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AR NDUI
INTRODUCCION

A partir de la segunda mitad del siglo XX inicio, con mayor notoriedad e intensidad, un
proceso de transformacion sociocultural en las comunidades indigenas de México debido,
entre otros factores, a la migracion temporal o definitiva de la poblacion, el acceso a la edu-
cacion oficial, la construccion de carreteras y caminos que permitieron el desplazamiento
de personas, ideas y objetos, desde y hacia los pueblos, la instalacion de dependencias y
servicios gubernamentales, y el acceso a los medios de difusién; como consecuencia de lo
anterior, se transformo la configuracién social, linguistica y religiosa de los pueblos. Las
comunidades otomies donde se llevd a cabo la investigacion para realizar la presente tesis
no son la excepcion, y en ellas se puede observar los cambios que se produjeron por la
apropiacion de los elementos que les proponia la nueva realidad en la cual fueron inmersos.

Hasta antes de estas transformaciones, en las comunidades indigenas se observaba cierta
homogeneidad en la cultura y las manifestaciones de ésta se reproducian dentro de los
parametros propios del continuum que databa de la época colonial, periodo a partir del cual
se gesto el “mestizaje” debido a la “adaptacion” de lo ajeno, lo espafiol, en el contexto de lo
propio, lo mesoamericano. Desde entonces se establecié un status quo que no habia sido
interrumpido en su devenir hasta que hicieron su aparicion, de manera abrupta en ocasio-
nes, otras formas de aprehender y vivir la vida.

En esta tesis se abordan el idioma, la religion y los textos de la tradicion oral, pues segun
se observo, ocupan un lugar preponderante en el ndcleo de la cultura de los otomies y en
ellos se puede apreciar tanto el cambio como la continuidad de la dinamica de la cultura.
De esta manera, se analiza los dos primeros elementos como parte de las transformaciones
que se han producido por la apropiacion de lo ajeno y al tercero como una “forma de conti-
nuidad” que se genera a partir de lo propio.

Aunque el estudio que a continuacion se presenta considera los anteriores elementos

como parte del cambio® o de la continuidad de la cultura, lo anterior no quiere decir que un

! De acuerdo con Bastian, el cambio social se caracteriza por tres dimensiones: la primera, por la medicion en
el tiempo designando lo que se modifica entre dos momentos y se establece una situacidn de referencia. Se-
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grupo social se desplace como un todo homogéneo en una misma direccion y que las signi-
ficaciones sean univocas. A pesar de que un sector de la poblacién, que puede ser el mas
numeroso, decida seguir el curso en uno u otro sentido de los sefialados, no se cierra la po-
sibilidad a otras manifestaciones alternas en el interior de la comunidad. En ocasiones la
permanencia en la tradicion o la adhesion a una nueva cosmovision y forma de vida pueden
devenir en hostilidad o presion contra quienes deciden elegir una opcién diferente a la que
adopta la mayoria.

La cultura no es estatica, dia a dia se transforma debido a la “informacion” que recibe
del exterior; sin embargo, el término “cambio” no debe concebirse en ¢l sentido de separa-
cién total con lo precedente. Tampoco continuum equivale a una permanencia absoluta en
lo propio, sin “macula” de lo ajeno. Con estos conceptos se remite, mas bien, a nuevas rea-
lidades significativas que se construyen a partir de la conjuncion de los elementos externos
con los internos. Dependiendo de cual sea el elemento que fundamente el “nuevo” texto
semiotico sera la caracteristica de éste: “cambio” si es a partir del exdgeno o “continuidad”
si lo es del endogeno. En ocasiones no existe un “elemento dominante” sino ambos estan a
la par y contribuyen en igual medida a la “creacion” del nuevo; de esta manera se produce
lo que se denomina “mestizaje” o “sincretismo”.

También se emplea el término “cambio” para denominar la ruptura que se produce con
lo establecido y su consecuente abandono para optar por otra alternativa; ademas, se instau-
ra una relacién de oposicion entre los dos elementos (el de la “tradicion” y el nuevo que se
adopta). La “continuidad” denota la permanencia en lo aprendido a traves de las generacio-
nes, lo que en voz de la tradicion oral se enuncia como “lo que nos ensefiaron nuestros pa-
dres, nuestros abuelos”; sin embargo, generalmente, la “herencia cultural” es el resultado de
cambios que en algun momento se impusieron o se instituyeron gracias a su practica a
través del tiempo.

Para determinar que se produce una transformacion en la cultura se toma como punto de
partida un periodo identificado como “situacion de referencia” (BASTIAN, 1997: 15) vy, en

los casos que se estudian, es el estadio cuando los elementos culturales presentaban cierta

gunda, por la transformacién estable que se observa y su caracter perenne. Tercera, porque es un fenémeno
social colectivo (1997:15).



homogeneidad a nivel comunitario; es decir, cuando el otomi era la lengua de todos o casi
todos, el catolicismo era la religion Unica o mayoritaria y los relatos de la tradicion se ali-
mentaban, a su vez, de estas dos fuentes. Puede ser probable que existieran disidencias u
otras alternativas en los pueblos en esta etapa; sin embargo, eran minimas 0 no causaban
suficiente impacto para generar cambios significativos a nivel colectivo.

Aunque en esta tesis se mencionan recurrentemente los términos “cambio” y “continui-
dad” como dos posibilidades de evolucion de la cultura no se les otorga un caracter antité-
tico dado que ambos son parte de la “transformacion continua” que durante el transcurso
del tiempo han conformado la “realidad significativa” de una colectividad. Es decir, todo
cambio parte de la continuidad y ésta, a su vez, se vale del anterior para renovarse y perpe-
tuarse. En esta dinamica no se puede disociar los dos factores anteriores, pues se comple-
mentan y conjuntamente realizan el proceso de apropiacion de los elementos exdgenos vy la
(re)apropiacion de los propios para producir un nuevo estadio: la metamorfosis de una cul-
tura, pero sin dejar de ser ella misma.

Las comunidades otomies donde se realiz6 el trabajo de campo para llevar a cabo esta
tesis son San Cristobal Huichochitlan y Temoaya, en el Estado de México, y Santiago
Mexquititlan, en Querétaro; éstas se escogieron en funcién de su cercania a un centro urba-
no o cabecera municipal con el fin de observar si existe una vinculacién entre la proximi-
dad a éstos y los cambios que se han producido en la cultura.? En el primer lugar se trabajo
con personas que habitan en el centro del pueblo y en las cercanias de éste; en el segundo,
con gente de los diferentes barrios (I, I1, I, IV, V 'y VI) que componen la localidad; final-
mente, en el tercero, se contd con el decidido apoyo de habitantes de los poblados Molino
Abajo y Enthavi, sobre todo.

San Cristobal Huichochitlan se encuentra ubicado en Toluca y es parte del area otomi de
este municipio junto con San Andrés Cuexcontitlan, San Pablo Autopan y otras localidades
vecinas. Debido al crecimiento de la capital, la mancha urbana se ha extendido y ahora

abarca lugares que antes se consideraban como pueblos (indigenas o amestizados), entre

2 En los anexos se encuentran los mapas para ubicar los tres lugares de estudio. También, en el disco que se
adiciona a esta tesis se incluye los datos oficiales del afio 2010 del INEGI respecto de la lengua indigena y la
religion en las comunidades mencionadas; sin embargo, San Cristobal Huichochitlan “no aparece en los cen-
sos del 2010 ya que en 1990 la localidad se dio de baja y qued6 conurbada a la localidad Toluca de Lerdo”
(informacién proporcionada via correo electrénico); sélo se incluye lo relativo a San Andrés Cuexcontitlan,
San Pablo Autopan y Tlachaloya, pueblos del area otomi de este municipio.
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ellos los mencionados. En éstos se ha presentado un fendmeno migratorio y de movilidad
en dos sentidos; es decir, por un lado, sus habitantes realizan sus labores cotidianas (traba-
Jo, escuela, compras) en la ciudad y, por el otro, ha llegado a residir a las comunidades gen-
te de diferentes lugares del Estado y del pais.

Santiago Mexquititlan pertenece al municipio de Amealco. Su cercania a los centros ur-
banos se circunscribe a la cabecera municipal y a Temascalcingo, Estado de México. Am-
bos se ubican a 20 kilometros de distancia, aproximadamente. Hasta mediados del siglo XX
no habia carretera que comunicara el pueblo con estos dos lugares y la gente debia hacer el
trayecto a pie para ir a realizar sus actividades comerciales, civiles y religiosas (cuando
abordaban el tren que iba a México caminaban hasta El Oro, Estado de México). La migra-
cion comenzd en la segunda mitad de la centuria pasada; inicialmente, s6lo los hombres
emprendian el viaje a la ciudad para buscar una mejor calidad de vida; sin embargo, hoy dia
este fendmeno se ha hecho extensivo a toda la familia. Por otra parte, las nuevas generacio-
nes también suelen acudir cotidianamente a las ciudades para estudiar y trabajar.

Temoaya es un municipio eminentemente indigena; de hecho, se considera que Xiqui-
pilco el viejo, un pueblo de esta cabecera, es la cuna otomi: “en Xiquipilco el viejo se habla
el auténtico otomi”, segiin me dijeron algunos de los entrevistados. Un referente importante
de identidad es el Centro Ceremonial Otomi que se ubica en esta localidad y donde conti-
nuamente se realizan actividades culturales y rituales de caracter étnico. Es decir, este lugar
mantiene su impronta fiatho, a pesar de la introduccién de elementos ajenos a él, y aquélla
se acentla en las comunidades mas apartadas del centro.

Con el fin de conocer la vitalidad de la lengua otomi en el contexto urbano, se trabajo
con migrantes originarios de Santiago Mexquititlan que residen en la unidad habitacional
“Caracoles”, en la colonia Roma de la ciudad de México. Una de las ventajas de realizar
trabajo de campo con ellos estribo en las facilidades que representa contar con personas de
un grupo étnico asentados en un mismo espacio fisico fuera de su comunidad.

Grosso modo se puede mencionar que los tres principales recursos que se emplearon pa-
ra obtener la informacion fueron la entrevista a profundidad a los informantes, la observa-
cion in situ y la participacion activa en las distintas actividades relacionadas con los ele-
mento de la cultura que se estudiaron. Parte del conocimiento que complementa esta tesis lo

escuché en un contexto “informal”; es decir, en una situacion ajena al momento en que ex-
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presamente me proporcionaron la informacion solicitada: de momento recordaban algun
dato importante o salia de improviso el asunto en cuestion.

Una fuente importante es el discurso de los propios sujetos de estudio; por tanto, la in-
vestigacion se centr6 en dos variantes importantes de éste: la “historia de vida” y el “testi-
monio” dado que manifiestan los hechos y los elementos mas significativos de su cultura;
lo anterior se complement6 con pormenorizadas entrevistas para ampliar detalles o sutilezas
en torno a aspectos que se consideraron pertinentes; también, se procuré conocerlos en su
contexto para interpretarlos adecuadamente.

En el caso especifico de la investigacion sociolingiistica (unidad 2), se elabor6 un cues-
tionario para conocer los contextos donde se emplea el otomi y el espafiol, la relacién que
existe entre el uso y desuso de la lengua indigena dependiendo de la edad, el idioma de co-
municacion entre las diferentes generaciones, la competencia comunicativa en ambas len-
guas (segun la edad, lugar de nacimiento, tiempo de migracién, orden de nacimiento [hijo
mayor, intermedio o menor]), los dominios de los idiomas en la cotidianidad y, finalmente,
las causas que los propios hablantes perciben como las que contribuyen a la pérdida de su
lengua materna.

La informacion que se analiza en la unidad tres se obtuvo de algunos encargados de las
congregaciones o pastores, de la feligresia y, en particular, de los primeros conversos y sus
hijos. También se realizd observacién in situ y participacion activa para conocer el status
quo de este elemento de la cultura. En este caso particular, asisti a ceremonias religiosas en
el templo y fuera de él, y a otras actividades, como convivios y fiestas religiosas. La infor-
macion obtenida a través de las “historias de vida” y los “testimonios” de conversion me
permitieron interpretar el universo de quienes se adhirieron a esta iglesia, la significacion
de su “nueva vida” y la resemantizacion del catolicismo y sus elementos; es decir, los rela-
tos acerca de su devenir han sido reinterpretados de acuerdo con las nuevas experiencias, el
tiempo, el receptor del mensaje y el contexto.

En lo que respecta a los textos de la tradicion oral, se solicito a los informantes que na-
rraran historias que habian oido “que contaban los abuelitos”, que fueran conocidas en el
pueblo o que fueran importantes para la comunidad, pero sin determinar una tematica parti-
cular con el objetivo de obtener la mayor cantidad posible de relatos relativos a los campos

del saber heredado a través de las generaciones. Aunque el abanico de posibilidades es am-
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plio, un porcentaje elevado de las narraciones recopiladas versan, como ya se indico, acerca
de las brujas y los santos patronos, por lo cual finalmente se optd por analizar s6lo estas
temaéticas, debido a la importancia que revisten en la cultura.

Como se ha mencionado, en esta tesis se describe e interpreta la dinamica de la cultura
en tres pueblos otomies y, también, se presentan propuestas tedricas en torno a ella. Para tal
efecto se parte del trabajo de luri Lotman acerca de la semidtica de la cultura; los términos
principales que se han tomado de este autor son semiosfera, nucleo, periferia, texto, ména-
da, frontera, traductor, lo propio, lo extrafio, continuum y explosion (cambio). Estos se des-
criben en el primer capitulo. Con el primero de los mencionados, se alude al todo significa-
tivo de una cultura, a la esfera de la semiosis, y es el concepto operativo del estudio.

La ventaja que plantea trabajar con el sustento tedrico que propone Lotman radica, sobre
todo, en que a partir de este modelo se puede analizar un determinado elemento cultural en
el total de su contexto, no en situacion aislada. Asi, cualquier texto semiotico de que se
componga una semiosfera podra ser objeto de estudio tomando en cuenta los referentes
significativos en el conjunto de todos aquellos que forman el universo de un grupo dado; la
relacién que se establece entre todos, en el contexto del todo, es lo que permite que se for-
me un “caleidoscopio significativo”, una urdimbre homogénea, que constituye un corpus.

Esta investigacion partio de la hipétesis segun la cual se considera que las transforma-
ciones (continuidad y cambio) que se producen en el &mbito de la cultura de los pueblos
otomies donde se investig6 son similares a los que se observan, de manera general, en las
comunidades indigenas, aunque en cada una con sus particularidades, desde luego. Segun
se propone, la cercania a los centros urbanos o cabeceras municipales unida a la migracion
de la poblacién y la movilidad hacia los pueblos podrian ser los factores que inciden con
mayor fuerza para producir innovacion y también determinan el grado de introduccion de
los elementos externos.

En lo que toca al aspecto linguistico se partié de la premisa segun la cual se conjuntan
diversos factores para que se produzca el desplazamiento de una lengua. Cabe mencionar
que este hecho es de caracter eminentemente social, ajeno por completo a los idiomas en si
y a un supuesto ciclo vital inherente a los ellos; por tanto, la investigacion debia abordar los

aspectos en los cuales se presenta la interaccidén de grupos de hablantes diferenciados (se



discrimina a la persona, no a la abstraccion representada por los elementos de su cultura) y
las relaciones asimétricas que se establecen.

Respecto a la religion, se consider6 como punto de partida para el andlisis el discurso de
conversion dado que evidencia los nuevos paradigmas en la cosmovision del creyente (des-
de luego, no se descartaron los sincretismos, sobre todo en personas de edad avanzada), la
creacion de “fronteras” que diferencian la alteridad (los no creyentes en su fe), nuevas for-
mas de conducta social e historias de vida que se reescriben y se reinterpretan para hacer
constatar la “presencia” y la “realizacion” del universo significativo, teocéntrico, que rige
los hechos cotidianos de los evangélicos.

En el andlisis de los textos de tradicion oral se partié de considerar que los elementos
provenientes de otra cultura, aunados a una “implosion” de lo propio, innovan y sitdan en el
contexto de su tiempo y mentalidad a los relatos. Un aspecto que se previé fue el de la re-
significacion de los mismos, la cual, mas que modificar, reescribe el discurso y al final de
éste emite un juicio de valor en torno al conocimiento, pero que no es sino parte del proceso
de actualizacion segun la vision de quien lo cuenta.

De manera general, se ha pretendido en esta investigacion describir, interpretar y formu-
lar propuestas tedricas en torno a la dinamica de la cultura en las comunidades otomies se-
fialadas y conocer los factores que han modificado o no la semiosis respecto de la lengua, la
religion y los textos de tradicion oral, y que han permitido la continuidad y el cambio en el
contexto de la transformacion que dia a dia experimentan.

No debo omitir que para llevar a cabo esta investigacion y el analisis del corpus me vali
del conocimiento de primera mano con que cuento: soy descendiente de otomies que vivie-
ron estas transformaciones en su cultura y, como tal, también soy parte de los sujetos de
estudio; es decir, lo descrito es parte de la historia propia y, con base en ella, también reali-
zo la interpretacion de la misma, pero “desde fuera”, como investigador que busca la obje-
tividad cientifica con el apoyo de las herramientas tedricas y metodoldgicas propias de ésta.

Para concluir, deseo agradecer profundamente a quienes contribuyeron en la realizacion
de este trabajo académico. A los otomies de San Cristébal Huichochitlan, Santiago Mexqui-
titlan y Temoaya que entusiasta y desinteresadamente compartieron conmigo su conoci-
miento acerca de su cultura; sin su colaboracion esta investigacion no hubiera sido posible:

esta tesis se realizé en conjunto con ellos. Durante horas me contaron relatos de tradicion
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oral y la historia de sus vidas, y respondieron a mis preguntas en torno a los temas de este
trabajo. También me hablaron de su fe, dudas, temores, anhelos y esperanzas. Gracias tam-
bién por invitarme de su comida. En la lista de fuentes incluyo los nombres de las personas
gue me apoyaron, aunque no son todos dado que algunos me pidieron expresamente que no
los mencionara por diversos motivos.

Asimismo, agradezco a los profesores que guiaron el camino de esta investigacion. Mi
sincera gratitud a Pilar Maynez, directora de la tesis, por todo su apoyo desde mis estudios
de maestria. Un reconocimiento para José Alejos y Rubén Romero quienes fueron coparti-
cipes en la direccién como miembros del comité tutor. Mi agradecimiento también a Klaus
Zimmermann quien fungié como tutor externo durante mi estancia en la Universidad de
Bremen. Los consejos, sugerencias Yy criticas que hicieron al trabajo permitieron que éste
lograra una mayor calidad académica. Los aciertos son gracias a ellos, los posibles equivo-
cos corresponden enteramente a mi, pues me concedieron el beneficio de la duda y la liber-

tad de andlisis e interpretacion.

CU, enero de 2013



AR XENI ‘NA. AR ‘NANI AR ‘MUI
CAPITULO UNO. LA DINAMICA DE LA CULTURA

...porque adentro de él,
en si mismo esta el ser otomi,
aunque exteriormente no se identifique

Javier®

1. CONSIDERACIONES PREVIAS

La cultura es un movimiento continuo. Puesto que todos sus componentes estan estrecha-
mente relacionados entre si, las transformaciones que se originan en alguno repercuten en
otro u otros mas dependiendo de la posicion y articulacion de aquél en la estructura signifi-
cativa y se reflejan en todos sus niveles, en diferentes grados. La continuidad y el cambio
son los dos factores que modifican su status quo y permiten que se actualice cada dia.

Como ya se menciond en la introduccion, en esta tesis se realiza una aproximacion a tres
elementos de la cultura en San Cristobal Huichochitlan, Santiago Mexquititlan y Temoaya
(Enthavi y Molino Abajo): los textos de tradicion oral, la lengua y la religion. En estos
pueblos otomies los relatos mantienen un estatus de importancia dado que se considera son
parte del legado de los antepasados y, por tanto, son conocimiento que debe perpetuarse a
través de las generaciones dada su valia; en ellos se narra la historia de la comunidad, se
transmiten conocimientos de todo tipo (creencias, medicina, meteorologia, rituales, entre
otros) y se norma la conducta que deben observar los miembros de la comunidad. En suma,
son el depositario donde se acumula el pasado que llega el presente.

El segundo elemento que se estudia es la lengua otomi y se le conoce como hiidtho en
Huichochitlan y Temoaya, y hfiahfio en Mexquititlan.* De acuerdo con algunas etimologias
que se han sugerido de los términos, el primero (hfidtho) se podria traducir como “hablar la
lengua nomas” (del sustantivo /hiid/ [derivado del verbo /fd/], idioma y el sufijo limitativo

/tho/);> del segundo (hfidhfio), las propuestas son “hablar nasalmente” (de /hiid/ hablar y

* Otomi de Santiago Mexquititlan.

* Para evitar confusiones, se diferenciara entre nombre y apellido de la comunidad: el primero para aludir al

santo y el segundo al pueblo; por ejemplo, Santiago el santo y Mexquititlan el pueblo.

> La lengua otomi junto con el idioma mazahua pertenecen a la familia lingiiistica otopame y en algunas va-

riantes la denominacién es semejante: hfidgtho o jAiatjo (segun la ortografia que se use). Este término se emplea
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/hiio/ nasal) o “hablar bien” (de /hnd/ hablar y /hfio/ bien). Al idioma también se le conside-
ra importante por ser legado de los antepasados (al menos a nivel discurso es lo que mani-
festaron los otomies que apoyaron esta investigacion).

La religion es el tercer elemento que se estudia en esta tesis. Generalmente también se le
considera parte de la costumbre, de la tradicion, del legado de los abuelos. Al catolicismo
que se practica en los pueblos indigenas se le ha agregado el adjetivo “étnico” por ser una
religiosidad con caracteristicas particulares que no solo alude a una distincion religiosa,
sino a una configuracién cultural compleja relacionada mas con la organizacion social, el
sistema normativo y la cosmovision (CoRTES, 2010: 129) y en ella se conjuntan creencias
mesoamericanas heredadas de los antepasados con la fe traida de Europa.’ El calendario
litrgico y social de las comunidades gira en torno a las celebraciones en honor de los san-
tos, en particular, de los patronos: San Cristobal en Huichochitlan, y Santiago en Temoaya
y Mexquititlan; el canon sefiala diferente dia para festejarlos, pero a ambos los honran el 25
de julio en estos pueblos.

Un elemento que se trae a colacion es la organizacion civico—religiosa ligada al catoli-
cismo, pues también se ha transformado a partir de las nuevas realidades que se han dado
en relacion con ella (cambio de religion, secularizacion, ateismo, etcétera). Dado que los
pueblos tienen diferentes advocaciones de Cristo, la virgen y los santos a quienes invocan
para necesidades especificas, el calendario estd lleno de fiestas en honor de cada uno de
ellos y se encomienda a determinadas personas, apegadas a la religién y de probidad, las
tareas que desempefiaran para que las celebraciones se lleven a cabo segun lo previsto.

La incursion de nuevos elementos en la cultura de los pueblos otomies donde se inves-
tigd ha generado una serie de transformaciones en diferentes niveles; por ejemplo, la lengua
espafola y las iglesias evangélicas han propiciado el abandono del idioma indigena y del
catolicismo étnico y, a su vez, lo anterior se manifiesta en el saber oral. En el primer caso,
no sélo se ha tratado de un contacto entre lenguas (donde dos o mas de ellas comparten un

mismo espacio geografico), sino del desplazamiento del idioma local; el bilingliismo solo

también como gentilicio en algunos casos. Segln Celote esta compuesto por el verbo fiaa, “hablar”, que se
sustantiviza, jfiaa, y significa “palabra” o “lengua”, mas el sufijo tho, que indica acotacion, “nada mas”; en-
tonces, quiere decir “los que hablan la lengua nada mas” (2006: 22).
® Cfr. Crénica otomi del Estado de México, de Margarita de la Vega, donde se menciona una serie de précti-
cas que realizan los otomies de la region de Temoaya y conjuntan la religion catélica con las creencias me-
soamericanas (véase la bibliografia).
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se ha fomentado como medio para lograr la castellanizacion. En lo que toca a la religion,
las doctrinas de las iglesias no catélicas que se han establecido en las comunidades, en ge-
neral, suponen una ruptura total con la manera de concebir y vivir el mundo en la mayoria
de los aspectos, empezando por el concepto que ahora tienen de si mismos las personas
conversas al evangelismo.’

Cabe mencionar que los cambios mencionados en el parrafo anterior son semejantes a
los que ocurren en otras poblaciones indigenas del pais, pues en ellas también han sucedido
procesos que dieron lugar al rechazo o aceptacion y apropiacion de elementos ajenos a su
cultura; de igual manera, éstos se presentaron con diferentes grados de intensidad y algunos
lograron acceder hasta el centro y convertirse nucleares.

En general, en los pueblos indigenas se observa una notoria diferencia en relacion con el
estadio precedente cuando aun no se introducian la lengua espafiola y la religion evangéli-
ca, entre otros elementos, en su cultura. Aungue el nicleo y todos los niveles de ésta estan
en movimiento y se transforman a un ritmo gradual en una situacion de relativa continuidad
y reproduccion de las practicas establecidas, la apropiacion de lo ajeno aceleré la velocidad
con la cual se venian produciendo y, ademas, generdé cambios que marcaron un nuevo curso
significativo. En las comunidades donde se investigd se puede observar cuanto se ha modi-
ficado el status quo en pocos afios (comparados con la historia a nivel macro). A nivel ge-
neracional las transformaciones son notorias: las personas de edad adulta y los ancianos
conservan en mayor medida la tradicion, mientras que los jovenes muestran una tendencia a
adoptar lo nuevo, lo cual se explica por las condiciones del medio que tocé vivir a cada uno
de ellos.

Antes de abordar el tema de la dindmica de la cultura se presenta una breve aproxima-
cion a la identidad y a los rasgos que los ya fiafiho® que apoyaron esta investigacion men-
cionaron que los definen como tales a fin de sustentar por qué se analiza en esta tesis el

desplazamiento de la lengua materna y el catolicismo étnico. Ya que el objetivo de esta

" Las personas suelen mencionar que «se convierten al Evangelio», pues consideran que su anterior religion,
el catolicismo, no sigue las reglas prescritas en la Biblia (en esta tesis se nombra al hecho tal como los propios
conversos lo denominan). En esta investigacion también se emplea el término “evangelismo” para hacer refe-
rencia a la doctrina de las iglesias cristianas no catolicas.
® Las palabras que se mencionan en lengua otomi son en la variante de Mexquititlan, a menos que se indique
otra. Se sigue las normas ortograficas propuestas por el Consejo de los Pueblos Indigenas Queretanos en
1999.
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tesis es analizar el continuum asi como los cambios que han producido las transformaciones
mas significativas en la cultura de estos pueblos, se ha escogido estos dos elementos porque
en ellos se evidencia la pérdida de su condicion nuclear (en ciertos de la poblacion) y ya no

se les considera parte de la identidad.

a) Una mirada previa a la cultura otomi®
Generalmente, se consideraba que la lengua indigena y el catolicismo eran elementos nu-
cleares de la cultura en los pueblos indigenas; sin embargo, en el devenir de las comunida-
des donde se trabajd, otros elementos externos, alternativos, se han introducido y los han
desplazados de su posicion: el idioma materno ha debido hacer frente al espafol y la reli-
gion étnica a otros credos religiosos, por lo que ahora la mayoria de los otomies consulta-
dos para esta investigacion menciond que no los consideran elementos identidarios propios.

Se ha sefialado que la antropologia ha identificado diversos rasgos de la cultura que se
manifiestan como portadores o depositarios de la identidad y en el debate en torno a la im-
portancia de éstos en la configuracion de lo étnico se ha reconocido como elementos consti-
tutivos la lengua, la residencia, el linaje, la historia, la tradicion, la religion, la autoridad y
la vida cotidiana. Por otra parte, se ha tratado de encontrar el factor que constituye la carac-
teristica comun, distintiva y definitoria y, generalmente, de acuerdo con las distintas formu-
laciones tedricas que se han generado, éste gira en torno a la lengua, los antepasados comu-
nes, la historia o la territorialidad (PRIETO — UTRILLA, 2006: 265).

En lo que toca a la identidad, se menciona que ésta se diferencia en dos niveles, el indi-
vidual vy el sociocultural; en el primero, la persona se reconoce como parte de una colecti-
vidad y comparte una serie de representaciones, pero posee su propio dispositivo simbdlico
y cosmovision; en el segundo, los elementos anteriores son codificados por la cultura como
un conjunto de manifestaciones comunes (PRIETO — UTRILLA, 2006: 265-266).

Cabe mencionar, previo a la exposicién de los argumentos de los otomies respecto de su
cultura e identidad, lo que se ha sefialado acerca de como y con base en cuales criterios se

puede “definir” al indigena. Respecto del primer punto Bonfil Batalla menciona que

% Se aclara que aunque se menciona el término “otomi” en repetidas ocasiones en la tesis, generalmente se
refiere a la cultura, la gente o la lengua de las comunidades donde se investigo, salvo cuando se mencione
expresamente la alusion a los otomies en general.
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El indio no se define por una serie de rasgos culturales externos que lo hacen diferente ante
los ojos de los extrafios (la indumentaria, la lengua, las maneras, etc.); se define por pertene-
cer a una colectividad organizada (un grupo, una sociedad, un pueblo) que posee una herencia
cultural propia que ha sido forjada y transformada histéricamente, por generaciones sucesi-
vas; en relacion a esa cultura propia, se sabe y se siente maya purépecha, seri 0 huasteco
(1994: 48).

En lo que toca a la segunda cuestion, en ocasiones, se pretende establecer el criterio lin-
guistico para definir la etnia, lo cual seria reducir demasiado el concepto. Aunque el idioma
es uno de los factores identitarios, no es el Unico ni el definitorio. Se ha mencionado que un
grupo étnico es “una comunidad, de extension variable, con ciertas afinidades que pueden
ser bioldgicas, linglisticas, sociopoliticas, ideoldgicas, econdmicas, tecnoldgicas o cual-
quier combinacion de estas variables [...] que distinguen al grupo de otras comunidades
(WRIGHT ET AL., 2011: 34).

Para conocer cuales son los factores que los propios ya fidfiho consideran que los identi-
fican como miembros de su cultura se realizd una encuesta acerca del tema. La muestra
comprende personas jovenes, adultas y ancianas, mujeres y hombres, analfabetas y profe-
sionistas, y de todos los credos o sin credo. En la generacion intermedia (40 afios +/-) y en
la joven (20 +/-) se puede observar con mayor precision la evolucion que sigue la cultura: a
los primeros les toco la etapa de transicion, de conocimiento, apertura y salida a lo occiden-
tal; mientras que en los segundos se observa el resultado de las decisiones tomadas por los
anteriores.

De manera general, los entrevistados sefialaron los tres siguientes factores identitarios
(en orden de mayor mencién): en primer lugar, para ser ar ji'i (gente indigena) o reconoci-
do como tal, es importante nacer en el pueblo, que los padres sean otomies (o cuando me-
nos uno de ellos), originarios de la localidad y con antepasados avecindados alli desde
tiempos cuando la memoria se pierde. Segundo, el factor “bioldgico” es indispensable, pues
lo principal es “llevar la sangre”, no importa donde se nazca 0 viva; ademas, la pertenencia
a la “raza otomi” no se pierde por no hablar la lengua o no practicar algunas de las costum-
bres. Tercero (el menos sefialado), se debe hablar la lengua hfidfiho, pues es la prueba de
autenticidad de ser indigenas, de poseer el principal legado de los antiguos: “si no hablas la

lengua no eres otomi”, segun me dijo una vecina de la unidad “Caracoles”.
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Para estas personas, ser otomi significa pertenecer a un grupo que habla su propia lengua
[indigena], que tiene tradiciones, que practica una forma de vida particular; sin embargo,
debe haber “un reconocimiento por parte de la comunidad hacia si eres 0 no” y, también,
“depende de cOmo uno se sienta: si uno sabe que trae sangre indigena y se siente parte de
ella [la comunidad], es”. De acuerdo con Bonfil Batalla, hay formas de ingresar y ser acep-
tado en ésta, pero también maneras de perder la pertenencia. “Esto es lo que se expresa en
la identidad. Saberse y asumirse como integrante de un pueblo, y ser reconocido como tal
por propios y extrafios, significa formar parte de una sociedad que tiene por patrimonio una
cultura, propia, exclusiva” (1994: 48).

Es importante sefialar que nacer en el pueblo, llevar “sangre otomi” y hablar el idioma
de ya mboxita (los antepasados), son los rasgos de identidad que méas se precian, lo cual no
sucede con la religion catdlica, pues a ésta ultima no la mencionaron como elemento esen-
cial que indigue pertenencia a la comunidad. Dado que los catdlicos (mucho menos los
evangélicos y los no creyentes)'® no mencionaron su credo como parte de la identidad, se
puede colegir que la omisién es significativa. Los tres elementos mencionados coinciden
con los que se sefiala desde la antropologia respecto del factor que constituye la caracteris-
tica distintiva de un pueblo, pues estan presentes los antepasados comunes, la historia, la
territorialidad y la lengua.

Aunque se ha dicho que “la religion catdlica al igual que la lengua han sido elementos
importantes de identidad en las comunidades” (SANDOVAL — MoOTA, 1996: 17),' en la ac-
tualidad, al menos en las comunidades estudiadas y segun lo dicho por los otomies que
apoyaron la investigacion, sélo el idioma tiene significacion a nivel identitario y se conside-
ra fundamental. Respecto del catolicismo, la devocidon y la préactica de las tradiciones liga-

das a él han venido a menos cada dia aun entre sus fieles.> Un ejemplo de lo anterior se

19 Entre los jévenes universitarios otomies que apoyaron esta investigacion la religion ha perdido arraigo,
pues el porcentaje de los que sélo creen en un ser o fuerza superior (pero no precisamente en el dios del cris-
tianismo) y los que son agnosticos, ateos o estan cerca de serlo, es elevado.
1 “E] gran error [de los investigadores] es que creen que ser un otomi o un mazahua o un catélico o un
evangélico es como un gran cddigo de barras que debemos tener aca en la frente y siempre tenerlo. Yo soy
otomi, pero también soy mexicana... Eso ya es como racista! A fuerza quieren que seamos diferentes. Nos
quieren encajar en una casilla y no es cierto”. Cynthia, otomi de San Andrés Cuexcontiltan.
12 En las fiestas patronales, no sélo indigenas o rurales sino también urbanas, la devocion se ha visto despla-
zada por la diversion. Considérese el caso de los “bailes en honor del santo patrono”, que es una actividad
“ludica” ajena por completo a la fe.
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observa en la fiesta patronal: la devocion ha perdido la batalla contra la diversion, pues la
mayoria prefiere participar de los juegos, el baile, la quema de los toritos y el castillo, en
lugar de la misa solemne y la procesion. “Antes no era asi”, segiin me contaron los abuelos.

Algunos otomies sefialaron que no se puede considerar la religion catélica como elemen-
to identitario de su cultura pues, en primer lugar, antiguamente sus antepasados practicaban
otra religion que les fue vedada por los espafioles; sin embargo, se logré conservar algunos
rasgos de ésta hasta la actualidad y todavia muchos abuelos profesan, a la par del catolicis-
mo (sin que haya conflicto), estas creencias en la naturaleza, el sol, el maiz, etcétera; deri-
vado de lo anterior, celebran ritos propios de ellas en la vida cotidiana (dias festivos sagra-
dos del tipo mesoamericano) y en las labores agricolas (pedir permiso a la tierra antes de
sembrar); en algunos casos conjuntan practicas de ambos caracteres (persignarse en las ma-
fianas delante del sol).

Aunque la lengua y la religion catdlica pueden o no considerarse factores identitarios, lo
que si se puede afirmar es que éstos tenian un lugar preponderante en todos los &mbitos de
la vida comunitaria y definian la esencia de ésta, por lo que eran parte del nicleo de la cul-
tura. Debido a que actualmente se considera fiafiho (otomi) a quien nace en el pueblo o es
hijo de gente originaria de €l (“lleva la sangre”), cabe preguntar si en un futuro, al parecer
no lejano, seguiran considerandose otomies sélo por sus antepasados, historia y lugar de
nacimiento o se perderd en el difuso devenir el recuerdo de su condicion indigena y engro-

saran las filas de los “mestizos”.

b) La semiosfera
Para el analisis de las trasformaciones que se observan en la cultura de los pueblos otomies
se parte de la propuesta tedrica de Lotman y de ésta se toman conceptos que son operativos
para la investigacion. A semejanza del término biosfera, que define el espacio ocupado por
la materia viva, este autor construye uno propio, analogo, para los estudios semiéticos: la
sermiosfera; para él, la vida es semejante a la cultura y en ambas esferas no se pueden dar
procesos, relaciones e interacciones, sino como resultado de circunstancias que son propias
y propicias de un determinado ambiente. El todo es una unidad donde estan estrechamente

ligados los elementos que lo conforman y ninguno puede existir sin el otro.
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Lotman sefiala que los fendmenos de significacion de los elementos de la cultura no son
aislados, forman parte de un todo, de un continuum organizado en diversos niveles y tipos;
de esta manera, la semiosfera (concepto basico del que se deriva toda la propuesta teorica)
es el dominio donde puede funcionar todo sistema signico, el espacio donde se realizan los
procesos de comunicacion y se producen nuevas informaciones, y el espacio semidtico fue-
ra del cual es imposible la existencia de la semiosis (1996: 23).

El universo semidtico es un conjunto de textos y lenguajes cerrados unos con respecto
de los otros y, para el analisis de la cultura, se debe realizar un acercamiento a la totalidad
de ella, no sélo a un elemento en particular, pues es mas fructifero ya que se le considera
COmMO un mecanismo unico; por tanto, no es pertinente trabajar con hechos aislados (o con
ladrillitos del edificio o con bisteces de la ternera, como sefiala Lotman), como si fueran
independientes, sino con el universo que hace realidad el acto signico particular.

Se debe sefialar que se denomina “textos” a todos los elementos constituyentes de una
cultura dada y no sélo a aquéllos que tienen caracter linguistico; de acuerdo con Lotman,
éstos pueden ser leidos si se conocen las “reglas gramaticales” con las que fueron escritos.
Dado que forman un todo semidético, que es la manera de concebir el mundo, en todo anali-
sis se debe considerar al conjunto de elementos que integran la semiosfera como una totali-
dad significativa.

Para que se dé el surgimiento de textos esencialmente nuevos se requiere no sélo un
simple acto de transmision, sino un intercambio donde los participantes presenten relacio-
nes de semejanza, pero también de diferencia; ademas, es necesario que haya isomorfismo
entre ambas partes y entre éstas y una tercera de un nivel mas alto de cuyo sistema formen
parte. Lo anterior permitird no sélo el intercambio de mensajes, sino la transformacion de
éstos en el proceso de su traslado (LOTMAN, 1996: 32-33).

La monada, por su parte, se define como una unidad aislada que todo el tiempo se en-
cuentra dentro de los limites de cierto espacio semio6tico individual y, al mismo tiempo, en
su tendencia a hacerse un todo, entra constantemente en nuevas uniones. Cualquiera que
sea su nivel son “un todo y una parte”; genera mensajes nuevos, pero conserva la informa-
cion precedente. El intercambio constante de informacidn, una transferencia de textos en la
semiosfera, es garantizada “por el isomorfismo estructural de las moénadas, por la inclusion

de las mismas en comunidades metalinguisticas, por la comunidad de fronteras dentro de
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las cuales se establece un nivel tnico de semiosis” (LOTMAN, 1998: 23). Por lo anterior, a la
monada semiotica se le considera “la unidad intelectual, la portadora de la Razon”.

En la organizacion interna de una semiosfera se encuentra una division en nacleo y peri-
feria, aunque esta separacion se reviste de formas relativas desde el punto de vista semidti-
co. En el primero de los elementos mencionados se disponen los sistemas dominantes, 10s
que tienen mayor peso dentro de la estructura de una cultura; el segundo interviene como
catalizador al presentarse como “ajeno” para un sistema dado (LOTMAN, 1996: 29-31). De
esta manera, la parte central concentra los elementos que la caracterizan, los que definen la
esencia de ésta; es decir, los que permanecen a traves del tiempo y presentan mayor resis-
tencia al cambio.

La semiosfera posee los siguientes rasgos distintivos: caracter delimitado e irregularidad
semiotica. En el primero de ellos se hace presente uno de los “conceptos fundamentales del
caracter semioticamente delimitado”: la frontera, que divide el espacio de la cultura en con-
tinua que encierra un punto o un conjunto de puntos, en dos partes diferentes, pero que jun-
tas constituyen un conjunto universal; por tanto, a partir de ella se genera los conceptos que
definen la relacion con la alteridad: un “dentro” y un “afuera” de la cultura (en otros pares
de términos también se denominan “in — ex” y “nosotros — ellos”’) (LOTMAN, 1998: 102).

También, la frontera determina la esencia del mecanismo semiético de la misma y es un
medio bilingue por el cual se traducen textos en ambos sentidos: afuera — adentro; de esta
manera, la semiosfera puede realizar contactos con espacios no semiéticos y alosemioticos
y, para que lo anterior se lleve a cabo, son necesarios los traductores que convierten los no
mensajes externos en mensajes, los no textos en textos. “La funcion de toda frontera y peli-
cula [...] se reduce a limitar la penetracion de lo externo en lo interno, a filtrarlo y elaborar-
lo adaptativamente” (LOTMAN, 1996: 26).

La semiosfera es atravesada por fronteras internas y a través de ellas se produce y trans-
mite informacidon; dependiendo de ciertos factores, entre ellos las ininterrumpidas “inte-
rrupciones” semidticas de estructuras en “territorio ajeno”, se determinara la generacion de
sentido y el surgimiento de nuevos elementos. EI mundo de la semiosis no es cerrado, sino
que esta en continua relacion con lo externo, ya sea que lo incorpore a si mismo o que ex-

pulse elementos propios que han perdido su condicion activa (LOTMAN, 1999: 42).
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Por su parte, la irregularidad semidtica resulta del hecho que desde el punto de vista de
una cultura dada un espacio que para ella es “no-semi6tico” pudiera ser parte de otra semi-
Otica; aquello que en una perspectiva interna tiene aspecto de mundo externo, desde la po-
sicion de un observador ajeno se presenta como periferia de la misma; es decir, forma parte
de ella aun si solo es considerada como un elemento ajeno y aunque esté en el nivel mas
alejado del nucleo. Asi, la irregularidad se presenta como ley de la organizacién de la se-
miosfera.

Los procesos dinamicos que se dan en el interior de la cultura y permiten que se trans-
forme se presentan en dos maneras: en forma de explosion o como desarrollo gradual; se
suceden una a la otra, pero sus relaciones se producen también en el espacio sincrénico y
COMO un mecanismo que opera conjuntamente; se puede dar una combinacién simultanea
de procesos explosivos y graduales en varias esferas de la cultura; sin embargo, las funcio-
nes de éstos estan diferenciados: los primeros aseguran la innovacion, los segundos la con-
tinuidad (LOTMAN, 1999: 26-27).

El intercambio con la esfera extrasemidtica constituye una inagotable reserva de dina-
mismo, pues constantemente la semiosfera es atravesada por elementos provenientes del
exterior (de otras esferas significativas) que irrumpen, llevan consigo dindmica y, a su vez,
transforman el espacio de la cultura recipiente que, por su parte, expulsa constantemente
estratos enteros de la cultura (LOTMAN, 1999: 160), los que han perdido su condicién acti-
va, Como se menciond anteriormente.

“El momento de la explosion indica el inicio de una nueva fase” (LOTMAN, 1999: 32), y
también es el de la imprevisibilidad, la cual no son posibilidades ilimitadas y determinadas
por la nada, sino un conjunto de éstas igualmente probables de pasaje al estado siguiente;
cuando se presenta, la estructura semidtica se enriquece continuamente y se transforma los
antonimos culturales en sindnimos (LOTMAN, 1999: 170). Cuando los textos externos son
introducidos en el espacio de una cultura dada, sobreviene una explosién que puede ser
interpretada “como el momento del choque de lenguas extrafias la una a la otra: del asimi-
lante y del asimilado” (LOTMAN, 1999: 184). La caracteristica de los momentos explosivos
es ser momentos Unicos e incomparables “a cualquier otro momento de toda la historia de

la humanidad” (LOTMAN, 1999: 223).
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La dinamica de la cultura no es un proceso aislado ni pasivo, sin esta sujeto a influencias
del exterior. Para que una estructura externa penetre en el interior de una semiosfera debe
tener, en principio, nombre y un lugar en la lengua del sistema donde entra y, de esta mane-
ra, pasa de “ajena” a “propia”, pues en el pensamiento humano so6lo existe aquello que in-
gresa en uno de sus lenguajes. En algunos casos la introduccion de elementos ajenos puede
eliminar aquellos donde hace irrupcion o formar con ellos una compleja jerarquia. “La in-
trusion del exterior en las esferas de la cultura se cumple a través de la dominacion” (LOT-
MAN, 1999: 181-183).

Aunque las explosiones son parte de los procesos dindmicos y en ocasiones son tan “po-
tentes y catastroficas” que resuenan en todo el complejo cultural, es absolutamente imposi-
ble la absoluta destruccion de los elementos del periodo precedente y se conservan valores
de éste que son trasladados de la periferia al centro de la semiosfera (LOTMAN, 1999: 222);
aunque se “desgarren” estratos de la cultura, la continuidad se trama con las “laceraciones”
y forman un nexo historico y, a pesar de las transformaciones que suceden y los hacen irre-
conocibles, conservan una “ininterrumpida continuidad” (LOTMAN, 1999: 231).

Uno de los ejes fundamentales de la semiosfera es su heterogeneidad y sobre el eje tem-
poral coexisten subsistemas con movimientos ciclicos en diferentes velocidades. Los siste-
mas semioticos tienen tal capacidad de supervivencia, transformacion o posibilidad de vol-
verse otros que, segun Lotman, conviene ser “prudentes cuando se habla de la desaparicién
total de cualquier cosa en este espacio”; aunque, aclara, no existen estructuras semioticas

totalmente estables, inmutables (1999: 159-160).

c) La propuesta tedrica
Se ha optado en esta tesis por la propuesta de Lotman porque se considera que con ella es
posible analizar de manera global los procesos de cambio y continuidad que se observan en
las comunidades otomies donde se investigd. En particular, los conceptos de semiosfera,
nucleo y periferia, texto (con sus variantes: texto periférico, no texto, etcétera), frontera,
traductor, continuum y explosion, permiten describir e interpretar la dinamica de la cultura
y la significacion de los tres elementos que se estudian.

Cabe mencionar que también otros autores emplean el término “texto” para denominar

los elementos que integran un todo que se relaciona y les brinda significacion. Este concep-
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to, en el sentido amplio de lo significativo, no sélo lo linguistico, remite a los elementos
que se interrelacionan en determinados contextos y “deben leerse en funcion de los conteXx-
tos en los que estan incardinados, los cuales, efectivamente, les abren la posibilidad de Ile-
gar a ser significativos” (DUCH, 2001: 31).

Por otra parte, la definicion de cultura se toma de Wright; aunque él parte de su estudio
particular para proponerla, es aplicable también en este caso y, ademas, la concibe de ma-

nera semejante a una semiosfera:

[Cultura son] las ideas, los valores y los patrones de comportamiento colectivos de un grupo
humano determinado; la cultura consta de un conjunto de subsistemas interrelacionados cu-
yas fronteras, generalmente borrosas, no necesariamente coinciden; estos subsistemas cultu-
rales se transmiten y se aprenden, adaptandose continuamente a los cambios en el contexto
geografico y social del grupo (2011: 30).

Cabe mencionar que a veces pareciera que ambos conceptos, cultura y semiosfera, son
sinénimos o al menos operativamente intercambiables; sin embargo, la diferencia radica en
que el segundo de ellos refiere de manera especifica al espacio que permite que todos los
elementos [de la cultura] sean significativos; es decir, corresponde particularmente al uni-
verso de la semiosis.

Un término que se emplea también recurrentemente en esta tesis es el de “comunidad”
que, en ocasiones, pareciera que refiere s6lo a un grupo social que ocupa un mismo espacio
geogréfico delimitado y lo hace parecer homogéneo; sin embargo, va mas alla de ciertos
limites fisicos, como sucede en el caso de los migrantes. Segun se ha definido, la comuni-
dad es una forma especifica de organizacion social, construida cultural e histéricamente,
cuyos miembros comparten cddigos que les permiten integrarse a ella (CORTES, 2010: 129).

En la definicidn anterior, de caracter suprasocial, se podria precisar que “comparten uno
o mas sistemas de significacion”, pues se considera que las manifestaciones de la cultura de
una comunidad determinada no son un “todo homogéneo”, un mismo sistema, pues cada
nivel y texto que integran una semiosfera (lengua, arte, organizacion social, religion, etcete-
ra) son un universo semiotico particular (un sistema) y, como sefiala Cortés, se producen
conflictos que mueven a los individuos a actuar de manera particular (2010: 129). Asi,

quienes son miembros de una comunidad, lo son porque se reconocen como parte de “un
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conglomerado” con el que tienen afinidad, sea por la lengua, la historia comun, los antepa-
sados u otro, y significan cada uno de éstos, y otros elementos mas, de manera diferente.

Con base en los conceptos antes mencionados se ensaya describir, analizar e interpretar
la continuidad y el cambio que se observan en los pueblos donde se investigd; a partir de
tomar en cuenta la significacion de los elementos en una semiosfera se espera tener una
vision que contemple el contexto general; dado que todos los textos del espacio semidtico
estan relacionados entre si, es esta articulacion la que permite colegir el estado de la cultura
desde una perspectiva de conjunto.

Como ya se menciono, entre los textos se establece una relacion que permite que puedan
ser leidos como parte de una totalidad; conociendo el conjunto de los elementos y como
éstos se estructuran en la semiosfera se puede colegir la manera cémo esta organizada se-
mioticamente una cultura determinada. Asi, por ejemplo, en los casos de la tradicion oral, el
desplazamiento de la lengua indigena y la conversion al protestantismo, se llegaria a una
mayor inteligibilidad si se les estudia en un contexto general que si se les considera como
procesos aislados, pues inciden en éstos los cambios que ocurren en cualquier nivel.

El analisis de los elementos que se considera son parte del nacleo o de la periferia, y los
que se ubican en los diferentes niveles de gradacion que hay entre ellos, son pertinentes
para hacer una aproximacion a la dindmica de la cultura: entre mas lejos del centro se en-
cuentre un texto tiene mas probabilidad de ser expulsado dada su poca significacion; en
cambio, uno nuclear tiende a definir lo que es esencial para un grupo determinado. Por tan-
to, las transformaciones en una semiosfera se podran observar dependiendo del movimiento
de los textos: hacia el centro o el exterior.

Cabe hacer una aclaracion respecto del empleo del término texto y sus variantes. Una
divisioén inicial es la que se establece entre “textos propios” y “textos ajenos”: los que per-
tenecen a la semiosfera y los que provienen de fuera de ella. Por otra parte, en este trabajo
se denomina “textos nucleares” a aquéllos que definen la esencia de la cultura, los que son
dominantes y tienen mayor peso en la estructura; en cambio, se llama “textos periféricos” a
los que son parte de una semiosfera determinada, pero no son definitorios ni preponderantes
y se encuentran en los niveles mas alejados del centro y, aln desde la propia perspectiva,

tienen aspecto externo.
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A los elementos que se originan en otras semiosferas se les Ilama, dependiendo de su re-
lacién con una posible receptora, “textos fronterizos”, “no textos” o “textos nuevos”; los
primeros son los que se conocen en dos (0 mas) culturas, pero son enddgenos de alguna de
ellas y para una (o mas) de las otras no son significativos; por tanto, permanecen en la fron-
tera con posibilidades de ingresar. Los segundos son de los que no se tiene noticia, de los
que no se sabe algo en absoluto: son la nada para una semiosfera (aunque puede ser que en
otra sean nucleares). Los terceros son los “no textos” que han logrado atravesar la frontera
y comenzado a tener significacion (empezando por el hecho de ser nombrados desde lo
propio); segun la dindmica que de la cultura que los recibe, permaneceran en la periferia, en
niveles intermedios o llegardn a posicionarse en el nucleo.

Generalmente, los elementos nucleares son perennes y presentan mayor resistencia al
cambio, aunque lo anterior no significa que no evolucionen junto con el resto de los textos:
no hay culturas estaticas. En ocasiones, se presentan factores que inciden en la intensidad
(que a su vez determina la velocidad) de las transformaciones: si se sigue el curso de la
dinamica de la propia cultura, se les puede considerar continuum; en cambio, Si ocurre un
“choque” con un texto externo suele producirse una “explosion”: en las primeras se observa
la continuidad de la cultura, en tanto que las segundas innovan y proponen un nuevo punto
de partida para generacion de sentido, para un nuevo estadio en la cultura de un grupo de-
terminado.

Concluyendo en relacion con el término “texto”, se sefiala que se emplea en esta investi-
gacion en el sentido de ser cualquier elemento que forma parte de la cultura y, por tanto,
tiene una significacion particular en la semiosfera; a menudo texto y elemento aparecen
como sinénimos, por lo que se debe entender a ambos como unidades que forman parte de
un todo en el espacio signico. Aungue en esta tesis también se realiza un analisis de los
relatos de tradicion oral, no solo se les considera textos linguisticos, sino textos en la acep-
cién de tener una semantica propia que puede ser interpretada en la medida que se conoce
sus reglas.

La frontera tiene dos funciones principales: por un lado, define la relacién con el alter vy,
por el otro, limita la entrada de textos externos. En esta tesis este concepto es fundamental
para explicar la relacién nosotros — ellos que se establece de acuerdo con la significacion

que se hace del otro y crea constructos que, incluso, trascienden al plano de lo material y se
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Ilevan a cabo en préacticas o en la construccion de muros que delimitan los espacios de ac-
cion cotidiana. Como resultado de lo anterior, se limita la entrada de elementos de fuera y,
a los que se les permite el acceso, se les adapta en la semiosfera que los recibe. Cabe sefia-
lar que cuando ingresa un texto en una determinada cultura es porque ha franqueado la
frontera; posteriormente logra establecerse en la estructura signica y crea nuevas fronteras
que, a su vez, restringen el acceso de nuevos elementos proveniente del exterior.
Finalmente, se menciona que la funcion de los traductores es de vital importancia en el
intercambio de informacion entre dos semiosferas, pues son los agentes que hacen posible
el ingreso e inteligibilidad de nuevos elementos; por tanto, son los precursores del cambio,
los que permiten que sean conocidos “otros textos” en ambas direcciones, pues la interac-
cién entre culturas no sélo supone la recepcion de conocimiento sino también la transmi-
sion. A partir de que los nuevos textos tienen un nombre en la lengua de la cultura recepto-
ra, éstos adquieren significacion y son colocados en determinado nivel de la estructura;
posteriormente seguirdn su curso de acuerdo con su propia dinamica y producirdn cambios

que, probablemente, los lleven a convertirse nucleares.

2. LADINAMICA DE LA CULTURA
La cultura, a semejanza de un ser vivo, evoluciona con el fin de adaptarse a sus contextos
interior y exterior; es decir, a la relacién que se presenta entre los elementos propios y a la
que se da con su medio circundante. Cuando las transformaciones se producen en si misma,
se considera que son continuum dado que, generalmente, no son perceptibles por la grada-
cion con que presentan, aunque no se descarta que ocurran “implosiones”. El contacto con
otras semiosferas, genera cambios, pero a éstos se les considera explosiones que innovan.

Cuando se produce un movimiento en la estructura de la semiosfera, sea porque un texto
propio pretende cambiar de posicidon o porque ingresa uno ajeno, se activa una “frontera”
para filtrarlos y elaborarlos adaptativamente. Aunque se ha dicho que este mecanismo limi-
ta la penetracion de lo externo, no sélo en este contexto funciona de esta manera ya que
también en los diferentes niveles se encuentran “fronteras internas” que impiden que los
textos propios puedan traspasarlas sin ser reformulados de acuerdo con la cultura.

Para que un texto logre franquear una frontera es necesario que se dé un proceso de

apropiacion, la “elaboracion adaptativa™; es decir, que se considere pertinente el movimien-
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to del texto propio o el acceso del ajeno y que se reformulen de acuerdo con la cultura re-
ceptora, sobre todo en el ultimo caso. Recuérdese que cuando un elemento logra ubicarse
en determinado nivel de la semiosfera crea, a su vez, nuevas fronteras que impiden la en-
trada o el avance de otros elementos relacionados o afines a él y que podrian suponer des-
plazamiento o una alternativa a la par de él.

En los dos incisos siguientes se realiza una aproximacioén a la dinamica de la cultura y,
de manera particular, se pretende describir y analizar, en primer lugar, como se desarrollan
los procesos de continuidad y cambio que determinan la evolucién de una semiosfera; se-
gundo, cdmo opera el mecanismo que permite que un texto propio sea desplazado del nivel
que ocupa (hacia el centro o la periferia) o un elemento ajeno sea aceptado y se le considere

significativo.

a) Continuidad y cambio

Como se ha sefialado, toda cultura tiene estadios de continuidad, que aseguran la perma-
nencia de lo propio, y de cambio, que generan innovacién. En el primer caso, continuum no
significa un periodo estatico en modo alguno o carente de nuevas construcciones semioti-
cas, pues la dindmica de todo grupo social tiende a evolucionar para adaptarse a las condi-
ciones y realidades siempre mutables que son propiciadas por si mismo, por lo que en su
devenir se producen transformaciones, aunque de manera gradual y dentro de las propias
posibilidades que se delimita; por tanto, debe entenderse este concepto como una cualidad
de la semiosfera que permite modificarse desde el interior con la recreacién o reformula-
cién de sus textos propios y no por otros externos que, de manera gradual o violenta, pene-
tran en los diferentes niveles de que ésta se compone y producen cambios significativos.

»13 cuando se pro-

Toda semiosfera tiene capacidad de crear sus propios “textos nuevos
duce generacién de sentido por la constante interaccion de moénadas en su interior; aunque
en la base de éstos se encuentran elementos previos (puesto que no se puede, al menos ted-
ricamente, evolucionar de la nada en un continuum), la “renovacion” estara en funcion de la
adicion o supresion de rasgos Yy se puede considerar que son una alternativa con caracteres

propios de interpretar o vivir el mundo. Se les podria comparar con una superposicion o

13 Se les llama asf en este parrafo con el fin de denotar que generan nuevos matices de sentido, no tanto como
término que indique que es un texto de procedencia externa, como generalmente se emplea.
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supresion de diferentes capas que se acumulan o se eliminan en determinado texto, pero en
la base se encuentra, en calidad de sustrato, el que podria considerarse como “primario”.

Derivado de lo anterior, se puede considerar que los textos asi renovados son una refor-
mulacion o reinterpretacion a partir de los precedentes; de esta manera, se construye una
cadena interminable que permite observar la “ininterrumpida continuidad” y pareciera que
no se producen cambios por la gradacion de éstos; sin embargo, cuando se analiza un pe-
riodo determinado de la cultura y se hacen cortes diacrénicos se puede observar la evolu-
cion de un elemento hasta llegar a su estado actual y como se suprimieron o afiadieron ras-
gos que ahora lo caracterizan.

La reformulacion de un texto siempre estard en funcién de su actualizacion, de ponerlo
en el contexto de su tiempo. Dado que los elementos de una semiosfera estan relacionados
entre si y es a partir de esta condicidn que se significan, la ubicacidn de éstos incidira en la
capacidad de generar mayor o menor transformacién a pesar de la gradacion con que se
realicen: si es uno nuclear su accion se reflejard mas en la estructura semiética que si se
trata de uno periférico, el cual estara mas bien en el sentido de la evolucién que se presen-
tan a nivel macro de la cultura.

Una transformaciéon de mayor magnitud se produce cuando un texto periférico se con-
vierte en nuclear, pues significa que se ha producido un movimiento que “resuena en toda
la estructura” dado que atraviesa todas las fronteras que se establecen en los diferentes ni-
veles de la semiosfera para posicionarse en el centro; en este caso se puede considerar que
se genera una “implosion”; es decir, se potencia un elemento propio para “asegurar la con-
tinuidad”.

Un ejemplo, a propdsito de la transformacion gradual que permite la continuidad, son los
textos de tradicion oral; éstos se producen durante el devenir de determinado pueblo: la
creacion de unos es reciente, pero otros se remontan a fechas de donde la memoria los ha
traido al presente; en particular, estos Gltimos, han trascendido a través del tiempo gracias a
la reformulacion y actualizacion de que han sido objeto de generacion en generacion, pues
cada narrador que los ha recreado en el transcurso de los afios (en el sentido de ser Unicos
en el momento cuando se cuentan) los ha adecuado conforme con su época y sus saberes
para que cumplan el objetivo para el cual fueron concebidos. Aunque se conserva lo esen-

cial de los relatos, adquieren un “ropaje” que los renueva y permite que sean significativos.
25



Por otra parte, la semiosfera también se transforma cuando se permite el ingreso de ele-
mentos del exterior como resultado de la interaccion con otras culturas o de la presion que
gjerce una “semiosfera dominante”. Al menos teoéricamente, no se puede considerar que
existan “culturas puras”; es decir, que éstas no hayan estado en contacto con otras y, a su
vez, no hayan dado y recibido textos. Aunque lo ideal en este caso es el intercambio armo-
nico, la historia en este rubro mas bien se puede considerar como “la lucha por imponer
usos y costumbres”.

Se conoce como explosion el momento cuando irrumpen en una semiosfera determinada
textos provenientes del exterior y producen cambios Unicos e incomparables a cualquier
otro momento. En ocasiones la innovacion que produce un evento de este tipo es de tal
magnitud que se transforma toda la estructura de la cultura. Generalmente, un elemento
exdgeno que posea calidad de “potente” tenderd a ubicarse en el nucleo y a desplazar al que
ocupa el sitio al que aspira o, al menos, ser una alternativa en las funciones significativas
que éste posee.

Cuando un nuevo texto ingresa en una semiosfera y avanza a través de los diferentes ni-
veles en su camino hacia el nucleo, se modifica la estructura de aquélla, pues implica, por
una parte, desplazamiento de uno o méas elementos que ocupaban con anterioridad el sitio y,
por otro, reacomodo de los mismos donde se da cabida al recién llegado. En este caso, el
cambio que se produce por la introduccién de un texto ajeno es notorio, pues la innovacion
genera una serie de resignificaciones de los textos precedentes y, a la vez, adaptacion del
nuevo en la esfera de la semiosis donde accede. Cuando se observa en la evolucion de una
cultura los momentos de explosién, éstos son perceptibles aunque no sean potentes, pues a
partir de ellos se originan nuevas significaciones.**

Dado que las semiosferas estan en constante contacto entre si y comparten textos fronte-
rizos, continuamente pueden intercambiarlos; sin embargo, lo anterior no significa que la
recepcion de elementos sea un hecho indiscriminado o no selectivo, pues deben pasar el
proceso de “elaboracion adaptativa” que implica el franqueo de la frontera. Una cultura

acepta textos nuevos en su semiosfera, generalmente, cuando se considera que acrecientan

4 Para evitar confusion entre “significacién” y “resignifcacién” en este parrafo, en ambos casos se refiere a la

generacion de nuevos sentidos; sin embargo, en el primero de ellos alude de manera general a todos los tex-

tos, mientras que en el segundo especificamente a los que con anterioridad estaban presentes en la semiosfera.
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0 complementan su universo semidtico y cuando las nuevas realidades que surgen en el
interior de ella o llegan del exterior deben ser significadas y, se presupone, que el texto ex-
terno es una mejor alternativa para tal fin; tal es el caso, por ejemplo, del empleo de térmi-
nos en la lengua en la cual se generaron en lugar de hacer el trasvase a un idioma receptor
porque describen con mayor precision una idea pristina: nzaki, calpulli, a priori, Leitmotiv,
sujet, etcétera. Y qué decir de la terminologia propia de ciertas ramas de la ciencia, el arte;
por ejemplo, la masica: un director indicara a la orquesta que la obra se ejecute tempo ada-
gio sostenuto en lugar de “tiempo lento sostenido”.

Algunos de los nuevos textos que se introducen en una semiosfera seran colocados en el
nacleo y otros en la periferia dependiendo del grado de importancia que se les otorgue; la
comunidad es quien determina qué es lo que considera méas valioso, lo que debe regir la
cotidianeidad y perpetuarse a través de las generaciones; por tanto, le atribuye una conside-
racion particular. Dependiendo de la calidad que se les otorgue sera el apego y la defensa
de éstos en caso de irrupcion de otras alternativas. De esta manera, los elementos mas signi-
ficativos estaran ubicados en el centro de la cultura y los demas en sitios cada vez mas ale-
jados dependiendo del grado de insercion que logren, hasta llegar donde se encuentras los
textos periféricos, aquéllos que desde la perspectiva propia tienen aspecto externo y se pre-
sentan como el limite de la misma. Después esta la nada, lo no existente para la cultura, lo
que no se puede siquiera nombrar: los no textos.

Para que los nuevos textos sean considerados “propios" deben pasar un proceso de acep-
tacion — adaptacion o reformulacion — apropiacion que los hace significativos en el contex-
to de la comunidad que los recibe para que cumplan las funciones que se crean en torno a
ellos o sustituyan las de los que fueron desplazados. Es entonces cuando un grupo determi-
nado los considera parte de su acervo y les atribuye estatus de pertenencia; ademas, adquie-
ren una categoria en el sistema de valores y son colocados en cierto nivel de la semiosfera
segun la importancia que se les otorgue.

En el proceso de hacer propio lo ajeno se distinguen dos etapas que se han mencionado
anteriormente: la aceptacion y la adaptacion; la primera indica que el texto que pretende
ingresar en la cultura ha dejado de estar en “conflicto” (significativo) con el que pretende
sustituir; es decir, la colectividad ya no lo rechaza totalmente, pues ha superado el estado de

incomprension inicial que suele acompariar a todo lo nuevo. En la segunda, se reformula el
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elemento de acuerdo con la significacion que va a adquirir y se le armoniza en el contexto
de la estructura total para que obtenga el mismo estatus y opere del modo como solia hacer-
lo su precedente.

Generalmente, cuando ocurre un proceso de sustitucion, es decir, cuando ingresa un tex-
to en una semiosfera para ocupar el lugar de otro, se coloca en el mismo nivel del desplaza-
do; sin embargo, dado que la cultura estd continuamente generando nuevos sentidos, se
puede dar el caso de que aquél sea enviado posteriormente de la periferia al ndcleo o vice-
versa. Dependiendo de la cualidad de los elementos introducidos serd su posicion a partir
del nucleo vy, algunos, de ser no textos, se convertiran en los que definan la esencia de la
cultura.

No se debe omitir que algunos (¢0 la mayoria?) de los elementos de la cultura son pro-
ducto de coercion o imposicion por una “monada dominante” o “semiosfera dominante”
(responden a intereses de éstas) y su introduccion puede llegar a ser violenta en el sentido
del uso de la fuerza que se ejerce para lograr el fin y en el de la “catastrofe” que provocan
en la estructura de la semiosfera. En el contexto de las culturas indigenas de México lo an-
terior se puede ejemplificar con la catolizacién en la época colonial y la castellanizacion,
sobre todo, en la segunda mitad del siglo XX; en estos periodos se forzo a la poblacion a
abandonar su religion y su lengua, y para ello se emplearon la violencia fisica y la mental.

Resumiendo lo mencionado en este inciso, la continuidad y el cambio son los dos ejes en
los que se desarrolla la dindmica de la cultura: son las dos caras de una misma moneda; es
decir, en un solo conjunto se puede observar dos planos: en el anverso el continuum, en el
reverso el cambio. En suma, no son sino dos posibilidades que se reflejan como en espejo,
la diferencia radica en que en la primera las transformaciones son producidas por elementos
internos y, en la segunda, lo nuevo se origina por externos; sin embargo, no son sino dos
opciones para un mismo fin.

Otra diferencia que se puede sefialar en relacion con la dindamica de la cultura es que un
texto endogeno produce transformaciones graduales en tanto que las originadas por uno
ex0geno son un nuevo punto de partida en la semiosis; es decir, si bien ambos conducen a
un mismo fin, la evolucidn de la cultura, lo realizan a partir de elementos disimiles: lo pro-
pio y lo ajeno. Aunque pareciera que transformacion y cambio son sinénimos, para efectos

teoricos y de terminologia, la diferencia estriba en que en el primer caso se alude, de mane-
28



ra general, a la evolucidn que sigue una semiosfera, sea por la renovacion de los textos in-
ternos como por la introduccién de externos; en tanto que en el segundo se supone una nue-
va manera de ver, interpretar y nombrar una realidad también nueva. Asi, un elemento que
se potencia para asegurar su continuidad y se le asigna un sitio en el nicleo de la semiosfe-
ra es el resultado de la transformacion de un elemento propio, en tanto que uno externo es
una innovacion total. Aqui tambiéen valdria otro binomio para diferenciarlos: texto renovado
y texto nuevo.

No se debe considerar continuum y explosién como aspectos antitéticos de la dinamica,
sino como mecanismos que operan conjuntamente para lograr un mismo fin: la reproduc-
cién de la cultura, por lo que se puede observar la combinacion de ambos procesos de ma-
nera simultanea con medios diferentes. No obstante, no se debe omitir que el continuum no
es sino parte de la propia renovacién que una determinada cultura proyecta para si misma.

La cultura no es un acto acabado, sino una continua (re)formulacion.

b) La dindmica de los textos de la cultura
Como se ha sefialado, toda semiosfera tiene estadios de continuidad (con implosiones in-
cluidas) que aseguran la permanencia de lo propio y de cambio que generan innovacion; sin
embargo, la produccién y la adquisicion de “nuevos elementos™® que acrecientan el acervo
de una cultura es un proceso que esté sujeto a la accion de las fronteras semidéticas de la
cultura donde se generan o presentan.

En general, se puede sefialar que la calidad de un texto y, por tanto, su posicion en los
niveles de la semiosfera, estard en funcién de la importancia para la cultura y en el ndcleo
se colocara los que se considere imprescindibles para la vida cotidiana de la colectividad
que los apropia dada su significacion; en ocasiones estos elementos estan regidos por una
relacién del tipo acto — recompensa (tangible o imaginaria) y de ellos depende la vida (pre-
sente o futura) en algln sentido; por tanto, en ocasiones se tornan indispensables para reali-
zar todas las actividades y las condicionan.

Como ejemplo de lo anterior se puede poner la religién: cuando ésta esta en una posicién

nuclear se convierte en un aspecto imprescindible para el creyente y de la observancia de

1> Se emplea este término nuevamente en el sentido de ser un texto que genera nuevos matices de sentido, sea
a partir de uno enddégeno o exdgeno.
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ella depende su presente y futuro que esta por encima de su propia vida (recuérdese el caso
de los “martires” de todos los credos); ademas, no se escatiman recursos humanos y mate-
riales para cumplir con los preceptos que se ordenen o emanen de ella. Al menos en los
grupos de caracter cristiano (catolicos o evangeélicos) esta presente la relacion mandato —
pago, y del cumplimiento o no de tales ordenanzas depende la existencia misma: si acatan
los mandamientos en el presente tendran bendiciones y en el futuro el cielo (paraiso o algu-
na variante de lo anterior); en caso contrario su existencia estard plagada de males y les
espera la condenacion eterna (infierno o tormento perpetuo [con excepcion de los Testigos
de Jehova que descalifican esta Gltima opcion]).

Dado que la composicion de una semiosfera también es el resultado del ingreso de una
cantidad importante de elementos procedentes de diversas fuentes, continuamente se pre-
sentan casos de “apropiacion”. Un texto nuevo al que en un principio se le impedia el avan-
ce en el interior de una semiosfera porque, por ejemplo, se contaba con uno equivalente
para realizar las funciones significativas semejantes o0 porque era poco pertinente 0 no inte-
ligible para la cultura, cuando logra franquear las fronteras que suponen el proceso de “ela-
boracion adaptativa” se le considera propio y puede llegar a ubicarse en un sitio de impor-
tancia, considerarse indispensable y ser una alternativa a la par de un elemento afin;
también, puede desplazar a éste y ocupar su sitio. Este proceso se compararia con la trans-
culturacion en el sentido de ser una adaptacion de lo externo para ser interno y a partir de
este texto nuevo se generan nuevos sentidos, pero con el sello particular del receptor.

En un principio, un texto nuevo es rechazado por temor a lo desconocido, lo ajeno, lo
aparentemente contrario, lo recién creado, pues siempre causa confusion; esto se explica,
por ejemplo, en el caso de los inventos, con el miedo que experimentaba la gente cuando
aparecia un artefacto al que, generalmente, se le vinculaba con seres extranaturales por su
caracter inverosimil para su época y hasta llegd a ocurrir que, en ocasiones, no se creia lo
que se veia. En el caso de la cultura, se puede hacer la misma equiparacion con los textos
ajenos, pues, en principio, son incomprendidos y no se piensan como otras maneras de in-
terpretar y vivir la vida, sino como distorsiones o perversiones de la misma; de ahi que cau-
sen extrafieza, escandalo y aversién las practicas, conocimientos y creencias de otros pue-

blos, y sean objeto de censura, prohibicién y destruccion (la practica y el practicante), como
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ha sucedido en infinidad de ocasiones a través de la historia humanay, al parecer, hasta hoy
no se ha resuelto el “problema” que representa la otredad.

Cuando un texto pretende acceder a determinado nivel del espacio semidtico se presenta
un periodo de “conflicto” con otro que ocupa la misma posicion durante el proceso de la
elaboracion adaptativa (en el sentido que se desea que adquiera la misma significacion o
sea una alternativa). El franqueo de la frontera no es expedito ya que, a no ser que se trate
de una novedad sui generis, en general, el ingreso de un elemento supondra el desplaza-
miento de otro. La intensidad y duracion del “choque” dependera, sobre todo, del lugar que
ocupe el elemento que se pretende sustituir; partiendo de la periferia, los niveles seran cada
vez mas dificiles de atravesar para posicionarse hasta llegar al ndcleo.

Dependiendo de cuén potente, disimil o antitético sea un nuevo texto en relacion con el
que esta en la misma posicion que aspira ocupar en la semiosfera, se puede observar tres
posibilidades. Primera, del elemento en cuestion sélo se toman algunos rasgos para com-
plementar o agregar ciertos aspectos; tal es el caso de los préstamos o calcos seméanticos
para nombrar una nueva realidad. Segunda, el elemento propio y el ajeno se conjuntan para
generar un tercero donde se conservan caracteristicas de ambos, aunque puede ser que pre-
domine uno de ellos; como es el caso de las lenguas criollas. Tercera, dependiendo de cier-
tos factores, a algunos textos se les dota de potencia para que desplacen completamente a
un enddgeno, aungue esto no se logre en absoluto; aqui se puede mencionar la pretension
desde la época colonial de “extinguir” los idiomas indigenas y sustituirlos por el espafiol.

Cuando surge una situacion de conflicto porque un nuevo texto quiere ingresar en una
semiosfera y desplazar a otro, el mecanismo que media es la funcionalidad y el que da la
significacidn; es decir, un elemento sera aceptado en la medida que demuestre que es viable
para cumplir una tarea significativa en la estructura de la cultura. No se pretende argumen-
tar que ésta es una operacion casi mecanica en la cual se genera un intercambio por una
cuestion meramente pragmatica, pues muchos textos cumplen un fin ritual; por ejemplo,
toda la serie de actos protocolarios: el “catdlogo” de saludos y despedidas dependiendo de
la situacion y el interlocutor, los “buenos modales” cuando se come, el “comportamiento”
que se debe observar cuando se asiste a un funeral, etcétera. Mas bien, lo que se desea sefia-

lar es que cuando ingresan en la cultura textos nuevos y surge conflicto porque hay otro
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ocupando el mismo sitio, el remplazo se hara porque cumplen las mismas 0 mas funciones
0 son equivalentes: es necesaria la relacion de semejanza, pero también de diferencia.

Cuando una cultura acepta el ingreso de un texto nuevo, la “traduccion” que se hace de
¢l es una “version” desde lo propio y no un “calco” del original; dado que en principio el
objetivo es hacer inteligible un elemento nuevo, las dos posibilidades anteriores pueden ser
empleadas; sin embargo, por lo ya dicho de “claboracion adaptativa”, al menos tedricamen-
te, la Unica para hacer significativo un elemento es la primera. Derivado de lo anterior, se
puede observar la diferencia que a nivel cultura se presenta en un mismo texto, como son
los casos del dios y del diablo cristianos que trajeron los espafioles y los que reformularon
los mesoamericanos.

La etapa de “conflicto” no es privativa de los textos llegados de fuera; aun cuando se dé
el caso de propuestas de reformulacion surgidas en el interior de la misma comunidad éstas
no seran aceptadas ipso facto,*® sino estaran sujetas a la aceptacion o rechazo, pues deberéan
franquear las fronteras previamente establecidas en la semiosfera ya que, generalmente,
deberan ocupar el lugar de otro elemento. Tanto los textos renovados que se articulan en el
interior de los pueblos indigenas como los nuevos que pretenden ingresar (y eventualmente
lo logran), deberan pasar el proceso de (re)apropiacion en la cultura donde se desarrollan vy,
gracias a este mecanismo, seran adaptados para estar acordes con el medio donde se signi-
ficaran.

Los textos generados en el interior de la propia semiosfera y los externos que pretenden
ingresar en ella, deberan demostrar durante el proceso de elaboracion adaptativa que son
significativos para el grupo que los recibe, sea en el plano pragmatico, en el del imaginario
0 en ambos. Como propuesta, se puede sefialar que seran aceptados si pueden llevarse a
cabo con los recursos de que dispone la comunidad, si en la estructura de la cultura se les
puede asignar un nivel en la semiosfera (o0 a corto o largo plazo la adquieren) y si son fun-
cionales semioticamente y satisfacen una necesidad. Lo anterior, por supuesto, no esta
exento de la transformacion para adecuarlos a la realidad que los adopta, de dotarlos de

caracteristicas propias.

1 <7 . .y . .,
® Dado que ahora esta locucién latina también tiene la acepcién de “en el momento™, aclaro que la empleo en
su sentido pristino de “por el hecho [mismo]”.
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Por su parte, un texto sera desplazado del centro, enviado a la periferia o, tal vez, per-
dera su condicion activa cuando ya no sea significativo para una comunidad dada porque le
fue impuesto otro, ingresé uno nuevo que realiza las mismas funciones, una parte de la co-
lectividad se apropié de uno alternativo y esta a la par del primero o porque otros elemen-
tos, no precisamente afines a €l, adquirieron una importancia mayor que éste y fue rezagan-
dose gradualmente en el universo semiotico y se alejo del nicleo de la semiosfera. No se
debe olvidar que a pesar de lo potente que pueda ser una explosion que cambie la estructura
de una determinada cultura y “elimine” un texto, Se conservaran valores de éste, como sus-
trato, en el nuevo.

En los casos de desplazamiento se presenta también una etapa de “conflicto”, mayor o
menor dependiendo del nivel donde se produzca, que permite la “salida” de un texto; es
decir, para que se “deprecie” un elemento debe mediar de igual manera una resignificacion
de éste; su alejamiento del nucleo o su expulsion de la semiosfera supondra resistencia de-
pendiendo de su significacion, pues entre mayor sea ésta tiende a permanecer mas tiempo.
A semejanza del conflicto que se presenta cuanto ingresa un texto nuevo, la intensidad del
choque que se produce por la “salida” estara en funcion de si éste es de los que definen la
esencia de la cultura o no.

Aunque, en general, es la comunidad quien determina cuéles textos tendran cabida en su
semiosfera y el nivel al cual accederan (enddgenos y exdgenos), no se desdefia la situacion
que se presenta cuando se imponen elementos o se ejerce coercidn para que sean aceptados,
como ya se menciond. Valga la reiteracidn que se hace en el caso de la historia de las cultu-
ras de México: la suplantacion de la religion mesoamericana y las lenguas indigenas por el
catolicismo y el idioma castellano que, con diferente intensidad y en determinado tiempo,
se ha llevado a cabo. Hay una fuerte tendencia por parte de las semiosferas o monadas
“dominantes” a implantar sus sistemas significativos en aquellas que consideran “débiles”,
“inferiores”, “no civilizadas”, etcétera.

Debido a la evolucién propia de la cultura y a factores externos, los textos pueden ser
desplazados de su sitio en la semiosfera y colocados en un nivel méas cercano al centro o se
alejan a la periferia; también se presentan movimientos en ambos sentidos en un mismo
texto. Aunque los elementos nucleares definen la esencia de una cultura, son de larga dura-

cion y resisten méas al cambio, no significa que sean perpetuos o que no presenten transfor-
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maciones; de hecho, es la capacidad de reformularse la que les permite que se renueven y

sean significativos y acordes con su tiempo.

3. LAS CULTURAS INDIGENAS: CONTINUUM Y CAMBIO

Es un lugar comin mencionar que hasta hace algunos afios los pueblos indigenas mexica-
nos eran entidades culturales homogéneas donde la reproduccion de lo propio era la ténica
principal y no se producian cambios sustanciales, que entre sus principales elementos de
identidad se encontraban la lengua materna y el catolicismo étnico, que eran espacios ce-
rrados en los sentidos geografico y social con formas particulares de organizacion en el
interior de ellos, que sus miembros compartian los mismos c6digos signicos en la interpre-
tacion de los mundos natural e imaginario que los rodeaban y donde vivian... Es decir, eran
una comunidad en el sentido de ser un grupo social que ocupaba un mismo territorio y hab-
ia creado un sistema de significaciones que abarcaba todos los aspectos de la vida.

Dado que la poblacion permanecia aislada geogréfica y socialmente (las relaciones que
tenian con el exterior eran pocas o reducidas a lo indispensable), se ha visto esta condicién
como la causal que permitid que la reproduccion de la cultura no presentara cambios de
importancia y fuera un continuum dentro de los propios parametros que se imponia. Por
otra parte, a las comunidades indigenas, de caracter “corporado” y “cerrado”, como se les
denominaba, “se les adjudicaban propiedades que definian los limites para la adaptacion,
rechazo o asimilacion de nuevos o viejos elementos culturales” (CORTES, 2010: 127) y se
les consideraba grupos homogeéneos.

Actualmente, la cultura, y por ende la semiosfera, el universo de significaciones de los
pueblos indigenas, se ha transformado por la presencia de nuevos elementos que intentan
desplazar a los que ocupan el mismo nivel o ser una alternativa para aprehender y vivir una
realidad. El continuum que se vivié durante, tal vez, cientos de afios, fue interrumpido por
potentes explosiones que permearon todos los niveles de la significacion, afectaron su es-
tructura y produjeron elementos disimiles.

Dos de los elementos que eran considerados nucleares, la lengua indigena y el catolicis-
mo étnico, han perdido su importancia como factores de identidad. El espacio geografico y
social se ensancho6 de tal manera que, por un lado, la poblacién crecié y necesité de mas

lugares donde vivir y, por otro, se puede encontrar comunidades de migrantes indigenas en
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diferentes partes del pais y en Estados Unidos; ademas, las relaciones con el exterior pasa-
ron del trato con el sacerdote, el patron o hacendado y los “mestizos” hostiles de los pue-
blos vecinos a la socializacion con el resto de la poblacion, sobre todo los migrantes. Fi-
nalmente, respecto de la interpretacion del mundo, es posible observar maneras divergentes
y contradictorias de concebirlo y vivirlo; la homogeneidad que hasta hace afios se percibia
en ha dado paso a diferentes posiciones a las cuales se puede optar individualmente.

Lo que se menciond al inicio de este apartado es el punto de partida para el andlisis y la
discusion en torno a los procesos dindmicos y las transformaciones y cambios que se han
dado en el interior de los pueblos indigenas desde mediados del siglo XX; es decir, el esta-
dio previo a la explosion en la semiosfera. En resumen, se consideraba que las comunidades
permanecian en una aparente inercia'’ reproduciendo su cultura sin mayores cambios o
éstos eran imperceptibles por la gradacion con la que se producian; sin embargo, ciertas
condiciones gque se presentaron hicieron que se modificara el statu quo vigente, que los
cbédigos compartidos por la colectividad perdieran su caracter de homogeneizadores y se
dieran divergencias en la interpretacion de los mundos real e imaginario, que la transmision
de los conocimientos acumulados a través del tiempo no continuara al ritmo precedente por
la llegada de otros que gozaron de prestigio y que, en suma, iniciara lo que se puede consi-

derar es un nuevo estadio en la cultura indigena.

a) De la Colonia al estadio precedente a la explosion en la cultura
Se puede sefalar (sin pretender decir la Gltima palabra respecto del asunto) que la anterior
gran explosion en la cultura de los pueblos indigenas fue la que ocurrié en el siglo XVIy
ésta tuvo repercusiones en todos los niveles de la semiosfera, pues los textos que irrumpie-
ron eran nuevos Yy, por tanto, incomprensibles: la cosmovision, la gente, el idioma y la reli-
gion, las formas de comportamiento y las costumbres, la vestimenta y un largo etcétera. Fue
el encuentro de dos universos “cuyas realidades se ignoraban mutuamente, y que corres-

pondian a experiencias culturales muy diferentes [y] para los hombres del llamado nuevo

7 Entendida ésta como la cualidad de no modificarse si no es por la accién de una fuerza que, en el caso de
los pueblos indigenas, son todos los elementos externos a la cultura que, de manera gradual o violenta, pene-
traron en los diferentes niveles de que se compone la semiosfera y produjeron cambios significativos.
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continente esos mismo hechos constituyeron una fractura profunda que alcanzé todos los
aspectos de su existencia” (ROMERO, 2003: 29).

La llegada de los espafioles no sélo fue la aparicién de seres extrafios*® con ambiciones
sin limite que pretendian aduefiarse de cuanta riqueza existia, sino devino en la posterior
obligacion de sujetarse al orden que éstos mandaban y que, en suma, era un cambio en su
manera de concebir y vivir sus mundos natural e imaginario pues les fue impuesto con vio-
lencia un sistema politico, religioso, econémico y social ajeno a ellos.™ Se ha sefialado que
con las palabras con que inicia Carlos V las leyes de Indias “se deja en claro la realidad
mayor para los habitantes de la Nueva Espafia: donde hay un solo Sefior, los demas son
vasallos” (TRASLOSHEROS, 1994: 47).

Aunque la guerra no era un texto nuevo en la semiosfera indigena de la época (de los
mexicas en particular), si lo fue su légica y su poder destructivo. Talaidore sefiala que “re-
sulta posible que la préactica de la Guerra Florida no hubiera preparado a los mexicas al tipo
de enfrentamiento a muerte que los espafioles utilizaban;?° sin embargo, la violencia men-
tal fue la que méas desarticulé su mundo: imaginese, por ejemplo, la manera como se pre-
tendio exterminar el constructo significativo en el cual se sustentaba su vida misma cuando
fueron destruidas las representaciones de lo divino, los templos y todo lo inherente a ellos
puesto que “La destruccion de las imagenes que representaban a las divinidades fue la ma-
terializacion de un sentimiento que, desde los primero momentos de la conquista irrumpio
violentamente en el espiritu de los indigenas” (ROMERO, 2009: 206);21 ademas, la conmo-
cion que provocé la degradacion de lo que anteriormente era sagrado provoc6 cambios vio-

lentamente radicales y

...los antiguos dioses dejaron de ser como hasta entonces habian sido, pues también en ellos
se observaron transformaciones de las que resultaron interesantes sincretismos. EI proceso
fue en extremo complejo, pues es muy cierto que los dioses sufrieron, con distintos ritmos,

18 «E| tremendo impacto psicolégico consecutivo a la intrusion continua y répida de seres desconocidos es
muchas veces ignorado, aunque se puede deducir de los textos de los protagonistas” (TALADOIRE, 2011: 66).
9 A lo anterior se suman los efectos de las guerras, sequias, inundaciones, epidemias, etcétera, que provoca-
ron el “quebranto y declive” de la poblacion. Cfr. Los estragos de la conquista, de Livi Bacci (véase la bi-
bliografia). Estos hechos conmocionaron la estructura de la cultura y su semiosfera.
20 Cfr. “La guerra de dos mundos”, de Taladoire (véase la bibliografia).
2! Romero cita un fragmento del Manuscrito anonimo de Tlatelolco donde se da cuenta de la magnitud de la
tragedia: “Golpeabamos en tanto los muros de adobe, y era nuestra herencia una red de agujeros, con los es-
cudos fue su resguardo, pero ni con los escudos puede ser sostenida su soledad” (2009: 206).
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diversos cambios, segun las diferentes regiones del territorio que comenzaba a ser Nueva Es-
pafa. Pero en todos los casos este proceso significod la muerte de las antiguas deidades, en la
medida en que dejaron de ser lo que hasta entonces habian sido, para cargarse de otros signi-
ficados. Fue esta la segunda muerte de los dioses® (ROMERO, 2009: 201).

Aunado a lo anterior, los indigenas debieron convertirse a la religion de sus agresores en
lo cual “el castigo y la fuerza desempenaron un papel mayor [...] de lo que suele recono-
cerse” (GIBSON, 2000: 119).2 Aunque se ha querido desligar de los hechos de armas la la-
bor de los misioneros religiosos como si fuera una actividad aparte, inocua (benéfica y re-

dentora, incluso),* la catolizacion que llevaron a cabo éstos no fue sino

la continuacidn ideoldgica de la obra militar y, a veces, tan brutal como ésta, ya que derribd
templos, destruy6 estatuas, quemo manuscritos y todo tipo de documento cultural [...] A la
vez elimind a los detractores de la nueva religion, acusados de apostasia y de reincidencia
idolatrica. La Iglesia en la Nueva Espafia funciono, al mismo tiempo, como “aparato represi-
v0” y como “aparato ideologico de Estado” (DAVILA, 1999: 99).

Algunos de los cambios que se dieron e influyeron en el constructo semidtico de los
indigenas, de manera general, fueron los siguientes:?® ya no estaban sujetos a sus propios

gobernantes o al Tlahtoani mexica, sino al rey de Espafia a quien debian pagar tributo y ser

22 LLa primera de éstas ocurri6 cuando los dioses decidieron morir “para que el sol iniciara el movimiento que
requeria para cumplir con su faena cotidiana, sin la cual la vida en el mundo habria sido imposible” (ROMERO,
2009: 201).
2 «“Mandamos que dicho cura y sus vicarios, fiscales, topiles y demas ministros de la iglesia manden dar, ni
den por motivo alguno a ninguno de los naturales y feligreses de este partido arriba de seis azotes, advirtién-
doles que éstos sélo se les podran dar por causa de no cumplir con las obligaciones de cristianos, como son
no oir misa los dias de precepto, no cumplir con los preceptos de confesion y comunion, no aprender la doc-
trina cristiana, no querer asistir a su explicacion y a la del santo evangelio”. Archivo parroquial de Mitla,
Oaxaca, libro de bautizos, 1684-1745. En todas las citas de archivos parroquiales se actualizan la ortografia y
la puntuacion, y se desatan las abreviaturas. Las cursivas son mias.
2 Entre ellos Alaman, Icazbalceta y Riva Palacio en el siglo XIX; Cuevas y Ricard en el XX. Al convertirse
en un referente la obra de éste Gltimo, La conquista espiritual de México, “sus generalizaciones fueron la base
para muchos de los mitos actuales en torno a la evangelizacion” (RUBIAL, 2002: 38), entre ellos calificar a los
frailes de humanistas, etn6logos y lingistas. Cfr. “Angeles en carne mortal. Viejos y nuevos mitos sobre la
evangelizacion de Mesoamérica”, de Rubial (véase la bibliografia).
% Carrasco menciona que “El principal cambio cultural y social que sucedié a la conquista consistié en la
transformacion de los reinos indigenas independientes en comunidades campesinas, junto con la simplifica-
cién de la estratificacion social indigena y los cambios en el gobierno, la religion y todos los demés aspectos
de la cultura motivados por esta transformacion de las unidades sociales indigenas y su incorporacion a un
sistema social mas amplio” (1975: 177). En el texto citado el autor realiza una descripcion amplia de “la
transformacion de la cultura indigena durante la Colonia”, como se llama el articulo (véase la bibliografia).
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sus vasallos, como ya se menciond.”® Un segundo elemento fue la diferenciacién que se
produjo a partir de la separacién de la sociedad en republica de espafioles y repUblica de
indios “como dos componentes centrales de la organizacion sociopolitica de entonces”
(TRASLOSHEROS, 1994: 47).

Por otra parte, los indigenas fueron obligados a abandonar, ocultar o soterrar su religion
bajo el manto del catolicismo so pena de castigos en el presente y en el nuevo futuro que les
crearon e inculcaron;?” ademas, tuvieron que apropiarse de toda una serie de conceptos y
maniqueismos abstractos y lejanos por completo a su realidad, tales como bien — mal, cielo
— infierno, dios — demonio, etcétera.”® A la par de la nueva fe se les impuso, en beneficio de
la iglesia, una “serie de subvenciones, donativos, servicios a curas y doctrineros, limosnas y
gastos ceremoniales” (ROSQUILLAS, S/F: 11).

En lo que toca al aspecto social, la “calidad” de una persona dependia de sus condicio-
nes étnicas, de nacimiento y como sujeto productivo (TRASLOSHEROS, 1994: 47), aunque
también cabia la posibilidad de transitar en la escala social. Por otra parte las “clases socia-
les” imperantes en la época prehispanica se ampliaron en demasia y de pertenecer a los
pipiltin 0 macehualtin, la gente pasé a ser posteriormente parte de una de las muchas castas,
en ocasiones s6lo por una cuestién fenotipica o de tono de piel.”® Un factor que también fue
determinante en el reordenamiento de la estructura signica fue la relacion asimétrica que se
instituy6 entre indigenas y espafioles: los primeros con estatus y condiciones bajos, 10s se-

gundos altos;*® en general, al indio se le considerd fuente principal de tributo y mano de

%6 Durante la época colonial la nobleza indigena siguié conservando sus privilegios y los espafioles goberna-
ron por medio de ellos. Se distinguieron en dos rangos: los caciques, sucesores de los antiguos tlatoqueh; los
principales, parientes o sucesores de los anteriores [caciques] (CARRASCO, 1975: 182).
*7 “Intolerancia, fantasia y perversiones fueron ingredientes fundamentales del quehacer evangelizador en su
obsesivo afan por ampliar el poder de la Corona Espafiola, contribuyendo asi a extender el dominio de la
Iglesia y, supuestamente, el Reino de Cristo” (BAEZ-JORGE, 2000: 16).
28 «__y después del evangelio el padre cura o un coadjutor les predique explicando un misterio de la fe y
exhortandolos al cumplimiento de las obligaciones del cristiano. Y para que ninguno de los naturales se excu-
se de asistir y conste y cumplan estas obligaciones, el padre cura los contara por el padron y a los que hallare
omisos les pondra y aplicara las penas que hubiere su ilustrisima determinado”. Archivo parroquial de Tla-
cochahuaya, Oaxaca, libro de bautizos, 1708-1754.
% “En este pueblo de San Pablo Giiila, en ocho dias del mes de octubre de mil setecientos veintidds afios
bauticé, puse 6leo y crisma a Maria Petrona, hija legitima de Francisco de Ojeda y Juana de la Soledad, per-
sonas casi blancas, naturales y vecinos de la ciudad de Antequera...”. Archivo parroquial de Mitla, Oaxaca,
libro de bautizos nimero cinco de San Pablo Guila, 1717-1750.
%0 «Las diferencias siempre se derivan de relaciones de poder, pero no tan sélo de poder militar, fisico o de
violencia, sino también de dominio cultural” (GONZALBO, 2006: 113).
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obra y “ocupaba entonces muy diferentes posiciones dentro del sistema de estratificacion
social, aunque estaba relegado a los niveles mas bajos” (CARRASCO, 1975: 177).

Para que un nuevo texto ingrese en una semiosfera dada debe tener nombre y lugar en la
lengua de ésta; sin embargo, en el caso de la explosion que se menciona del siglo XV, por
ejemplo, se pueden observar dos aspectos en lo que respecta a la religién: primero, no sélo
se pretendia que el catolicismo penetrara hasta el nicleo de la semiosfera indigena y des-
plazara el elemento existente, sino que desarticulara por completo su estructura y eliminara
todo rasgo significativo que aun los nombres en los idiomas indigenas para elementos se-
mejantes o afines fueron descartados para que no hubiera siquiera remembranza de ellos v,
de manera subrepticia, la gente siguiera creyendo e invocando a sus deidades; de manera
que trataron de extirpar la religion prehispanica destruyendo los tempos, las iméagenes de
los dioses y persiguiendo a los practicantes. Segundo, la concepcion que se tenia de lo divi-
no o sobrenatural era dispar que los esparioles prefirieron emplear el término propio en su
idioma en lugar del equivalente en las lenguas de los pueblos sujetos para denominar las
nuevas realidades que introducian, como es el caso teotl — dios, entre otros mas,* aunque
también combinaron términos de las dos lenguas: Totecuyo Dios.

La semiosfera indigena fue sacudida por estas explosiones y muchos de los elementos de
que se componia fueron desplazados por los recién impuestos, enviados a la periferia, gra-
dualmente diluidos en los nuevos o reformulados bajo la apariencia de los recién ingresados
en la cultura. No todos los textos fueron objeto de erradicacion, pues muchos fueron la base
de la que se partio para la reorganizacion de la sociedad y la cultura en la época colonial;
algunos se conservaron gracias a la reformulacion que se hizo de ellos, como fue el caso de
las representaciones que se hacian en honor de los dioses y que “vueltas a lo divino catdli-
co” dieron paso al “teatro misionero” que ha llegado hasta la actualidad en la modalidad de

“la representacion de la pasion” en semana santa y las pastorelas en navidad.*®* Muchos de

31 Cfr. “En nahuatl y en castellano”, de Murillo (véase la bibliografia).
%2 Gibson menciona que “La religion azteca habia incluido practicas semejantes a algunas de las précticas del
cristianismo, especialmente el matrimonio, la penitencia, el bautismo y las ofrendas. Pero en ningun caso eran
las semejanzas tan exactas como para permitir una simple transferencia sin matices, y los diferentes contextos
dentro de los cuales practicas semejantes funcionaban invalidaban cualquier reconstruccion sintética en nom-
bre del cristianismo” (2000: 103).
%3 Cfr. El teatro nahuatl. Epocas novohispana y moderna, de Horcasitas (véase la bibliografia).
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los elementos de la cultura indigena antigua perviven en la actualidad y son el sustrato del
llamado “México profundo” por Bonfil Batalla.

Pese a la potencia de la explosion con que se pretendio eliminar ciertos elementos nu-
cleares de la estructura de la cultura indigena, no se logré el cometido. A nivel tedrico esto
se puede explicar sefialando que, por una parte, es imposible la destruccion total de cual-
quier texto a pesar de lo catastrofico que pudiera ser la intrusion ya que se conservan ciertos
valores al menos en calidad de sustrato. De lo anterior se colige que es improbable que se
pueda construir un nuevo complejo de significaciones, una nueva semiosfera cual tabula
rasa, cuando se tiene el antecedente de una.

Un factor que contribuy6 a la conservacion y transmision de muchos elementos de la
cultura, en mayor o menor medida, fue la segregacion social y geografica de que fueron
sujetos los indigenas al ser confinados en “republicas de indios”, pues este factor permitio
la continuidad de creencias y practicas, reformuladas y sincretizadas con las traidas de Eu-
ropa en la mayoria de los casos. Aunque esta separacion no era rigida y a menudo se fran-
queaba, en un principio el contacto con la “otra realidad”, con los espafioles que vivian en
las cabeceras, en las “republicas de espafioles”, era restringido, pues a éstos no se les per-
mitia residir en los pueblos de indios ni tener tierras, casas o0 ganado en las cercanias (CAs-
TRO, 2010: 24), por lo que el intercambio de informacion entre ambas semiosferas era limi-
tado. La mayoria de la poblacion s6lo tenia contacto con el parroco y, cuando se trataba de
pueblos sujetos, s6lo acudia a éstos en plan de visita;** el objetivo era segregar al indio,
“que no tuviera contacto con los no indios, con excepcion de los religiosos” (TRASLOS-
HEROS, 1994: 50).

Pasado el fragor de la explosion en la semiosfera indigena, los nuevos textos fueron
apropiados y los enddgenos, dada su “capacidad de supervivencia”, pudieron transformarse
0 volverse otros, pero sin dejar de ser ellos mismos y continuar siendo referentes signicos.
Con la gradual aceptacion de los elementos recién llegados, la dinamica de la cultura siguio

su curso para llegar a un estadio que podria llamarse de “estabilidad”; es decir, fue el mo-

% Pese a los esfuerzos que se hicieron para erradicar la religion de los indigenas durante la época colonial, no
se logré el cometido; aunque los signos exteriores, como los templos y la clase sacerdotal, fueron destruidos y
eliminados, las creencias y las practicas continuaron, entre ellas la “idolatria”: “En 1803 todo un pueblo del
valle, segtin se descubrio, adoraba idolos en cuevas secretas”. Por otra parte, muchos elementos del catolicis-
mo fueron aceptados, entre ellos el dios cristiano, “pero no como una deidad exclusiva u omnipotente” (GIB-
SON, 2000: 103, 106).
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mento cuando los “nuevos textos>

que surgieron como resultado del “mestizaje” lograron
consolidarse, ocuparon posiciones significativas en la semiosfera y llegaron a ser parte fun-
damental de la estructura de ésta.

Durante la época colonial se suscitaron descontentos de indigenas®® que devinieron en
revueltas. Uno de los més notorios fue el que ocurrié en 1692 en la ciudad de México, co-
nocido como el “motin del pan”. Durante estos acontecimientos se llegd al grado de des-
truir edificios publicos y atacar la autoridad; en estos hechos la participacion de indios fue
mayor (77.2%) que la de personas de otros grupos sociales. Aunque el origen del tumulto
fue la escasez de maiz, “las causas pueden proyectarse a una serie de abusos administrati-
vos por parte de las autoridades del reino” (SILVA, 2007: 19). En su descargo, durante los
procesos judiciales, muchos dijeron estar borrachos cuando participaron en el alboroto o de
paso en la plaza cuando éste inici6 y se habfan visto atraidos.*” Segun Sigiienza, el dia del
alboroto “como nunca [...] llego la borrachera de los indios a mayor exceso y disolucion
que en aquestos tiempos en que [...] abunda mas el pulque en México un dia, que en un afio
entero cuando la gobernaban id6latras (1986: 215).

En Oaxaca se produjeron revueltas también y los primeros en ser blanco de la ira de los
alzados eran el alcalde, el sacerdote, el recaudador de los impuestos y, dada su coparticipa-
cién en el sistema que los oprimia, el intérprete que sacaba provecho de la situacién. Las
sediciones fueron sofocadas con las armas y sus lideres atraidos con engafio para ser casti-
gados. Sin embargo, la intencion de estas rebeliones, en general, no era cambiar el orden
establecido en ese momento, volver al régimen precolonial o instaurar un nuevo paradigma

|,38

sociocultural,” sino protestar por los excesos que cometia autoridad, ya que consideraban

que ésta abusaba de su cargo y les exigia, generalmente con medios violentos, méas de lo

% Es un “nuevo texto” (a la par de uno totalmente desconocido que ingresa) dado que es el resultado de la
union de dos 0 mas elementos de los que conserva rasgos en diferentes grados y una manera innovadora de
interpretar una realidad a partir de la cual se genera sentido.
% También se produjeron rebeliones de esclavos africanos, entre ellas la que encabezé Yanga. Cfr. “Revueltas
y rebeliones de los esclavos africanos en la Nueva Espafia”, de Reynoso (véase la bibliografia).
%" Cfr. La politica de una rebelién, de Silva (véase la bibliografia).
% Ni en la rebelion de Maria Candelaria en Chiapas, “que buscaba la independencia”, se pregonaban doctrinas
heterodoxas o se pretendia retornar a otros dioses o practicas (HERREJON, 1993: 168). Véase en la bibliografia
la referencia a la obra de Viqueira que menciona este autor.
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que debian contribuir y no lo que les correspondia de acuerdo con lo que se habia estableci-
do, lo cual aceptaban y acataban sin chistar.*

Al menos en los dos casos que se ponen como ejemplo, lo que motivaba las revueltas
eran aspectos econdmicos y de injusticia que afectaban a las clases sociales pobres (tam-
bién participaban espafoles de esta condicidén) donde los indigenas ocupaban los rangos
mas bajos. Por tanto, no se puede hablar de cambios que incidieran en la cultura, de la crea-
cién o reformulacion de textos o de la vuelta al nucleo de algunos que habian sido enviados
a la periferia, sino de la continuidad y afirmacion de los vigentes en ese tiempo.

Los movimientos armados de 1810 y 1910 que convulsionaron al pais, al parecer, no
produjeron transformaciones trascendentales o radicales en la cultura indigena, pues fueron
hechos eminentemente politicos. Por lo que toca al primero de ellos, algunos autores han
sefialado la escasa participacion de los indigenas, pero otros afirman lo contrario. En el
primer caso se menciona que las actividades insurgentes no fueron conocidas en todas par-
tes y, por ejemplo, incluso a algunas ciudades, “solo llegaba su rumor” (DALTON, 2004:
119) y, entonces, desde los pulpitos se exhortaba a no quebrantar el orden establecido y se
propagaba al amor y reconocimiento que se le debia a Espafia y a sus instituciones.*® Por
otra parte, también se sabe de la participacion de lideres indigenas en estas luchas.*

En lo que toca a la Revolucion, al parecer la tonica fue la misma: desigualdad social que
redundaba en pobreza e injusticia y provocaban descontento. En este caso, la gente se lanz6
a la lucha con el fin de revertir esta situacion y, de acuerdo con Bastian, una revelacion que
se reveld prometedora para €l fue que “la geografia del México de la ruptura revolucionaria
de 1910 correspondia con el espacio de difusion de las sociedades protestantes” (2008: 11).

Asi, a través de este recorrido histdrico, se puede observar que desde los grandes cam-
bios y transformaciones del siglo XV hasta aproximadamente mediados del XX (por poner
una delimitacion no siempre precisa) la cultura indigena fue un continuum que evolucion6
de acuerdo con su dinamica sin presentar cambios producidos por explosiones de textos

procedentes de otras culturas. El status quo que resulto del intercambio y fusion de elemen-

% Cfr. El fuego de la inobediencia, de Diaz-Polanco (véase la bibliografia).
0 «“La mayoria de los pulpitos se volvieron tribuna politica del gobierno espaiol. Desde ellos, los sacerdotes
tenian la orden de amenazar a la poblacidn para que olvidara «las ideas exdéticas» de la Independencia y de
luchar contra Espafia. Era importante permanecer dentro del sistema colonial para no perder el cielo y no ser
excomulgado” (DALTON, 2004: 123-124).
*L Cfr. “Caudillos nahuas en la guerra de independencia” (véase la bibliografia).
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tos de las semiosferas indigena y espafiola en la época colonial se conservé en los siguien-
tes tres elementos nucleares (hasta hoy se puede ver con mayor acentuacion sobre todo en
las regiones apartadas): el catolicismo étnico, el sistema de organizacion social y una vision
del mundo que se muestra en creencias y précticas religiosas y seculares.*’ No se pretende
decir que la cultura permanecio estatica durante este tiempo, sino que siguio su propio cau-
ce y estuvo acorde con las posibilidades que ella misma determinaba; es decir, fue un pe-
riodo de continuidad.

b) Union de dos o mas textos: “mestizaje cultural”

Los textos que conforman una semiosfera son el resultado de la reformulacion de lo propio
y de la apropiacion de lo ajeno y, en este Ultimo caso, se produce a menudo lo que también
se ha llamado sincretismo. En esta investigacion también se le denomina “mestizaje cultu-
ral” y se define como el proceso donde dos elementos afines (del mismo nivel) de dos se-
miosferas diferentes se conjuntan en una de ellas a través de la elaboracién adaptativa y
surge un nuevo texto con rasgos de ambos (aunque puede ser que predomine alguno de los
dos) que genera nuevos sentidos; de esta manera, es el resultado de la adaptacion de un
texto externo en el contexto de uno propio que comparte rasgos semejantes; es decir, que
cumple las mismas funciones significativas.

A continuacion se realiza una aproximacion a la dinamica del “mestizaje cultural” que se
Ilevd a cabo en México en la época colonial cuando textos espafioles fueron introducidos en
la semiosfera indigena, en ésta se elaboraron adaptativamente y dieron como resultado una
nueva realidad la cual se reflejé en los casos de la visién del mundo, la organizacion social,
la religion y la administracion de la justicia, entre otros que se pudiera citar.

Se parte en este ensayo de considerar que los pueblos indigenas prehispanicos de Méxi-
co compartian un mismo bagaje cultural (caracteristicamente mesoamericano o0 presente
también en otras regiones), como se ha propuesto a partir de colegir los elementos que éstos
tenian en comun en esta parte del continente americano (KIRCHOFF, 1967: 8-9). Este acervo

logré conformarse como resultado del contacto que habian tenido durante siglos en lo que

2 as lenguas son elementos que se preservaron de la cultura indigena precolonial; sin embargo, se dictaron
ordenes reales que decretaban su extincion. En otros casos, los desaparecidos fueron los hablantes. En el capi-
tulo dos se aborda este tema.
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ahora se denomina Mesoamérica cuya historia “es la vida de una secuencia milenaria de
sociedades fuertemente vinculadas entre si. Esa intensa historia comun creo visiones tam-
bién comunes del cosmos que fueron bases firmes para sus interrelaciones” (LOPEZ AUSTIN,
1992: 28); ademas, se constituyd en una zona econdémica y cultural que se integré “median-
te el intercambio comercial y varios otros tipos de interaccion social [que] unio a pueblos
independientes y cuya interaccion ejercio un impacto significativo en las sociedades parti-
cipantes” (BERDAN — SMITH, 2004: 20, 21).

A través de la historia mesoamericana prehispanica, algunas ciudades lograron un desa-
rrollo notable y fueron modelo en ciertas disciplinas o destacaron como centros donde se
desarrollaban actividades importantes, entre ellas Teotihuacan, Monte Alban, Tula,
Chichén Itz4; por ejemplo, se menciona que “Texcoco era un centro juridico, de las artes y
del conocimiento en general; Cholula era un destino de peregrinaciones; y Acatlan sobre-
salia por sus reservas de cacao. Esos centros y sus caracteristicas no eran conocidos sélo
localmente, sino a través de amplias areas” (BERDAN — SMITH, 2004: 31). Un caso para-
digmatico también es el de Texcoco a donde “iban todas las naciones para aprender la len-
gua y policia de todas las cosas, asi en el vestir como en el comer y buen término en todo y
cosas curiosas, porque los reyes de esta ciudad [...] se preciaron de que en su ciudad hubie-
se escuelas y universidades para todas estas cosas” (ALVA IXTLILXOCHITL, 1995: 307).

De acuerdo con lo mencionado anteriormente acerca de la unidad cultural mesoamerica-
na, se puede colegir que la introduccion de los nuevos elementos espafioles en el siglo XVI
produjo cambios que, también, fueron homogéneos a nivel macro; es decir, aunque a nivel
regional o local las adaptaciones tuvieron un matiz particular de acuerdo con sus preceden-
tes significativos, en general se puede hablar de un nuevo paradigma porque ‘“el dominio
colonial transformo la vida indigena [en general], la intervino, y la construccion cotidiana
de la vision del cosmos cambié de derroteros” (LOPEZ AUSTIN, 1996: 476).

Entre los cambios que se llevaron a cabo en el &mbito de la cultura indigena en la época
colonial, pero que se considera que el referente prehispanico estuvo en el fundamento de
éstos en mayor o menor grado, se encuentra la continuidad de la nobleza a pesar de la
fragmentacion y ruptura del orden prehispénico y la “destruccion de unidades politicas ma-
yores” (PEREZ, 1994: 27); los sefiores disminuyeron en cantidad e importancia y pasaron a

ocupar una posicion subordinada al servicio de los nuevos gobernantes; sin embargo, conti-
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nuaron en el poder a diferencia de la mayoria de la poblacion que se le desting al servicio
en el campo y fueron cristianizados “como medio de dominio ideoldgico” (CARRASCO,
1977: 179).

La nobleza indigena, como se ha dicho, fue destronada de su posicion superior, sin em-
bargo, continud gozando de sus privilegios; en algunos casos, en Tlaxcala por ejemplo, los
gobernantes consiguieron conservar sus prerrogativas cuando se aliaron con los espafoles y
en ambos sentidos se otorgaron concesiones; de este modo, los tlatohqueh decidieron acep-
tar el bautizo catdlico, pero para ellos representaba “mdas una ceremonia conexa al pacto
militar, siguiendo las tradiciones de sus aliados extranjeros, pero sin mayor alcance” (DiAz,
2010: 82) y cuando Cortés les requirié que abandonaron la adoracién de sus dioses rechaza-
ron esta propuesta “poniendo de manifiesto su distincion entre las concesiones militares
pactadas y las de tipo religioso” (Diaz, 2010: 82). Carlos Ometochtzin, descendiente de
Nezahualcoyotl, no gozaria de este beneficio afios mas tarde.*

Con el paso del tiempo, los espafioles fueron “arrinconando” gradualmente en el sistema
colonial no s6lo a los sefiores locales sino a toda la poblacion; por cronicas de la época se
conoce de algunos de éstos que quedaron sin tierras, sin vasallos a quien gobernar y se vol-
vieron tributarios, por tanto macehualtin, con lo que “una creciente uniformizacion de la
sociedad indigena estaba en marcha” (PEREz, 1994: 31, 35). La conquista espafiola y la
subsecuente instauracion de un nuevo orden fue el comienzo del proceso que llevo a la no-
bleza indigena a su desaparicién (ROMERO, 2003: 31).

En lo que toca al pago del tributo, los espafioles aprovecharon el sistema indigena. En un
principio éstos se limitaron a sustituir al anterior grupo en el poder para que siguiera ope-
rando el sistema productivo y se beneficiaran de él; sin embargo, posteriormente lo modifi-
caron, “sin dafarlo”, y adaptaron a sus propias necesidades e intereses, por lo que la trans-
formacion de este elemento cultural se divide en varias etapas en el siglo XVI:
prehispanico, observacion y ajuste, y reforma (RoJAs, 1993: 15). En los primeros afios de la
época colonial y hasta mediados del siglo XVI se conservaron muchos rasgos del tributo
mesoamericano Y los naturales lo pagaban cada 80 dias, ademas de su prestacién de trabajo

(ROSQUILLAS, s/F: 2-3).

3 Cfr. Proceso inquisitorial del cacique de Tetzcoco (véase la bibliografia).
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Por otra parte, la imparticion de justicia no fue homogénea para todos los indigenas,
pues no existia una legislacion aplicable a todos; ademas, ésta estuvo permeada por usos y
costumbres de caracter local e, incluso, se aceptaban cuando no se oponian abiertamente a
las leyes reales, a la moral o a la religion catolica; por tanto, muchas de las practicas prove-
nientes del periodo prehispanico adquirieron condicion normativa que permitié que la so-
ciedad indigena fuera “hasta cierto punto coparticipe de la creacion del sistema juridico
colonial” (CASTRO, 2010: 25, 28).

En lo que toca a la religion, se sabe que desde antes de la llegada del catolicismo las re-
ligiones mesoamericanas solian incorporar dioses y cultos de otros pueblos (CARRASCO,
1977: 198); el dios cristiano en un principio no fue sino uno mas de los que acrecentaron el
pantedn indigena. La destruccién de los templos, imagenes de los dioses y todo lo relacio-
nado con el culto, asi como “la persecucion de los sacerdotes, nobles y hechiceros que con-
tinuaban practicando sus ritos antiguos y los castigos (desde los azotes hasta la hoguera y la
horca) que les impusieron” (RUBIAL, 2002: 22), fueron los medios empleados para la “con-
version”. Los elementos de la religion prehispanica que sobrevivieron fueron los que esta-
ban asociados a la vida familiar, los ciclos de vida, las curaciones y la agricultura (CARRAS-
co, 1977: 200); las formas religiosas que no requerian de practicas externas, del aparato
gubernamental, “quedaron bajo el amparo doméstico y se reprodujeron al calor del hogar.
Quedaron junto al fuego, en los bultos sagrados familiares” (LOPEZ AUSTIN, 2003: 143)

En el proceso de adaptar la religion catolica con la mesoamericana en el contexto de la
cultura indigena, se identifico a los seres divinos prehispanicos con el dios, la virgen y los
santos cat6licos (CARRASCO, 1977: 200); la organizacion del culto publico pasé a ser parte
importante en la vida politica y econémica de las comunidades y cobr6 personalidad social
netamente indigena el culto de los santos y, sin romper con la iglesia, la gente se apoderd
del culto local y de su organizacion y “se establecio una marcada diferencia entre la iglesia
y las formas locales de culto y de creencias” (CARRASCO, 1977: 202), de manera que “las
iglesias, los santos y otros simbolos de identidad, imprimieron a cada poblado un caracter
meramente local” (CORTES, 2010: 135).

Otros elementos de la cultura indigena fueron transformados en menor medida o, depen-
diendo de la significacion para el nuevo gobierno, no se consideraron indispensables para el

funcionamiento del nuevo orden; por ejemplo, la vida familiar asi como las creencias y
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ritos relacionados con ésta tuvieron pocos cambios (CARRASCO, 1977: 179); en otros casos,
se aplicaron de manera diferenciada las adaptaciones, como en la vestimenta: la de los
hombres indigenas mudo, pero en las mujeres continud a la usanza antigua (CARRASCO,
1977: 192); el sistema de propiedad comunal de los indios continud en vigor hasta la apli-
cacion de las Leyes de reforma (CARRASCO, 1977: 194). Una practica que no se permitio
fue “que en los bafios, que llaman de temascale, no haya comuniéon de hombres y mujeres,
que se bafien solas las mujeres o solos los hombres”.*

Como se ha observado, en la construccion del orden colonial se impuso el modelo espa-
fiol, pero se tomd como punto de partida el mesoamericano y, en ocasiones, a partir de éste
se construyé o adapt6 uno que en el contexto indigena dio origen a una organizacién socio-
cultural propia. Los nuevos paradigmas sociales, econdmicos, religiosos, etcétera, en el
siglo XV fueron aceptados por los indigenas previa reelaboracion y adaptacion y, en algu-
nos casos, se generd a partir de la fusion de los elementos internos y externos algunos nue-
vos con rasgos unicos; tal es el caso, por ejemplo, de la religion catélica étnica donde “es
frecuente que los seres divinos indigenas esté tan alejados hoy de las formas mesoamerica-
nas como de las europeas, al ser productos de una historia colonial demasiado propia”
(LOPEZ AUSTIN, 2003: 138).

Cabe mencionar que en este ensayo el término “mestizaje” se emplea en el sentido cultu-
ral y no en el bioldgico porque se considera que éste tltimo no fue un factor importante que
incidiera en la dindmica de los cambios y las transformaciones de la semiosfera indigena
puesto que el nimero de uniones de este tipo fue bajo; si se observa que el porcentaje de
europeos durante la época colonial oscil6 entre 0.2 y 0.8 se colige que no se pudo producir
un “mestizaje” significativo en el sentido colonial de procrear “hijos de indigenas y espafio-
les” que, a su vez, deviniera en la creacion de una forma de cultura propia o con caracteris-
ticas peculiares.

Las primeras generaciones de mestizos que vivian entre los mundos indigena y espafiol,
resultado de matrimonio, concubinato o violacion de mujeres, gradualmente fueron adop-

tando cada vez méas el modelo de éste ultimo, de manera que a la postre se consumod la his-

* Archivo parroquial de Tlacochahuaya, Oaxaca. Libro de bautismos, 1708-1754.
*® |os datos los tomo de Zimmermann (2010: 897). Una observacién pertinente, en relacién con los porcenta-
jes, es que de 1810 a 1910 el porcentaje de indigenas disminuyé de 60 a 13%, lo cual demuestra que el proce-
so de mestizaje cultural sigui6 su paso incluyente.
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panizacion en ellas. Una muestra de lo anterior se presenta, por ejemplo, en el idioma don-
de “La transmision de las lenguas de los padres de origen distinto no cre6 un bilingliismo
permanente entre los descendientes, sino que produjo una hispanizacion” (ZIMMERMANN,
2010: 896).

Por otra parte, retomando los datos respecto de la composicion “étnica” de la poblacion
en la época colonial, aunque el nimero de indigenas descendié de 100 a 60% de 1518 a
1810 y el de mestizos aumentd en ese mismo lapso de 0 a 40%, esto es resultado, segura-
mente, del “mestizaje cultural” que, como sucede hasta hoy dia, “incluye poblacion genéti-
camente amerindia que adoptd la lengua castellana y los habitos provenientes de la cultura
espafiola” (ZIMMERMANN, 2010: 898).

En los inicios de la época colonial se considerd el mestizaje bioldgico “producto de una
relacion vil” (RODRIGUEZ, 2008: 285) y a principios del siglo XVII llegé a significar ilegi-
timidad (RoDRIGUEZ, 2008: 289); a los mestizos, junto con los mulatos y los negros, se les
consideraba “sangres viles”, eran personas “fuera de todo orden deseable” (TRASLOSHEROS,
1994: 53) en una sociedad en la cual la sangre, la legitimidad y la corporacion eran criterios
de estratificacion (TRASLOSHEROS, 1994: 62). A los mestizos no se les dio cabida por su
“naturaleza de inferioridad” en el orden novohispano y no llegaron a obtener el rango de
republica como si lo tuvieron los indigenas y los espafioles (LEwiN, 2003: 130).

El mestizaje bioldgico fue un fendmeno esencialmente urbano y estadisticamente mas
importante en las nuevas poblaciones que en las que existian en la época prehispanica; en
las ciudades y en los centros mineros la poblacion mestiza aumento y este incremento se ha
asociado con el nimero de nacimientos ilegitimos (RODRIGUEZ, 2008: 291). De acuerdo con
investigaciones sobre el tema, por ejemplo, en la parroquia de Santa Catarina en la ciudad
de México el porcentaje de ilegitimidad era de 20% (PESCADOR, 1992: 149) y en el mineral
de Bolafios, Jalisco, de 21.43% (CARBAJAL, 2008: 85); por su parte, en las zonas rurales el
porcentaje era mas bajo entre los indigenas que entre los espafioles (MoRIN, 1973: 73-74;
CALVO, 1973: 50-51; RABELL, 1990: 21-22; MOLINA DEL VILLAR, 2006: 130-131).

De acuerdo con lo citado anteriormente, el indice de nacimientos ilegitimos en los pue-
blos indigenas (menos del 5% e incluye nifios de “padres no conocidos”, expositos, “hijos
de la iglesia”, “hijos ilegitimos” que, no en todos los casos desde luego, eran engendrados

por una persona esparfiola) no fue significativo, por lo que se puede deducir que el mestizaje
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biolégico tampoco; por tanto, en estas comunidades se conservo una cultura diferenciada de
la que se desarrollaba en las ciudades donde se gestaba el mestizaje bioldgico y social que
conducia a la hispanizacion.

La introduccion de elementos nuevos en la semiosfera indigena en la época colonial ori-
gind un reacomodo en la estructura de ésta y el pensamiento indigena se forjo a partir de
dos corrientes aparentemente irreconciliables y siguié por vias diversas, unas mas proximas
a la tradiciébn mesoamericana otras a la cristiana, pero todas como un producto nuevo
(LOPEZ AUSTIN, 1996: 476). Sin embargo, aunque en ambos casos surgié una nueva vision
del mundo, la diferencia entre las dos posibilidades anteriores fue la manera como se hizo
la apropiacion de los elementos esparioles, como los ubicaron en los diferentes niveles de la
semiosfera y, sobre todo, coémo los elaboraron adaptativamente, pues este es el mecanismo
que permite hacer propio lo ajeno.

La nobleza indigena acepté los textos espafioles por acuerdo, conveniencia, hovedad, es-
tatus, mientras que la mayoria de la poblacion, los macehualtin, aceptaron las imposiciones
como parte de “la conquista armada y como parte del sometimiento de sus sefiores” (RU-
BIAL, 2002: 21); de ahi que se proponga para distinguir estas dos vertientes “hispanizacion”
y “mestizaje” (culturales ambos), pues la diferencia no sélo fue la cantidad sino como in-
gresaron los elementos en la semiosfera; de ahi que en este ensayo se define hispanizacion
como la apropiacion de un mayor nimero elementos de la cultura espafiola con el fin de ser
semejante (o al menos parecer) lo mas posible a este modelo mientras que mestizaje impli-
ca la elaboracién adaptativa de los textos externos, los mas significativos, para conformar
una version propia a partir de la conjuncion de lo propio y lo ajeno.

Cabe aclarar que también en el caso de la apropiacién de los textos por parte de la no-
bleza indigena en el inicio de la Colonia hubo un proceso de adaptacion a la cultura y no se
debe pensar en un ingreso automatico; recuérdese que aun cuando se trate de una explosién
potente que sacuda toda la estructura de una semiosfera es imposible la eliminacion total de
los elementos precedentes y permanecen remanentes de ellos. En lo que toca a los caciques,
en ocasiones solo aparentaban aceptar lo que mandaban los espafioles con el fin de obtener
beneficios, de ahi que “la actitud de los sefiores indios con respecto a los frailes no fue hija
del convencimiento sino de la conveniencia. Muchos sefiores se bautizaron y continuaron

con sus ritos antiguos, los cuales permanecieron vivos hasta el siglo XVIII” (RUBIAL, 2002:
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21); otros mas, no sélo continuaron adorando sus dioses, a la par del catolico, sino rehusa-
ron enviar sus hijos a la doctrina cuando lo requirieron los religiosos o en su lugar fueron
vastagos de sus vasallos (Diaz, 2010: 82).

Es posible que dada la “flexibilidad” de la semiosfera indigena, que al parecer era “acu-
mulativa” (en alusion, por ejemplo, al hecho del acrecentamiento de su pantedn con dioses
de otros pueblos), la aceptacion de los textos espafioles por parte de la nobleza fuera una
apropiacion (aunque no se descarta la conveniencia politica), pero ésta permitia la continui-
dad de los propios; es decir, seria una “yuxtaposicion” al poner dos elementos a la par en
igualdad de circunstancias significativas. La posterior destruccion y persecucion de la reli-
gion prehispanica (templos, dioses, sacerdotes) fue lo que indujo a los sefiores a ocultar sus
anteriores creencias y a tratar de perpetuarlas encubiertamente, incluso, ir contra las nuevas
que les imponian. En el caso de su descendencia, la presion ejercida por el sistema socio-
politico, un mayor control de la poblacion y la ensefianza de los religiosos lograron cambiar
progresivamente la vision del mundo de éstos.

En la época colonial, el nivel de hispanizacién o mestizaje fue directamente proporcional
al grado de contacto con los espafioles; la gente y los pueblos gue tenian mas relacion con
éstos fueron los que mas adoptaron sus usos y costumbres, en tanto que las personas y las
repUblicas de indios con menor trato conservaron en mayor grado la cultura indigena. La
nobleza, por su condicién de dirigente y negociadora, fue la primera que estuvo en estrecha
socializacion con los hispanos.

Los sefiores indigenas fueron quienes optaron por parecerse mas a los nuevos gobernan-
tes y éstos, a su vez, le concedieron privilegios y de esta manera accedieron a un nivel de
vida que indica una espafiolizacion mayor que la de los plebeyos. Se les permitia llevar
espada, vestir a la espafiola, montar a caballo y usar el titulo de don [...] y podian construir
y amueblar sus casas a la espafiola (CARRASCO, 1977: 182; PEREZ, 1994: 29). Por otra parte,
la mayor incorporacion de técnicas de procedencia europea en la vida indigena estuvo limi-
tada a los grupos urbanos mas allegados a los esparioles, (CARRASCO, 1977: 192).

Lo que permitié que se conservaron muchos elementos mesoamericanos, como ya se
menciono, fue la segregacion que se hizo de los indigenas para evitar que entraran en con-
tacto con los que no eran de su condicion social, pues eran “indefenso[s] ante gente mala

como los demas habitantes de la Nueva Espafia, fueran espafioles, negros, mestizos, mula-
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tos o quien fuera” (TRASLOSHEROS, 1994: 49); los espafioles, con excepcion de los religio-
s0s, no tenian permiso de residir en los pueblos de indigenas ni tener propiedades cerca de
ellos; sin embargo, un factor todavia mas importante fue que en un principio “la hispaniza-
cion de los indios [...] era considerada como inconveniente” (TRASLOSHEROS, 1994: 36).

Los religiosos y los encomenderos fueron los encargados de introducir los textos de la
cultura espafiola en los pueblos de indios; en éstos, los “traductores” mostraron dos facetas:
por una parte, resguardaron lo propio y, por otra, hicieron ingresar lo extrafio. La nobleza
indigena fue un medio para conservar elementos de la cultura prehispanica (CARRASCO,
1977: 180), pero también fueron agentes activos en muchos casos de los procesos de cam-
bio, generalmente por intereses personales (RoJAS, 1993: 12); también, algunos de los que
se encargaban de ayudar en la misa o ensafiar la doctrina catolica en las comunidades a su
vez dirigian y perpetuaban los cultos antiguos (CARRASCO, 1977: 201).

Como ya se ha mencionado, la coaccion fue el método empleado para lograr que los
indigenas aceptaran o se apropiaran de los nuevos elementos de la cultura espafiola, como
la religion y el aprendizaje del idioma espafiol (este ultimo fue una prioridad de la adminis-
tracion novohispana en determinadas épocas) y, a través de los religiosos que eran quienes
estaban en contacto permanente con los indigenas, procuraron que los decretos reales se

cumplieran y

...que todos los dias asistan puntualmente a la escuela todos los nifios de este curato a apren-
der dichas doctrina cristiana y lengua castellana; y si los padres o las madres de éstos lo es-
torbaren o no los obligaren a ello, dichos padres cura y coadjutores nos los remitan presos a
nuestra carcel perpetua de la ciudad de Antequera y nos daran parte para que por nosotros
se les mande dar el castigo correspondiente por inobedientes y malos padres.*

En el inicio del siglo XV1II el mestizaje cultural, en lo que toca a la religion, todavia ten-
ia una fuerte presencia prehispanica, tanto que la iglesia catélica intentd suprimir o supervi-
sar algunas practicas que los indigenas llevaban a cabo; por ejemplo, “que por ningiin modo
consientan [los religiosos] que los naturales enciendan en los altares ni sepulturas en los

dias de finados ni en otro alguno del afio las candelitas de cera que han acostumbrado” ni

*® Archivo parroquial de Tlacochahuaya, Oaxaca. Libro de bautismos, 1708-1754.
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“que los indios cantores por si solos, en las iglesias ni en las casas, canten oficio alguno ni
responsos sino que a ellos y a cualquiera vigilia les haya de asistir un ministro”.*

La mayoria de la poblacién indigena tenia poco contacto con los espafioles, mas aun la
que estaba segregada en sus “republicas”; por tanto, sus referentes culturales seguian siendo
los que su propia comunidad reformulaba a partir del sincretismo resultado de conjuntar los
nuevos elementos con los propios. Las personas que por alguna circunstancia debian estar
en mas estrecha relacion con los europeos, empezando por la nobleza, se dieron cuenta de
las ventajas a las que podian acceder aliandose con éstos o por el hecho de parecerse fisica
0, sobre todo, culturalmente a ellos; por tanto, su aspiracion era ser semejantes lo mas posi-
ble a ellos: aprendian la lengua, costumbres, gustos, comportamiento, etcétera.

Durante el periodo colonial, pertenecer a determinada clase social marcaba al individuo
en todos los aspectos de su vida: el lugar donde debia vivir, el trabajo que podia realizar y,
sobre todo, el trato que recibiria por ser miembro de determinado grupo. Los espafioles go-
zaban de privilegios por este Unico hecho: entre mas abajo se estuviera en la escala, mayor
seria la explotacién. Dada la cuestion fenotipica o color de tez, algunos tenian acceso a
ciertos beneficios simplemente pasando la “linea del color”: entre mas clara fuera su piel
podian ser mas favorecidos.

Los indigenas y los mestizos biolégicos (y en general todos los no espafioles) sabian que
pasar por una clase considerada superior en la época les otorgaba ventajas sobre los de su
propia condicion social; los primeros aparentaban ser mestizos y los segundos espafioles;
una de las posibilidades de ascender en la escala social era a través del “blanqueamiento”
de la piel (CERVANTES, 2009: 532-533). Los mestizos, por una parte, evitaban ser confun-
didos con indios para no pagar tributo y, por otra parte, trataban parecer esparioles porque
podian ejercer actividades econdmicas mas redituables; ademas, a través del uso de atuen-
dos, el ingreso a ciertas élites y parecerse mas al modelo social lograban el “blanqueamien-

to socio-racial” (LEWIN, 2003: 134).%

7 Ibidem.
8 Atin hoy dia es comiin escuchar frases con resabios de colonialismo como “mejorar la familia” o “mejorar
la raza” que no son sino expresiones del deseo de un “blanqueamiento” en el que se asocia la apariencia fisica
con un supuesto estatus social. Segun la Encuesta nacional sobre discriminacion en México, la mayoria de las
personas, mas las mujeres, “tienden a identificarse con los tonos de piel mas claros” (2010: 41-42).
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Pese a la division social estricta y la poca posibilidad de movilidad, gente de los grupos
menos favorecidos, los indigenas en este caso que se estudia, trataron de traspasar las barre-
ras impuestas y aprovechar el menor resquicio para obtener una mejor calidad de vida o
aliviar las cargas que les imponian, de ahi que emplearan todos los recursos y argucias a su
disposicion y uno de ellos era pasar por mestizos, pues estos eran la evidencia tangible de
que las fronteras entre la republica de espafioles y la republica de indios distaban de ser
impermeables (VERENA, 2009: s/N), por lo que se hicieron al modo de éstos y los copiaron
tratando de parecer cada vez méas al modelo espafiol. También, posteriores administraciones
novohispanos siguieron la politica de asimilar los indigenas y negros para “convertir este
mundo salvaje y peligroso, degenerado por el servilismo y la esclavitud inherentes al orden
colonial, en un pueblo de ciudadanos” (GROS, 2002: 130) y favorecieron el mestizaje bio-
I6gico y cultural entre los distintos componentes de la sociedad.

Como se ha observado, durante la Colonia se presentaron dos tendencias en lo que toca a
la cultura: por un lado, la hispanizacion (el mestizaje bioldgico también, no so6lo indigena —
espafiol) que fue un proceso de caracter citadino por el cual optaron la nobleza y las perso-
nas en contacto con los espafioles para acceder a los beneficios de que éstos gozaban; por
otro, el mestizaje cultural que la poblacion indigena conservé en sus republicas, como se
puede observar hasta hoy: todo el cimulo de creencias y précticas que la academia ha de-
nominado “tradicion” o “costumbre” son el resultado de esta unidn cultural iniciada hace ya
cinco siglos y son de las “concepciones coloniales que les han servido para atenuar la do-
minacion econdémica y cultural” (LOPEZ AUSTIN, 1996: 476).

A través de los afios, el continuum en movimiento de la cultura ha permitido que los
elementos surgidos en esa etapa hayan llegado a la actualidad y “uno de los &mbitos donde
mas se han conservado las antiguas practicas y creencias es el de la actividad agricola”
(LIMON, 2000: 99); por ejemplo, se realizan ceremonias asociadas con ésta y se pide permi-
so a la tierra antes de sembrar pues se le considera ente vivo y sagrado. Otro texto impor-
tante es el fuego que desde la época prehispanica tenia un lugar preponderante en los ritua-
les dedicados a las labores del campo; actualmente, sincretizado, esta presente “a través del
uso de velas y veladoras para pedir a los santos y a las antiguas divinidades una buena co-
secha” (LIMON, 2000: 100). También persisten otras ideas como pedir perdon por ensuciar

el agua al lavarse o pedir permiso al rio antes de pescar (OCHOA — PEREZ, 2010: 306) o la
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concepcion de la estructura del cosmos por los nahuas “y como se describe las disposicion
de los planos y la estructura del universo en la época colonial, y se ha podido rastrear hasta
la prehispanica” (OCHOA — PEREZ, 2010: 299).

Por otra parte, hoy se observa en la cultura indigena un fenémeno similar al que ocurrio
durante la época colonial, s6lo que se le llama “modernizacion”, que no es sino la continua-
cién de la hispanizacion y posterior occidentalizacion, “afrancesamiento” (durante el Porfi-
ritato), “americanizacion” (por el modelo estadounidense) o alguna variante de éstas. De
acuerdo con lo observado en trabajo de campo, algunos sectores de la poblacion indigena
buscan cruzar la “linea de la indianidad” que los separa de la “sociedad mestiza” la cual los
discrimina y, para tal efecto, aprenden esparfiol, no ensefian a sus hijos su lengua materna,
buscan el “blanqueamiento” fisico asi sea con medios artificiales (cosméticos), adquieren
las costumbres y comportamiento de la mayoria, sus ideales son los que dicta el consumis-
mo, cambian sus dietas alimenticias, etcétera. En suma, no quieren ser “mestizos” en el
sentido de conjuntar su cultura con la occidental, sino parecer occidentales, aunque solo sea
en aspectos externos y pragmaticos.

Finalmente, se puede mencionar que a partir de la Colonia y hasta la actualidad se han
desarrollado dos movimientos culturales paralelos en lo que hoy se Ilama México: la hispa-
nizacion (hoy “modernizacion”) y el mestizaje. Con el paso de los afios el numero de quie-
nes comparten esta ultimo vision del mundo ha venido disminuyendo gradualmente por las
presiones y opresiones de que son sujetos; sin embargo, a pesar de los embates, los dioses
creados desde tiempos remotos son dioses de hoy, reproducidos dia a dia (LOPEZ AUSTIN,
2003: 144)

¢) Continuum en movimiento
Como ya se menciond, la reproduccion de la cultura en los pueblos indigenas hasta antes de
los cambios que se dieron sobre todo a partir de la segunda mitad del siglo XX fueron de
relativa continuidad; sin embargo, esto no indica que haya sido un periodo en algin modo
estatico. Antes de este periodo, en los pueblos indigenas se observaba cierta homogeneidad
en la lengua y las préacticas religiosas. En el primero de los casos, todas las personas habla-
ban el idioma materno que, aungue a través del tiempo se habia transformado como cual-

quier otro para nombrar nuevas realidades y saberes, era una continuidad intergeneracional.
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Practicamente todos los habitantes de los pueblos nacian, vivian y morian en su lengua na-
tal; es decir, aprehendian su mundo con ella.

En la segunda mitad de la mencionada centuria comenzd el desplazamiento de la lengua.
Segun Zimmermann, en la primera fase, aumentd la migracion temporal y definitiva, y la
escolarizacion y la presencia de medios de difusion se intensificaron; como resultado de lo
anterior, el bilingliismo se incrementd en regiones alejadas y de refugio, disminuy6 el mo-
nolingtiismo y surgieron el uso diferenciado de las lenguas y las variedades de contacto. En
la segunda etapa los idiomas indigenas dejaron de ser empleados en dominios informales e
inicié la amenaza de extincion en algunos casos (2010: 946).

El hecho de que en los pueblos indigenas todos hablaran su lengua materna hasta
aproximadamente mediados del siglo pasado no significa que no supieran de la existencia
del idioma espafiol, pues se tenia conocimiento de la presencia de éste en ambitos externos
a la comunidad. A pesar del aparente aislamiento donde vivian, desde la época colonial
hubo contacto con el “no indio”, sea por las personas que llegaban de fuera, entre ellas los
sacerdotes y religiosos, o por quienes debian ser los intermediarios entre la comunidad y el
exterior, los caciques indigenas en un principio, “quienes entendieron su papel de interme-
diarios entre su pueblo y el nuevo Estado” (PEREZ, 1994: 28). De esta manera, estos “tra-
ductores” transmitian y recibian informacidon en ambos sentidos de las semiosferas.

Como se ha mencionado, un texto ingresa en una semiosfera cuando tiene un nombre y
un lugar en la lengua de la cultura receptora y, en este caso, en las diferentes lenguas habia
un término para denominar a los no indigenas y la lengua que hablaban; es decir, se nom-
bran estas nuevas realidades y se diferencia (discrimina) lo que no es propio, lo no otomi en
este caso que se estudia. Por ejemplo, los términos mboho (extranjero, fuerefio, de ciudad) y
hiiamfo (lengua espafiola) son ilustrativos; el primero se deriva de mbo (adentro) y tsoho
(llegar a acd); el segundo de hiia (lengua) y foho (suciedad);*® de ahi que el primero podria
traducirse como “el [no indigena] que llega a adentro [del pueblo]” y el segundo “hablar

excremento”, respectivamente.50

** En otomf los vocablos que se componen de dos elementos, como los mencionados en este ejemplo, se for-
man apocopando, sobre todo, la segunda parte de que se componen.
% Agradezco la colaboracion de Adrian, otomi de Temoaya, para formular estas etimologfas.
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Hasta mediados del siglo pasado, las personas, generalmente hombres, que conocian un
poco del léxico del idioma espafiol eran los encargados de realizar los tratos con la gente
del exterior, del gobierno y con cualquier autoridad que se presentara: eran los intérpretes
entre las dos semiosferas (en los planos semiotico y linglistico) y, debido a esta circunstan-
cia, eran muy respetados y se les encomendaba las tareas de representacion y negociacion
con los de fuera.>

Por su parte, el catolicismo y los ritos y creencias con reminiscencias de la religion me-
soamericana que se practicaban en las comunidades indigenas, eran las Gnicas opciones de
religiosidad que practicaban; aunque éstas tambien habian evolucionado a través del tiempo
y aceptado y desechado elementos como parte de su evolucién, en general eran la continua-
cién de la herencia de los antepasados en cuanto a la manera de acercarse a lo divino. El
resultado del sincretismo de las religiones catolica y prehispanica en la época colonial, que
devino en lo que se ha denominado “catolicismo étnico”, fue la manera de expresar su espi-
ritualidad y ésta logr6 consolidarse y formar parte fundamental de la estructura de la se-
miosfera, de modo que era considerada nuclear en ésta.

En este caso, también desde la época colonial hubo necesidad de “traductores” indigenas
que hicieran inteligible el texto nuevo de la religion; en este caso fueron, ademas de los
religiosos, encomenderos y otros espafioles, los jovenes de la nobleza indigena educados
por los frailes en los conventos quienes participaron no sélo como colaboradores de éstos
ultimos sino adaptaron la nueva fe a su propia realidad. “Su colaboracion creod los puentes
necesarios para comunicar ambos mundos. Gracias a ello, los santos, las instituciones co-
munales y las ceremonias cristianas formaron parte de manera tan consistente de la realidad
cultural indigena que actualmente no se pueden separar” (RUBIAL, 2002: 43).

En México la presencia de protestantes, ingleses y franceses la mayoria, data desde la
época colonial; muchos de ellos fueron juzgados por la Inquisicién cuando fueron descu-

biertos.>® A partir de la segunda mitad del siglo XIX los misioneros estadounidenses, prin-

5! Algunas personas de los pueblos indigenas a mediados del siglo XX sabian al menos unas cuantas palabras
en espafiol y, por este hecho, se consideraba que “sabian mucho” y eran tenidas en alta estima. Un caso de
éstos sucedié en Mexquititlan donde a un sefior muy respetado se le encomendaba negociar los asuntos agra-
rios de la comunidad por conocer unas 60 palabras del castellano, ademas de su capacidad e inteligencia;
llegaron a proponerle que se postulara para presidente municipal de Amealco a lo cual se neg6. Isabel, otomi
de Mexquititlan.

%2 Cfr. “Otros hombres con libros luteranos”, de Lopez (véase la bibliografia).
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cipalmente, amparados por las Leyes de Reforma iniciaron su labor proselitista (DORAN-
TES, 2005: 154), por lo que se considera que este fue el inicio formal de las iglesias evangé-
licas en el pais.

Aunque, en general, a las comunidades indigenas el protestantismo llegd con la apertura
que se dio en el siglo XX por la migracion, la castellanizacion y el contacto con la “socie-
dad nacional”, no significa que antes de estos hechos tampoco conocieran de la existencia
de otras alternativas religiosas; por ejemplo, algunos de los “migrantes tempranos” (de los
primeros en salir cuando adn este fendmeno no era frecuente) al volver a los pueblos lleva-
ban consigo nuevas ideas acerca de las cuestiones espirituales e incluso la Biblia en su pro-
pia lengua.”

Por otra parte, las comunidades indigenas permanecian aisladas geograficamente y, por
tanto, no se integraban socialmente con el resto de la poblacion del pais por la carencia de
medios y vias de comunicacion, ademas de la barrera linguistica; sin embargo, lo anterior
tampoco significa que no tuvieran contacto con el exterior, con lo ajeno, y no supieran de la
existencia de otras formas de vivir y que éstas tenian sus propias formas de nombrar sus
realidades. Como se mencion0, denominaron ese alter de acuerdo con la percepcion que
tenian de €l; no solo al espafiol o al mestizo, con quienes las relaciones no eran simétricas,
sino a los demas pueblos indigenas con quienes compartian territorio y cultura.

El primer emisario de ese otro mundo, del mundo de los ajenos a ellos con quien trata-
ban (“desde el nacimiento hasta la muerte”), era el sacerdote de la iglesia catdlica; también
se relacionaban con el hacendado, el latifundista y, en ocasiones, con la gente del gobierno.
El primero de ellos, dependiendo de la época y de necesidades no precisamente espirituales,
sabia 0 no su idioma, pero la liturgia la realizaba en un tercero que tampoco conocian, en
latin; el resto de los no indigenas sélo era visto en contadas veces Y, en algunos casos, la
presencia de todos ellos solo era temporal o en forma de visita, sobre todo cuando los pue-
blos no eran cabeceras civiles ni parroquiales.

La presencia de “mestizos” en las inmediaciones de los indigenas tambien fue una mane-
ra de conocer al otro y, generalmente, esta relacion estuvo caracterizada por la discrimina-

cion de que eran sujetos. Aungque compartian la mayoria de los elementos de la cultura e,

%% «Cuando mi hermano Domingo regresd una vez de México traja un Nuevo Testamento en otomi que se
entendia muy bien [se podia leer fAcilmente]”. Tomas, otomi de Mexquititlan.
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> quedaban dentro del area de poblaciones indigenas, la

incluso, los “pueblos de mestizos
diferencia se presentaba a nivel linglistico; es decir, el hecho de hablar un idioma indigena
unos y espafiol otros los hacia diferentes; de ahi que éstos Gltimos emplearan esta oposicion
como medio para ejercer poder y violencia dado que decian ya estaban “civilizados” y los
otros no.

Por otra parte, las personas de los pueblos tenian cierta movilidad,® tal vez limitada en
la mayoria de los casos, pero era una manera de apertura y conocimiento del otro, quien
estaba fuera de su comunidad y su manera de hablar y vivir. Aunque en general las comu-
nidades indigenas eran autosuficientes y, por tanto, la gente no tenian necesidad de recurrir
fuera para satisfacer las necesidades basicas, si acudia a la cabecera municipal o la ciudad
mas cercana para realizar otras dos actividades, principalmente: el comercio y los sacra-
mentos religiosos.

En el primer caso, las personas iban a la ciudad para vender o intercambiar productos del
campo (fruta, verdura, cereales) o pequefios animales domésticos (gallinas, guajolotes, co-
nejos) sobre todo los domingos cuando habia mercado en la plaza principal, como lo hacian
sus antepasados desde la época colonial cuando se les permitio “bajar a los poblados de
espafoles a vender sus productos” (TRASLOSHEROS, 1994: 50); a su vez, alli adquirian lo
que en su pueblo no se producia, generalmente ropa y utensilios para el hogar y el trabajo
en la milpa. También, estd documentado que desde la época colonial la gente acudia a la
cabecera parroquial (que la mayoria de las veces era también municipal) para efectuar los

sacramentos religiosos: bautismos, casamientos, etcétera;*® ademés, tenian movilidad por

> En muchas ocasionas se trata, mas bien, de “pueblos de amestizados” dado que “una proporcién importante
del campesinado es de origen indigena” (MARTINEZ, 2000: 44); es decir, los dichos mestizos son indigenas
que abandonaron ciertos elementos de su cultura y adquirieron en su lugar los de la “sociedad nacional” para
parecerse al modelo que a ésta se le ha impuesto.

%% “En esta cabecera de Teitipac en catorce de octubre de mil setecientos noventa y tres afios, yo, el ministro
(con licencia parroquial), bauticé solemnemente a Paula Maria que nacié ayer, hija legitima de Hilario Gonza-
lez y [?] Hernandez. Abuelos paternos [...] abuelos maternos [...] todos son naturales de dicho Matatlan. Los
padrinos son [...] de esta cabecera...”. Archivo parroquial de Teitipac, Oaxaca, libro de bautizos, 1784-1803.
*® Dependiendo de la ubicacion y la importancia de su pueblo, la gente debfa acudir o no a la cabecera parro-
quial para efectuar los sacramentos de la iglesia catdlica; en algunos casos los sacerdotes realizaban visitas
parroquiales a los pueblos sujetos y anotaban en libros separados las partidas: “En la iglesia de Tlacolula, el
dia veintisiete de junio de mil setecientos cincuenta y seis afios exorcicé, puse 6leo, bauticé y puse crisma a
Juan, hijo legitimo de Francisco Antonio y de Lucia Maria, naturales y vecinos de este pueblo de Santa Ana
[del valle]...”. “En el pueblo y cabecera de Santiago Matatlan, en diez dias del mes de septiembre de este
afio de mil setecientos veintitrés bauticé, puse los santos 6leos y crisma a Juan, hijo legitimo de Marcos de la
Cruz y de Rosa de la Cruz. Fueron padrinos [...] todos naturales y vecinos del pueblo de San Miguel...”.
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otros motivos y aprendian las lenguas de los lugares donde residian, aunque fuera tempo-
ralmente. >’ Por otra parte, un desplazamiento fuera de la comunidad, ligado también con la
religion en una época mas reciente, era el que se hacia cuando se participaba en peregrina-
ciones o visita a algtin santuario importante y recorrian a pie grandes distancias.”®

Finalmente, en lo que respecta al hecho de compartir el mismo codigo en la interpreta-
cién de los mundos natural e imaginario, se puede sefialar que esta uniformidad se presen-
taba a nivel colectividad, lo cual no invalida la posibilidad de disidencias individuales en el
interior de los pueblos, pues ésta parece ser una de las condiciones para la transformacion
en la estructura significativa. Si consideramos al individuo una monada y en la semiosfera
se intercepta con otras, entonces coinciden e incluyen un nimero enorme de ellas y no pue-
den sino realizar operaciones generadoras de sentido que produzcan transformaciones
(LOTMAN, 1998: 147).

Hoy dia se observan al menos cuatro posibilidades en lo que toca a la vision del mundo:
primera, la de los que siguen la tradicion de los antepasados (“Esto es lo que nos ensefaron
nuestros padres, nuestros abuelos™), la de los convertidos al protestantismo (“Dice la Biblia
que...”), la de los que han tenido formacion académica superior y argumentan con base en
ella y, finalmente, la de los que intentan armonizar dos o las tres posibilidades anteriores
(“No sé si... pero los abuelos contaban que...”).

Se puede concluir este apartado mencionando que, si bien se considera que en algunas
regiones apartadas del pais no se sabia del otro, del “mestizo”, del no indigena, dada la se-
paracion geogréafica que redundaba en la social, en el resto del pais si habia interaccion
cuando menos a nivel incipiente, como se ha sefialado. A nivel semiosfera, hasta antes de
las transformaciones de mediados del siglo XX no hubo recepcion de nuevos textos poten-

tes o éstos no recibieron impulso suficiente para ingresar en ella; por tanto, su evolucion fue

Archivo parroquial de Tlacolula, Oaxaca, libro de bautizos de Santa Ana, 1714-1778. Archivo parroquial de
Mitla, Oaxaca, libro de bautizos, 1722-1762.
%" “En veinticuatro de mayo de mil setecientos treinta y cinco fallecié un indio forastero que se hallaba tirado
cerca del pueblo [Mitla], de mucha edad, al parecer de cien afios, que traido a la casa del cura se confeso y
recibid la extremauncion y le dio dicho sacramento confesdndole en mexicano por saber dicho indio y ser
mixe del pueblo de Chichicaltepec [...] y dijo llamarse Jacinto M[?] y venia de Oaxaca en donde habia esta-
do tres meses...” Archivo parroquial de Mitla, Oaxaca, libro de bautizos, 1684-1745.
%8 Se cuenta que cuando las personas de Mexquititlan asistian a la basilica de Guadalupe debfan caminar hasta
El Oro, en el Estado de México, para abordar el tren que los llevaba a la ciudad de México. Tomas, otomi de
Mexquititlan.
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de continuidad durante un periodo de tiempo y no presentd episodios de innovacion marca-
da; sin embargo, los elementos externos permanecieron en la frontera, latentes, esperando

los traductores que los hicieran ingresar.
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AR XENI YOHO. AR ‘MEDI AR HNA
CAPITULO DOS. EL DESPLAZAMIENTO LINGUISTICO

... para que no Se pierda [la lengua otomi]
y que sigamos hablando,

no nomas nosotros, sino nuestros hijos,

y nuestros hijos a sus hijos,

y que siga habiendo indigenas otomis

Juana®

PREAMBULO

El esta unidad se realiza una aproximacion a la vitalidad de las lenguas indigenas de Méxi-
co y, particularmente, del otomi en las comunidades donde se investigd. En este ensayo no
se pretende presentar estudios de casos pormenorizados, sino aportar evidencias empiricas
para conocer aspectos observados en el desplazamiento, sustitucién, mantenimiento, pro-
yectos de revitalizacion e inclusién o ampliacién de dominios de los idiomas indomexica-
nos. En este trabajo se hace oir la voz de los otomies entrevistados y, también, se describe
e interpreta las observaciones hechas en trabajo de campo en torno al idioma.

En este capitulo y en el siguiente, lo dicho por los otomies acerca de su lengua materna y
su conversion al evangelismo permiten una aproximacioén a la cognicién, valoracion e in-
terpretacion de éstas; dado que en ambos temas se trabaja con materiales semejantes, la
“historia lingiiistica” y el “testimonio de conversion” que son de caracter autobiografico,
las juicios y afirmaciones son parte de una estrategia discursiva para justificar o afirmar su
posicion o praxis respecto del asunto en cuestion y “no sélo expresan dimensiones de la
experiencia vivida, sino que interpretan la propia experiencia y configuran la construccién
social de la realidad” (MURNOZz, 2010: 268).

Aunque se perciben reminiscencias de la condicion marginal de los indigenas en las opi-
niones y actitudes de los otomies entrevistados hacia su lengua materna, la revalorizacion
de ésta en los Ultimos afios esta generando respuestas favorables a pesar de la subjetividad
que puedan implicar; sin embargo, el conocimiento y aprecio del idioma estd generando

opciones para su revitalizacion.

> Otomi de Santiago Mexquititlan.
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La palabra es el medio para expresar la concepcion total que se tiene del mundo: es el
instrumento del cual se sirve el pensamiento humano para aprehender lo real y lo imagina-
rio de que se compone su universo. La lengua nombra y conceptua todo cuanto captan los
sentidos, esta presente en las elucubraciones y disquisiciones que se crean en la mente, des-
cribe y define los sentimientos que provoca cada situacion vivida o imaginada y las expre-
siones que considera mas elevadas: “cada lengua es una expresion irremplazable de la ex-
periencia humana del mundo” (UNESCO, 2003: 2). Los idiomas son codigos verbales
surgidos a partir de la vision y la interpretacion particulares de un grupo sociocultural dado,
por tanto, son Unicos aunque compartan rasgos con otros que son parte de su misma familia
linguistica.

En el mundo se hablan actualmente alrededor de seis mil idiomas, sin contar los nume-
rosos dialectos de cada una de ellas: es decir, la diversidad linguistica (y cultural) es una
caracteristica de la humanidad; sin embargo, debido a la dominacion de tipo militar, politi-
ca, economica, religiosa, educativa (o todas a la vez) que ejercen los imperios o pueblos
dominantes,” el nimero de ellas cada dia se ve mas reducido y la tendencia hoy dias es la
homogenizacién linglistica con el argumento de una supuesta inteligibilidad en el marco de
la globalizacién.

Como resultado del desplazamiento linguistico, el nimero de idiomas de que se com-
ponia la “Babel universal” se ha visto disminuido: alrededor del 97% de la poblacion mun-
dial habla 4% de las lenguas actuales, mientras que el 3% de los humanos se comunica en
las que representan el 96%. Se calcula que 50% de los idiomas cada dia tienen menos
hablantes vy, si sigue esta tendencia, a finales del presente siglo 90% de ellos sera sustituido
por alguno de los dominantes (UNESCO, 2003: 2).

Por otra parte, a la par de que se “minoriza” a la mayoria de las lenguas se propaga la
supuesta importancia, superioridad y los beneficios de una o algunas que, como toda ideo-
logia, sirve “tipicamente para legitimar el poder y la desigualdad” (TERBORG — GARCIA,

2011: 47). Por otra parte, un mismo idioma puede tener una posicion dominante en unos

% Aunque generalmente cuando se habla de imperios o pueblos dominantes se recurre a la metonimia, el todo
por la parte, se debe aclarar que no es sino un grupo muy reducido en el poder el que impone sus intereses.
Todas las atrocidades que se han cometido (las actuales también) se han “justificado” en nombre de la liber-
tad, la civilizacion, el progreso, un “dios Unico y verdadero” o cualquier supuesto bien que se hace a la huma-
nidad.
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casos y dominada en otros; por ejemplo, el espafiol se encuentra en la primera de éstas en
relacion con las demas lenguas de Espafa (catalan, gallego, etcétera), en Hispanoamérica y
en algunas regiones de Africa, entre otras; mientras que en el sureste de Estados Unidos, en
Puerto Rico, en Filipinas y en zonas fronterizas de habla portuguesa esta en posicion domi-
nada (ZIMMERMANN, 1992: 344).

De acuerdo con estudios acerca de la sobrevaloracion de unos idiomas y devaluacion de
otros, particularmente del inglés actualmente, “Existe una relacion directa entre el proceso
de aceleracion de la extincion masiva de las lenguas del mundo y el proceso de extension
del inglés como lengua internacional” (MORENO, 2008: 46). La difusion que se hace a este
idioma lo hace parecer un pasaporte a la jauja, al ascenso social y al bienestar; en pocas
palabras, se le presenta como panacea y se justifica su hegemonia, sea a nivel nacional o
mundial.

Dado que los argumentos de los voceros del inglés como lengua mundial se basan en la
“necesidad” de contar con ésta para la comunicacion universal, cabe preguntar por qué se
escoge, precisamente, la del pais imperialista. La viabilidad de una lingua franca parece ser
la respuesta mas apropiada para el “entendimiento” entre las naciones, pero esto significa
que un idioma se emplea con fines instrumentales, funcionales, y no para la “desculturiza-
cion” mundial a través de la “globalizacion lingiiistica”, pues en ésta se observa “la Ideo-
logia del imperialismo cultural y lingistico, que se fundamenta en la del imperialismo de
la globalizacion capitalista” (MORENO, 2008: 36).

Con el término “desculturizaciéon” mencionado anteriormente se alude a la pérdida de
uno o varios elementos de la cultura propia de un pueblo por medio de la violencia o coac-
cion por parte de una fuerza externa para fines que convienen a ésta Ultima. Para efecto de
una definicion, se denomina asi “al proceso de pérdida de uno de los rasgos de la propia
cultura, debido al contacto permanente con otras [...] La desculturizacion linguistica puede
entenderse como un proceso de transformacion idiomatica que se produce cuando el idioma
originario se va cambiando por algin otro (u otros)” (RAJ— RAJ 2004: s/p).

La difusion que se hace de la “necesidad” de saber inglés parece estar acompafiada
siempre de oposicion a los idiomas locales; es decir, se comparan los “beneficios” de solo
hablar la lengua materna o ser bilingue: el inglés es la llave del éxito en un mundo donde

rige el objetivo final, imbuido por el colonialismo también, del beneficio propio y la acu-
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mulacion de riqueza material. Por ello, al ser un idioma al que se le ha dotado de una carga
de “superioridad” en detrimento de todos las demas, “la generalizacion del inglés en todo el
mundo no sirve en general para valorar las diversas lenguas y culturas existentes en el
mundo, sino para todo lo contario” (MORENO, 2008: 43).

El aprendizaje de una o mas lenguas con fines instrumentales, aunque éstas lleven la eti-
queta de “mayoritaria”, “nacional” o “de comunicacion internacional”, no deberia suponer
no debiera suponer la pérdida de la propia o su “minusvalia”, sino la posibilidad de amplia-
cion del conocimiento y entendimiento con otras culturas. De esta manera, la adquisicién
de un segundo idioma y la conservacion del materno se complementan para poseer una Vi-
sion méas amplia del mundo y de su diversidad, y el empleo de uno u otro dependera del
contexto donde se encuentre el hablante. Asi, una lengua se convierte en una herramienta
para el acercamiento con la alteridad no para su subordinacion.

En los siguientes apartados se hace una aproximacion y una propuesta de interpretacion
del proceso de desplazamiento de un idioma que conduce a su “muerte”. De manera general
se alude a esta situacion en el préximo apartado y en una seccion posterior se trata el caso
de las lenguas indigenas mexicanas y, en particular, en el de las comunidades otomies don-

de se investigo.

1. VIDA Y MUERTE DE LENGUAS?

Como se ha visto, la situacién linguistica a nivel mundial actualmente sigue una clara ten-
dencia: por un lado, se privilegia el empleo de una o algunas lenguas “importantes” y, por
otro, se reduce el nimero de las demés en la medida de lo posible; sin embargo, ésta no es
ninguna novedad en la historia de la humanidad ya que “siempre la lengua fue compafiera

>ty aunque hoy dia es menos usual el empleo de la violencia militar contra los

del imperio
pueblos, en la practica se sigue la consigna (parafraseando y “actualizando” a Nebrija) de
poner bajo el yugo de las llamadas ahora “potencias mundiales”, por medio del dominio
politico y econdmico, a las naciones que tienen “trato y conversacion” con éstas, y por el
vencimiento se ven en la “necesidad de recibir las leyes que el vencedor pone al vencido”,

entre ellas la lengua.

81 Cfr. Gramatica de la lengua castellana, de Nebrija (véase la bibliografia)
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La desaparicion de una lengua no sélo es la pérdida de un saber acumulado por la expe-
riencia de un pueblo a través de su devenir como tal y una manera de ver el mundo y sentir-
se parte de él, también supone el menoscabo de la identidad del grupo que la habla y, por
tanto, este se vuelve vulnerable y sujeto de dominacién. Junto al poder militar, politico o
econdmico estd presente la “colonizacion mental”; es decir, la alienacion de la poblacion
para hacerla “participe” del “proyecto de civilizacion”.

bR 1Y 2 e

Hoy dia se habla recurrentemente de lenguas “en peligro”, “amenazadas”, “vulnerables”,

2 (13 2 [13 2 (13

“en situacion critica”, “en vias de desaparicion”, “muertas”, “extintas”, como también se
hace en el caso de los animales y los vegetales, y en ocasiones se suele afirmar que estas
situaciones en las que se encuentran son parte de su propio “ciclo natural”; es decir, que
nacen, se desarrollan y mueren. También, se ha querido ver en este “proceso de vida” una
lucha donde s6lo sobreviven los “idiomas més fuertes”, a semejanza de la teoria de la evo-
lucidn, y se califica a éstos como mejores, mas adecuados 0 mas ricos que otros para justi-
ficar que la muerte de una lengua no es mas que el resultado de su inadecuacion para so-
brevivir (JUNYENT, 1995: 21).%

En textos académicos se puede encontrar afirmaciones como la que menciona que “Sa-
bemos que desaparecen especies vegetales y animales; que desaparecen imperios, ciudades.
(Por qué no habrian de desaparecer también las lenguas?” (BERNARDEZ, 1999: 119) y aun-
que se hace alusion de manera general a hechos histéricos concretos que han provocado
esta situacion, no se les sefiala como causales de la muerte de un idioma o “lengiiicidio”,
sino se remite a una supuesta decision, sin coaccion, de los hablantes: “en la inmensa ma-
yoria de los casos las lenguas se pierden porque sus hablantes deciden que no les vale la
pena conservarla, pues resulta preferible adaptarse a otra de méas importancia cultural,
econdmica, social o politica” (BERNARDEZ, 1999: 121) o a la condicion de estos grupos: “en
todas partes del mundo han desaparecido lenguas y siguen muriendo aun hoy: alrededor del
25 por ciento de las numerosas lenguas indias utilizadas en Latinoamérica esta también en
peligro de extincion inmediata, generalmente porque el nimero de miembros de esas etnias

es muy pequeiio” (BERNARDEZ, 1999: 129).

%2 | as citas de Bastardas i Boada (1996), Joan i Mari (1991), Joly (1956), Junyent (1995) y Zimmermann
(1984) son traducciones mias.
%% Este término lo tomo de Moreno (2008)
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La afirmacion de que las lenguas al igual que los seres vivos tienen un ciclo vital que
culmina con la muerte es una “verdad engafiosa” porque, en primer lugar, se olvida la etapa
de reproduccion y, segundo, se confunde la muerte de un individuo con la extincién de la
especie. A semejanza de los animales, los vegetales y los humanos, las lenguas siguen un
proceso que las perpetua por medio del “crecimiento natural”; es decir, en este caso, el
idioma prolonga su vida con el nacimiento de nifios que lo aprenden de sus padres y aunque
se transforme con el paso del tiempo dado que no es estéatico, sino sigue el paso de la cultu-
ra que lo crea y recrea, y es resultado de la experiencia de ésta, es la continuidad linguistica.
Que ciertos elementos como el lexico, la morfosintaxis, la fonologia u otros cambien o cai-
gan en desuso gradualmente y “mueran” es parte de la propia evolucion, pero no del exter-
minio de una lengua.

Tanto los pueblos, los vegetales, los animales, asi como las lenguas, no se extinguen mo-
tu proprio y no se conoce de alguno de ellos que contemplen en su ciclo vital la extincion
de la especie; la desaparicion de éstos se debe a un cataclismo natural y, en la mayoria de
los casos, a la accion nociva del humano. ¢Por qué se extinguieron el sapo dorado, el lobo
marsupial, la paloma pasajera y otros muchos mas estan en riego de seguir sus pasos? Tam-
poco las ciudades y los imperios dejan de ser por razones “naturales”: detras de ello esta
una historia de ansias de poder y dominio que lleva a determinados grupos a “conquistar” y
arrasar todo vestigio material e inmaterial (la cosmovision) de la cultura del pueblo que se
domina en aras de lograr una hegemonia que los haga predominar.

En cualquier aspecto de la cultura se encuentra el factor humano y éste es determinante,
en este caso, para la vitalidad o la muerte de un idioma, de ahi que, incluso, haya “lenguas
que resucitan”, como el hebreo, que volvio a la vida por iniciativa del sionismo y ahora es
lengua oficial de Israel junto con el arabe. Se han presentado casos de pueblos que de ser
dominantes pasaron a ser dominados, o a la inversa, y junto con ellos sus lenguas tienen el
mismo estatus.

Las lenguas mueren por dos motivos en los que media la accion humana: el primero de
ellos, por exterminio de todos los hablantes; el segundo, por el desplazamiento de la lengua
materna y la sustitucion de ésta por la de un grupo dominante. En el primer caso se ejerce
violencia fisica como medio para lograr el sometimiento de un pueblo, pero en ocasiones

éste es de tal magnitud que se logra el aniquilamiento total de la poblacion; en algunos ca-
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sos la accion se desarrolla rapidamente, pero en otros es de larga duracion. Son numerosos
los ejemplos de pueblos que desaparecieron, y con ellos sus idiomas, por la guerra o la per-
secucién que se hizo contra ellos.

En el segundo caso, “la extincién [de un idioma] se consigue por el desuso de los que
hablan las lenguas y la no transmision a las generaciones futuras” (ZIMMERMANN, 2010:
899); a esto se afiade la practica cotidiana de la lengua impuesta, la de prestigio, y el conse-
cuente aprendizaje de ésta por parte de los nifios que son socializados en ella. En este pro-
ceso se distinguen dos etapas que completan el ciclo que provoca la muerte de un idioma: el
desplazamiento y la sustitucion,® pues por un lado la lengua materna de la comunidad va
perdiendo sus espacios comunicativos, gradual o velozmente, y simultdneamente estos van
siendo ocupados por la dominante.

Para explicar el hecho anterior se le compara con un movimiento en el espacio fisico.
Cuando un objeto ocupa determinado sitio y posteriormente a otro se le quiere posicionar
en el mismo, debe ocurrir un traslado; es decir, al primero se le aparta de su lugar inicial y
se le desplaza al lado o a cierta distancia del nuevo, o se quita para que este ultimo ocupe el
terreno y lo sustituya. En el caso de las lenguas ocurre algo similar: una de éstas tiene su
lugar en la cultura y cuando se impone una nueva, la primera es desplazada, pero puede ser
que ambas estén a la par (juntas), en igualdad de circunstancias, y entonces ocurre un caso
de bilingliismo; la sustitucion comienza cuando se establece una relacion digldsica y por
esta causa el idioma materno, al ocupar un estatus inferior, va perdiendo gradualmente sus
espacios comunicativos, los cuales son ocupados a la par por el del grupo en el poder.

Una lengua muere, en el contexto de las naciones, por falta de reconocimiento y, sobre
todo, por la prohibicion expresa o de facto que se realiza por parte del gobierno en la que se
prescribe una pena para los infractores. Cuando un territorio y su poblacion pasan a formar
parte de un pais o una entidad mayor y se establece una relacién jerarquica donde quedan
sujetos, su cultura e idioma tenderan a ser minorizados, pues “las situaciones de sustitucién

linguistica se presentan en los casos de subordinacion politica de comunidades linguisticas

% Aunque, como se ha dicho, son dos etapas las que completan el ciclo que conduce a la muerte de las len-
guas, por un lado la pérdida de una de éstas y por el otro su sustitucién por otra. Generalmente se denomina
unicamente “desplazamiento” a este proceso por la mayoria de los estudiosos del tema y este es el término
que también se utiliza en esta investigacidon, pero con él se alude a ambos movimientos.
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diferenciadas que, una vez integradas en estados — nacién centralizados que no las recono-
cen oficialmente, son sometidas a la prohibicion del uso publico de sus lenguas y a su deni-
gracion y estigmatizacion” (BASTARDAS | BOADA, 1996: 117).

Por otra parte, se ha sefialado que para que se presente un proceso de sustitucion es im-
prescindible el bilinglismo (JUNYENT, 1995: 39), pues este ultimo no es sino un paso obli-
gado en la transicion del monolingliismo en la lengua materna a la dominante, un enlace
que gradualmente va tendiendo hacia el lado de la ultima de éstas; sin embargo, lo anterior
no significa que forzosamente éste sea el destino final en una comunidad bilingle por moti-
vos meramente linguisticos, pues puede presentarse una situacion equilibrada donde ambas
lenguas posean el mismo estatus.

Lo que lleva a dar el giro de un extremo a otro en el empleo de una lengua no son facto-
res de indole linglistica, como ya se sefiald antes, sino al empleo de la fuerza, la coaccion y
la enajenacidn en contra de una comunidad. Cuando se impone una lengua a un grupo so-
cial se ejerce violencia fisica y mental, se somete al desprestigio a toda la cultura y se “co-
loniza mentalmente”; de esta manera, “el desplazamiento de una lengua es un proceso que
da cuenta de relaciones de poder y no se trata del contacto de dominio entre lenguas, sino
entre grupos formados por los hablantes de las lenguas en cuestion” (TERBORG — GARCIA,
2011: 31).

El desplazamiento es, entonces, “un traslado de las funciones de una lengua, es decir, el
desuso paulatino en dominios sociales” (ZIMMERMANN, 2010: 907) donde el bilingtiismo
desempefia un papel fundamental, pues funciona como un engranaje en el que cuando un
idioma desocupa un espacio el otro inmediatamente lo sustituye y asi continla hasta abar-
car la totalidad de los &mbitos comunicativos. Si lo anterior se describe como un proceso
social, como es la naturaleza del desplazamiento linguistico, éste se debe a que se va propi-
ciando o forzando situaciones para que la lengua a la que se le ha sido confinada a la “cate-
goria inferior” cada vez se emplee menos en los ambitos sociales, iniciando con los de
“prestigio” (administracion, educacion, politica, religion), y se vea restringida a lo domésti-
co y a lo “no valorado socialmente”. Cuando se llega a este punto “la reduccion de funcio-
nes [de la lengua] ha llegado al limite y dificilmente puede ser perpetuada” (JUNYENT,

1995: 45); por tanto, esta al borde la extincion.
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Cuando se habla de la “muerte” de un idioma, como también se conoce al hecho de que
no se emplee mas como medio de comunicacion por una comunidad determinada, ha me-
diado previamente el desplazamiento, el abandono de la propia lengua por parte de una
comunidad linguistica (JUNYENT, 1995: 23), y se sustituye con la de prestigio. De esta ma-
nera, se puede sefialar que no se trata de un caso donde la lengua lleg6 a su “destino ulti-
mo” sino que se le llevo a su fin; es decir, no ocurrié la “muerte natural” de ésta sino fue un
“suicidio lingtiistico”.

El desplazamiento de una lengua no es hecho que ocurra debido a ciertas cualidades abs-
tractas de ésta y que su pérdida o muerte es resultado de lo que sus propias leyes determi-
nan, sino se debe a presiones que se ejercen sobre los hablantes para que la abandonen; por
tanto, éstos deben enfrentar y responder de algin modo a las situaciones de discriminacion
que se les presentan de manera cotidiana. El prestigio o desprestigio de las personas que
integran una nacion, un pueblo o un grupo social, se reflejara en el estatus semejante que
gocen todos los elementos de su cultura, incluido el idioma, y serd determinante para el
mantenimiento o abandono de éste.

La afirmacion de que los hablantes son quienes propician en ultima instancia la “muerte”
de sus propios idiomas porque no los ensefian a su descendencia y por eso no se perpetdan,
es también una “verdad a medias” que pretende encubrir el contexto donde se produce esta
situacion, ya que la “decision” de abandonar el idioma materno esta lejos de ser un ejercicio
de libertad, de una medida pensada y determinada en los términos de una comunidad, pues
en ella influyen, de manera determinante, “la dominacion y la presion ejercidas” (URANGA,
2008: 27) por una fuerza dominante y la pérdida de prestigio de la lengua que implica, a su
vez, la pérdida de prestigio de sus hablantes (JUNYENT, 1995: 42); aunque en este ultimo
caso se considera que la pérdida de prestigio inicia en las personas y se extrapola a todos
los elementos de su cultura.

Para que una comunidad linguistica llegue a la conclusién de que la mejor opcién para
su beneficio propio es el desplazamiento de su propia lengua materna y la sustitucion de
ésta por la de prestigio, ha ocurrido un proceso en el que ha mediado la violencia fisica y la
mental. No se sabe de pueblos que hayan decidido abandonar su lengua o su cultura (o
cualquier elemento de ésta) por su voluntad, sino por presiones externas que llegaron a un

punto que prefirieron olvidar lo propio y adoptar lo ajeno. Cuando los hablantes deciden
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“matar” el idioma que los identifica y en el que conocen y nombran el mundo® es porque
éste llegd al punto de convertirse en un obice para llevar una “vida digna”.

La sustitucion de la lengua propia por una “dominante” no es, como se ha dicho, una ac-
cion determinada libre y conscientemente por una comunidad de hablantes, sino la opcion
final para que cesen una serie de agresiones y presiones que “a veces hasta se disfrazan de
caridad [y] aparecen bajo la insignia de la ayuda” (ZIMMERMANN, 1999: 114). Asi es como
las lenguas mueren. Desde luego, “mas que hablar de la muerte de las lenguas habria que
hablar de la aniquilacion de las lenguas, genocidio lingiiistico o lengiiicidio” (MORENO,
2008: 45).

También, para que una comunidad llegue a la “conclusion” de que no vale la pena con-
servar su lengua materna y prefiera sustituirla por otra de “mayor importancia” econémica,
social o politica, se le ha sometido previamente a un proceso de desculturizacion; es decir,
se le ha “convencido” de que debe abandonar su propia cultura, en general, pues ésta repre-
senta el pasado, el atraso, la pobreza, mientras que la adquisicion de la de prestigio significa
todo lo contrario: modernidad, progreso, riqueza material. De esta modo, “la idea que uno
llegue a hacerse de su idioma influird acaso decisivamente en la manera de usarlo” (NIN-
YOLES, 1975: 86); por tanto, los hablantes llegan a tener por “ciertas” las afirmaciones que
consideran que sus lenguas no tienen valor y consideran que no tiene sentido ensefarlas a
sus hijos.

La desculturizacion a que son sometidos los hablantes de las lenguas “minoritarias” 10-
gra que éstos hagan suyos los valores de la cultura dominante y busquen la manera de pare-
cerse cada vez mas al modelo que se les impone. “La estrategia de deteriorar la identidad es
muy eficaz, ya que la presion asimiladora parece surgir del individuo afectado mismo y no
como obligacion impuesta desde fuera” (ZIMMERMANN, 2010: 936). El papel que desempe-
fia la estima que tenga de si misma una persona o de su propia cultura son determinantes en
la préctica y la transmision de un idioma; cuando se trastoca la identidad de la gente, ésta se
torna vulnerable y sujeta a manipulacion, pues “la valoracion de si mismo [es] algo psi-

cologico muy profundo” (ZIMMERMANN, 2010: 936).

% «yo hablo mi lengua favorita porque eso es quien soy. Ensefiamos a nuestros hijos nuestra lengua favorita,
porque queremos que sepan quiénes son”. Christine Johnson, anciana tohono o’odham (CIT. EN UNESCO,
2003: 1).
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Cuando una persona o una comunidad ha hecho suyos los valores impuestos por el “po-
der lingiiistico” y esta convencida de que le es mas benéfico saber la lengua de prestigio y
olvidar la propia concluye la transmision de ésta Ultima, ya que no se ensefiara mas a las
generaciones siguientes porque, ademas de que considera que no es importante, necesaria ni
tiene va para el futuro, se considera que la lengua materna puede serles un impedimento
(JUNYENT, 1995: 41); es decir, hablar un idioma que tiene un estigma negativo los marca en
la sociedad donde quieren integrarse plenamente.

El desplazamiento de la lengua es un proceso gradual que se observa a través de las ge-
neraciones; en €l se observa también la transculturacion; es decir, “el traslado de elementos
culturales y lingiiisticos que se generan en el contacto entre diferentes sociedades” (MAY-
NEZz, 2007: 260). De ahi que donde un idioma est4 en riesgo de extincion se nota como éste
va “diluyéndose” de los abuelos a los nifios; es decir, la base piramidal de hablantes se re-
duce de acuerdo con la edad tanto en lo que toca al empleo como al conocimiento profundo
de la lengua; asi, los ancianos son quienes mas la practican cotidianamente, a diferencia de
los jovenes e infantes, y quienes saben mas de disquisiciones en torno a ella.

Otro aspecto que se menciona en relacion con la pérdida de lenguas es el “conflicto” en-
tre éstas que, de manera tendenciosa, se hace parecer como un hecho eminentemente lin-
glistico; sin embargo, la palestra donde se lleva a cabo no es sino la sociedad en la que
contienden dos grupos de hablantes: quienes quieren imponer su idioma y quienes desean
conservar el propio; es decir, las lenguas “ni luchan ni colisionan: son los grupos de idioma
los que entraran en una relacion cooperativa o antagénica” (NINYOLES, 1975: 67). En gene-
ral, el grupo (y la lengua) que perderd la lucha, aunque sea numéricamente mayoritario,
sera el que se encuentre en desventaja politica, econémica, social, militar, entre otras, pues
estos son los artilugios que se han empleado a través de la historia para dominar al otro.

Cuando se produce un conflicto donde se esgrime la lengua como instrumento de lucha,
el proceso que se sigue es limitar el idioma del contrario a un territorio, minorizar numérica
y socialmente a sus hablantes y, como fin altimo, extinguirlo y que su sitio lo ocupe el del
vencedor, como sefialaba la Real Cédula del 10 de mayo de 1770 emitida para efectos en
las colonias espanolas: “que desde luego se pongan en practica los medios [...] para que de
una vez se llegue a conseguir el que se extingan los diferentes idiomas de que se usa en los

mismos Dominios, y sé6lo se hable el castellano” (CIT. EN ZIMMERMMANN, 2010: 899).
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Lo que se ha llamado “conflicto de lenguas” no es sino una lucha entre grupos sociales
que se extiende al plano del idioma y a todos los &mbitos de la cultura de manera general.
Las estrategias que se emplean para dominar son el desprestigio y la estigmatizacion de
todos los elementos propios de un pueblo para ponerlo en situacion de desventaja e inferio-
ridad respecto del grupo en el poder; se fuerza al sometido a abandonar o mantener en cier-
tos dominios restringidos sus expresiones culturales y, finalmente, se le asimila por medio
de politicas de alienacion y homogenizacion. Un recurso infalible, al parecer, para extinguir
una lengua es “minorizarla”.

De acuerdo con el proyecto “Palabra y mundos” que tuvo como objetivo realizar un in-
forme acerca de la diversidad linguistica en el mundo, las causas que perciben los propios
hablantes de lenguas “minorizadas” como las que han incidido para que éstas estén en ries-
go de extincion son la oficializacion explicita de un solo idioma (del grupo en el poder) y la
prohibicion penada del uso del propio (sea legal o de facto); debido a lo anterior y a las
politicas de asimilacién a que son sometidos para que lo abandonen, se producen en ellos
précticas de inculpacion, sentimientos de inferioridad, culpabilidad y estigma (URANGA,
2008: 19).

Cabe mencionar que en esta investigacion se emplea el término “lengua minorizada” y
se le distingue de “lengua minoritaria” para traer a colacion toda la historia que esta detras
de la denominacion y diferenciar dos procesos diferentes y hasta opuestos. En el primer
caso se trata de un idioma al que, por una parte, se le ha impedido su “crecimiento natural”
Yy, por otra, se le ha restado hablantes activos; es decir, a las nuevas generaciones no se les
ensefia la lengua materna de sus padres (hay interrupcion en la transmision intergeneracio-
nal) y los nifios (que ya la hablan) y los adultos son obligados (con violencia fisica 0 mental
o con medios mas sutiles y hasta “piadosos” que buscan su “superacion”) a abandonarla en
pos de la adquisicion de la dominante; por tanto, su nimero, que deberia ser exponencial, se
torna a la inversa y va decreciendo.

También, se minoriza a las lenguas en el sentido de hacerlas parecer inferiores (“dialec-
tos”, en sentido peyorativo), no aptas para la “modernidad”, carentes de posibilidades de
expresion en la ciencia y en la educacion y, en suma, de poco valor cultural o utilitario; a
los hablantes se les aliena para que interioricen estos “valores”, los tengan por ciertos y

vayan en pos de lo que se les impone: la adquisicion de la lengua del grupo dominante.
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Tampoco se olvida el caso de la minorizacién de un idioma de manera mas dréastica y vio-
lenta: la disminucion del numero de hablantes por medio del asesinato de éstos; en algunos
casos se llega al exterminio.

Por su parte, la lengua minoritaria surge de una variante de un idioma'y con el tiempo va
adquiriendo rasgos propios, se consolida, logra independizarse del que procede y adquiere
estatus propio. También es el caso de las lenguas de comunidades de migrantes que al lle-
gar a un nuevo pais o region reproducen su cultura. En ambos casos el aumento de hablan-
tes es exponencial ya que el “crecimiento natural” se hara con el paso de las generaciones,
con excepcion, en el segundo caso, de quienes migran y prefieren adoptar el idioma del
lugar receptor con el fin de asimilarse.

En el lado opuesto se encuentran las lenguas mayoritarias y las lenguas mayorizadas
que, resumiendo, son resultado del proceso anterior a la inversa. Las primeras son las que
cuentan con un nimero grande de hablantes, pero su crecimiento se ha debido a su “repro-
duccion natural”, es decir, al aumento como consecuencia del desarrollo demografico, y
tienen esta calidad en el contexto de la oposicion con otras minoritarias, que generalmente
son las de migrantes o “comunidades cerradas” (por ejemplo, los menonitas). A las segun-
das se les ha hecho crecer en cantidad a partir de la glotofagia, de sustituir o exterminar
otros idiomas, y también en “calidad” a partir de la magnificacion que se les hacer al pon-
derarlas como el pasaporte al bienestar econémico y social.

La historia linguistica de América ejemplifica los casos de lenguas minoritarias — mino-
rizadas y mayoritarias — mayorizadas. Cuando llegaron los europeos (espafioles, portugue-
ses, ingleses, etcétera) a lo que llamaron América (este nombre no lo pusieron los nativos)®
encontraron un nimero grande de pueblos con sus propias culturas y lenguas. En el contex-
to de la diversidad que encontraron, sus idiomas eran minoritarios a nivel macro del conti-
nente; es decir, la cantidad de hablantes era reducida. A partir del proceso de colonizacion y
dominacién que se gesto en el siglo XVI y continda actualmente, la situacion se ha inverti-
do, y las lenguas minoritarias, las europeas, fueron mayorizadas y las mayoritarias, las

indigenas, fueron minorizadas.

% Este nombre lo asigné un cartégrafo aleman, en un mapa de 1507, a lo que hoy es Brasil, pero la denomina-
cidn “arraigd y terminé aplicandose a toda «América»” (RESTALL, 2004: 36).
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En el caso particular de México, si se considera que durante la Colonia los espafioles y
su descendencia oscilaban entre 0.2 al 0.8% del total de la poblacion y, como tal, eran
hablantes de esta lengua,®” se observa claramente como la politica lingtiistica propicié que
el idioma minoritario fue minorizando los de la mayoria al grado de que actualmente el
castellano es la lengua materna de mas del 90% (aunque genéticamente sean indigenas), lo
cual es indicador de la eficacia del “lingiiicidio”.

Cuando un idioma alcanza un nimero alto de hablantes por encima de varios 0 muchos,
pero no por crecimiento natural, no es sino una evidencia de que ha debido minorizar o
extinguir otros para lograr posicionarse en ese sitio. No hace falta mas que observar cuales
han sido los imperios en cada época para conocer cuales son las lenguas con el mayor
namero de hablantes; es decir, para que haya una lengua mayorizada debe haber una, varias
0 muchas (como es el caso actualmente en el mundo) minorizadas.

Retomando el caso de América, hoy se observa una homogeneidad lingiistica en gran
parte del continente y se celebra anualmente desde 2009 el “Dia de todos los que hablamos
espafiol” que es el idioma materno de 500 millones de personas, segundo a nivel mundial
en nimero Yy oficial en 21 paises,® pero ¢a cuantos lenguas se ha minorizado o exterminado
para que llegue a este “sitio de honor”? Si continuamos con las cifras, de los aproximada-
mente 100 millones de personas que tienen el castellano como lengua materna en México,
¢cuantos de ellos serian hablantes de un idioma indigena? Si se sigue a un nivel mas redu-
cido y se llega a las comunidades donde se estudio para esta investigacion, ;cuantas perso-
nas “han aportado” estos pueblos para aumentar el nimero de hispanohablantes?

Como ya se menciond, en todo proceso de desplazamiento se presenta una fase de bilin-
gliismo que deviene posteriormente en monolingliismo en la lengua dominante porque ésta
significa prestigio y porque el abandono de los propia lengua es un alejamiento de lo que se
considera decadente. En general, quienes han sido los primeros en sustituir su idioma ma-
terno son las personas que ocupan un cargo en las comunidades por la necesidad de “tener

trato y conversacion” con los agentes del exterior; dado que esta situacion les proporciona

®” De acuerdo con los datos presentados en el capitulo primero.
% Este festejo lo organiza el Instituto Cervantes, “institucion publica creada por el Estado espafiol en 1991
para la promocién y ensefianza de la lengua espafiola y para la difusién de la cultura espafiola e hispanoameri-
cana”. En la direccion electronica http://www.eldiae.es/el-dia-e/ se encuentra la informacion acerca del Dia-E,
“de todos los que hablamos espafiol”. Consulta el 03 de julio de 2012
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la posibilidad de obtener un estatus superior en el interior de la comunidad, tanto en lo que
se refiere a lo social como en lo econdmico, lo hacen extensivo a su descendencia. Parece
ser una constante que “la poblacién minorizada que mas relacion tenia con estas capas soO-
ciales [los hablantes de las lenguas dominantes] se acostumbraban a hablarse en la lengua
oficial y, probablemente, en muchos casos —dado el estatus de los interlocutores— experi-
mentaban al fin total satisfaccion de poder hacerlo” (BASTARDAS | BOADA, 1996: 121).

El hecho de poder hablar con interlocutores con estatus alto es un factor que condiciona
sicolégicamente, pero que no tendria mayor incidencia en la vitalidad de un idioma si sélo
se viera como una competencia para poder comunicarse con la alteridad; sin embargo,
cuando se presenta en condiciones de asimetria linglistica, de diglosia, saber la lengua de
prestigio es el camino que lleva a la sustitucion de la propia, pues la frontera que representa
el idioma ha sido superada, se ha cruzado la “linea de la lengua” que asegura la asimilacion
y la pertenencia, al menos en el plano ideoldgico, al grupo dominante.

El término diglosia, en el contexto del conflicto de lenguas, se emplea en el sentido que
le dieron los linglistas catalanes y en el que se advierte una relacién antagonica entre dos
idiomas que no permite una estabilidad a largo plazo, de “coexistencia pacifica”, sino de
competencia y desplazamiento; en esta situacion ambos son diferenciados y se establece un
estamento particular para cada uno (ZIMMERMANN, 1992: 343). Asi, la lengua dominante se
adopta como lengua de prestigio y promocion social y nunca estan a la par de las nativas,
sino se utilizan para eliminar éstas y su coexistencia siempre es en calidad de subordinadas,
minorizadas y, en planos mas agresivos, atrasadas (MORENO, 2008: 48).

Aunque se considera que el bilingiiismo es “concebido como un instrumento Gtil para la
interrelacién entre grupos sociales con caracteristicas linglisticas particulares, [y] se con-
vierte en una alternativa de intercomunicacion entre comunidades diversas” (CORONADO,
1999: 96), lo anterior solo es viable cuando se presenta en situacion de relacién linguistica
simétrica, no de subordinacion, como sucede en todos los casos de desplazamiento; es de-
cir, la convivencia armonica entre dos “grupos de idioma” (como los denomina Ninyoles),
Unicamente sera posible si ambos poseen el mismo estatus y no hay interés de dominio que
medie entre ellos.

Cuando se presenta un caso de bilingtiismo asimétrico donde la tendencia es hacia el

desplazamiento, todos los espacios de comunicacion que inicialmente eran del dominio
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pleno de la lengua materna de una comunidad comienzan a ser compartidos y en un princi-
pio se distribuyen las funciones entre ambas lenguas, pero posteriormente se reducen gra-
dualmente para el idioma nativo hasta que se llega al limite de la sobrevivencia y de ahi se
pasa a la extincion. Conforme decrecen los ambitos de practica cotidiana de una lengua
también disminuye el nimero de hablantes activos y el de nifios que son socializados en
ésta, por lo que no se le actualiza para nombrar las nuevas realidades y conforme avanza el
proceso las generaciones cada vez tienen menos competencia en ella y, por tanto, quedan
incapacitados para poder transmitirla.

La ruptura intergeneracional en la transmision de una lengua es una evidencia de que
ésta se encuentra en el proceso de desplazamiento que lleva a su extincidn, pues se abre una
brecha que separa las generaciones y hace vivir a los miembros de una misma familia en
mundos linguisticos diferentes e incomunicados. Esta situacion, que pareciera incluso inve-
rosimil, es una realidad patética que se produce por no hablar el mismo idioma y distancia
las relaciones entre abuelos y nifios; quienes tienden el puente son los adultos bilingties
aunque, paraddjicamente, son quienes también han hecho la division, ya que cuando éstos
decidieron no emplear méas su lengua materna en la cotidianidad privaron a sus hijos de
aprenderla, por lo que “con algunas generaciones, la lengua puede desaparecer completa-
mente. El proceso de sustitucion puede ser mas rapido y completarse en sélo cuatro genera-
ciones” (JUNYENT, 1995: 37-38).

El corte o ruptura intergeneracional en la transmision de una lengua es la sustitucion de
la propia por una de prestigio en la ensefianza a las nuevas generaciones; de ahi que la vita-
lidad del idioma materno tiene contados sus dias conforme van muriendo las personas que
lo hablan. Es una constante que “cuando en la comunicacion familiar e intraétnica durante
la socializacion de los nifios se introduce la lengua hegemoénica como medio de comunica-
cion cotidiano, la lengua minoritaria se encuentra en |inminente peligro de desaparicion”
(HETCH, 2010: 158) y lo confirma el hecho que por esta razén “el 20 por ciento de las len-
guas de la muestra [del proyecto “Palabras y mundos”] ha dejado de transmitirse” (URAN-
GA, 2008: 22).

El ciclo de una lengua llega a su ocaso cuando los nifios de la comunidad donde se habla
son socializados en una ajena y no en la de sus padres; dado que se prefiere no hablar con

los infantes el idioma materno porque se considera que éste no tiene valor cultural y utilita-
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rio, y aparte es un obstaculo para la vida social, aunque estén en relativa convivencia con
personas monolingues el aprendizaje no sera significativo porque éstas se veran relegadas
lingUisticamente a un segundo plano. La pérdida de una lengua puede suceder hasta en tres
generaciones si se toma en cuenta que a partir de cuando se adquiere la dominante no se
transmitira mas la minorizada; es decir, los abuelos pueden ser monolingiies en su idioma
materno, los adultos bilingtes y, finalmente, los nifios monolingles en el mayorizado por-
que, aunque sus padres no tengan una competencia plena, preferiran ensefarles y socializar-
los en éste ultimo.

La competencia en la lengua materna se diluye con el paso de las generaciones por el
desuso cotidiano y la reduccién de sus ambitos comunicativos; de ahi que, aunque los nifios
estén en cierta medida en contacto con la lengua de sus padres y abuelos, la adquisicion de
¢ésta no serd “completa” porque la pérdida de funciones y espacios de empleo también im-
plica la pérdida de formas gramaticales, de léxico, de conceptos, etcétera, algunos de los
cuales son Unicos.

El discurso que presenta la “desculturizacion”, en su vertiente de sustitucion lingiistica
(y cultural en general, por supuesto), se viste de un ropaje progresista e igualitario y parte
de supuestos beneficios econdmicos y sociales a los que se puede acceder ipso facto, por el
hecho; sin embargo, hablar la lengua dominante no es un pase automatico al bienestar, sino
s6lo una posibilidad para intentar la consecucion de una quimera en cuyo proceso el indivi-
duo y la comunidad han perdido su identidad, se tornan vulnerables y se integran a una so-
ciedad que en principio los rechaza para evitar discriminacion. “El precio de escalar la dis-
tancia social y de prestigio serd el de la asimilacion, o sea la pérdida de la propia identidad
cultural (NINYOLES, 1975: 92).

La promocion que se realiza a la sustitucion linglistica se centra en el bienestar y, como
tal, se llega condicionar el acceso de los individuos a posiciones de autoridad y estatus, o
determinar incluso la misma existencia material (NINYOLES, 1975: 72). El cambio de idio-
ma se relaciona con el “ideal” del progreso, de prestigio social y la obtencion de riqueza
material, y es una constante que donde se han presentado casos de desplazamiento y susti-
tucion de lenguas, ésta ultima “se ha producido relacionada directamente con el desarrollo

economico, con aquello que genéricamente se denomina «progreso»” (JOAN | MARI, 1991:
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37); de ahi que “el cambio de idioma constituye el resultado inevitable de los cambios que

se producen en la posicion social de los individuos y grupos” (NINYOLES, 1975: 89).

2. LAS LENGUAS INDIGENAS DE MEXICO

De acuerdo con el Censo de Poblacién y Vivienda de 2010% que realizé el Instituto Nacio-
nal de Geografia y Estadistica (INEGI),”” en México 6.695,228 personas de cinco afios y
mas hablan alguna de las 89 “lenguas autoctonas” (asi se les denomina) y representan el
6.8% de la poblacién (mayor de cinco afios) total del pafs. De ellas, 5.714,334"* (cerca del
85%) son bilingues lengua indigena-espafiol y 980,894 son monolingiies en su idioma ma-
terno. Los grupos de edades con el mayor nimero de monolingues son los ancianos de 65
afios y representan el 23% de ellos y los nifios de cinco a nueve afios con el 36.9%.

Si las anteriores cifras son confiables, se confirma una tendencia que también se observa
en el desplazamiento de las lenguas minorizadas, en este caso, las indigenas de México; en
primer lugar, que las personas de mayor edad son las que conservan més la cultura y la len-
gua de sus pueblos y éstas se “diluyen” y estan en transicion a las de la “sociedad nacional”
con el paso de las generaciones; segundo, por el nimero elevado de nifios monolingiies que
se menciona, se nota que en este rango de edad la escuela aun no ejerce su influencia caste-
Ilanizadora, lo cual si se evidencia en los grupos siguientes donde el porcentaje de hablan-
tes se reduce.”

En el censo de 2010 también se recopild informacion sobre los hablantes de lenguas
indigenas a partir de tres afios y mas, por lo cual el nimero de éstos aument6 a 6.913,362;
de ellos, 3.397,199 son hombres y 3.516,163 mujeres; ademas, se contabilizé el nimero de
“personas que no hablan una lengua indigena, pero la entienden” (bilingiies receptivos)73 y

sumaron un total de 1.463,094: 725,000 hombres y 738,000 mujeres, que representan el

% Debe tomarse en cuenta que son datos “oficiales” y no siempre son fiables.
"0 Estos datos se encuentran en la pagina electrénica del INEGI, http://www.censo2010.org.mx/. Consulta el
01 de agosto de 2011.
" Este nimero de bilingiies no se menciona en el documento, se ha colegido de restar los 980,894 monolin-
gues al total de hablantes de lenguas indigenas. Las cifras que presenta el INEGI son redondeadas: en este
caso, el porcentaje es de 14.7 (no 15) y en el de los que “entienden, pero no hablan” (siguiente parrafo), la
suma de personas por sexo es de 1.463.000, faltan 94.
72 Se aborda la cuestion de la castellanizacion en la escuela mas adelante
" Siguiendo a Terborg y sus discipulos, se emplea el término “bilingiie receptivo” para denominar a la perso-
na que tiene cierta comprension de una L2, pero muy escasa produccion oral (TRuJILLO, 2007: 57).
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1.5% del total de la poblacion de tres afios y méas. Finalmente, en el cuestionario se incluyd
una pregunta respecto de si la gente se consideraba indigena, es decir, se adscribia a un
grupo étnico, y 15.7 millones dijeron identificarse como parte de alguno; de ellos 6.6 mi-
Ilones hablan alguna lengua indigena y 9.1 no.

Por otra parte, las lenguas que se hablan en México, de acuerdo con el Instituto Nacional
de Lengua Indigenas (INALI), se agrupan en 11 familias (integradas por al menos un idio-
ma), 68 agrupaciones linglisticas y 364 variantes linglisticas pertenecientes a las anterio-
res. Las denominaciones “lenguas autdctonas” que mencionan el INEGI y “agrupaciones
lingiiisticas” del INALI son equivalentes a nivel general; el numero alto de “variantes lin-
giiisticas” que senala la ultima institucion se debe a que pretende distinguir con mayor gra-
do de detalle las formas de habla que presentan “diferencias estructurales y 1éxicas” e im-
plican para sus usuarios “una identidad sociolinglistica que contrasta con la identidad
sociolingiiistica de los usuarios de otras variantes” (INALI, 2008: 37)."

En México, al igual que en el resto del mundo, la situacion en torno a las lenguas indi-
genas es semejante por su condicion de minorizadas; el espafiol, idioma de dominio y pres-
tigio que se impuso como lengua del poder desde la época colonial, ha ido desplazando y
extinguiendo muchas de ellas. La investigacion sociolinguistica ha dado cuenta de esta si-
tuacion y de los factores que han incidido para que se presente: bilingliismo en transicion a
la lengua dominante, pérdida de espacios y funciones comunicativos de las idiomas indige-
nas, el oropel del ascenso social y econémico por el Unico hecho de aprender castellano vy,
sobre todo, la presion ejercida para la desculturizacién por medio de la discriminacién en la
sociedad.

Actualmente el empleo de la fuerza y otras medidas coercitivas violentas para la caste-
Ilanizacion y la desculturizacion de los indigenas en México no son politicas oficiales y la
discriminacion estd prohibida legalmente; sin embargo, cotidianamente la sociedad sigue
reproduciendo practicas denigratorias y su ideologia se sustenta en la diferenciacion entre
“mestizos” ¢ “indios” como categorias opuestas y, en virtud de ello, se han establecido “los
mapas geogréafico, politico, social y étnico con los que concebimos la realidad de México y

de la poblacion que habita en é1” (NAVARRETE, 2004: 7); por su parte, la poblacion indige-

" Catélogo de Lenguas Indigenas Nacionales (véase la bibliografia). Se menciona los nombres de cada una
de las 11 familias, las 68 agrupaciones linglisticas y las 364 variantes linguisticas.
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na también ha interiorizado estos “valores” y considera que es mejor desculturizarse, rom-
per con el pasado que representa pobreza e ignorancia, y asimilarse a la “cultura nacional”
para poder acceder a los beneficios que ésta dice gozar.

Como ya se menciond respecto del desplazamiento de las lenguas indigenas en México,
en la literatura sociolingiistica se menciona los factores generales que lo han generado y se
presentan estudios de caso particulares. En esta investigacion se hace alusion a algunos de
estos trabajos para mostrar la situacion a nivel general en México. No se pretende mostrar
el panorama de todo lo escrito, solo contextualizar el estatus de vitalidad de la lengua otomi
en los tres pueblos donde se investigo.

De acuerdo con un estudio realizado por la Comision para el Desarrollo de los Pueblos
Indigenas (CDI) para conocer “la situacion que guardan las lenguas indigenas”, basado en
el modelo demografico de Thompson, el indice de remplazo etnolingiistico (IRE),” el cual
es un indicador de la disminucion o aumento de una poblacién (y, por tanto, de hablantes de
una lengua), en el ano 2005 “se ubica [a las lenguas indigenas de México] en la categoria
de extincion lenta, con un valor de 0.8667,” a lo cual se agrega que “34 grupos etnolingiiis-
ticos se ubican en situacion de extincion”.”’

La castellanizacion forzosa de los indigenas fue un proceso unilateral que pretendio,
ademas de erradicar sus idiomas, “desembocar en la desaparicion completa de su especifi-
cidad [indigena]” (GOMEZ, 2005: 163), de desterrar la indianidad, supuesta rémora para el
progreso. Por otra parte, ademas del contacto hubo un conflicto de lenguas, ya que fue una
situacion que no se limitd a lo estrictamente linglistico, sino se extendié al campo de los
social, pues un grupo pretendié obtener la primacia por medio de su idioma y se produjo
una relacion diferenciada: por un lado los llamados mestizos y por el otro los indigenas, los
primeros con estatus alto y portadores de la cultura nacional, mientras que los segundos
estaban relegados desde la Colonia a la posicién mas baja.

En un encuentro de idiomas donde se establece una relacion diglésica no sélo existen in-

fluencias a nivel linglistico entre amabas partes, sino deviene un conflicto entre los hablan-

7> Cfr. indice de remplazo etnolingiiistico, de la CDI (véase la bibliograffa).
"® En este indice se considera las siguientes categorias: expansion acelerada, mayor a 2; expansion lenta, entre
1.11y 2; equilibrio, entre 0.91 y 1.1; extincion lenta, entre 0.51 y 0.9; extincién acelerada, menor o igual a 0.5
" No todas las lenguas estan en peligro de extincién acelerado ahora; sin embargo, se prevé que a mediano
plazo si lo estén.
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tes que se resolvera por la via del poder; de manera que esta situacion no es sino “la mani-
festacion lingdistica de un conflicto politico [pues] no hay conflicto entre lenguas, sino un
conflicto linguistico como expresion o instrumento de un conflicto politico previo (TORTO-
SA, 1982: 43).

Se ha sefialado que cuando se presenta un caso de conflicto linglistico, que inevitable-
mente conduce al desplazamiento del idioma de quienes se encuentran en posicion de pres-
tigio inferior y subordinacion, éste se caracterizada por condiciones desiguales de existen-
cia e incompatibilidad entre las funciones expresivas y sociales de los idiomas;’ es decir,
unas se emplean para fines considerados superiores (educacién, ciencia) mientras que otra
se relegan a ambitos privados o en circulos reducidos (rural, familiar). Puesto que los idio-
mas son entidades abstractas, se influye para que sus hablantes las olviden, se les prohibe
su uso y ensefarlas a sus hijos; ademas, se crean situaciones donde no tienen posibilidad de
ser empleadas ni de desarrollarse (ZIMMERMANN, 1999: 116, 124). Cuando una lengua deja
de usarse en algin contexto comunicativo comienza su extincion.

Dado que el idioma de la “autoridad”,” el espafiol en el caso que se trata, esta asociado
con el poder, “este estatuto determina todos los juicios de valor [...] y otorga el derecho de
suprimir la lengua de aquellos sobre los que el poder se ejerce” (CALVET, 1981: 118);
ademas, dada la condicion subordinada a que se somete a los hablantes de las lenguas indi-
genas, se les “demuestra” con argumentos seudocientificos®™ que lo que ellos hablan son
“sublenguas, incapaces totalmente de responder al reto de los tiempos modernos, de la
ciencia, de la cultura; de ahi que necesiten adoptar la lengua del colonizador” (CALVET,
1981: 120). Es un cliché el argumento que se oye, incluso entre los propios indigenas, el de
decir que sus idiomas son obsoletos y no responden a la modernidad.

Lo anterior remite al término dialecto que se emplea para denominar por vox populi a las
“lenguas de las tribus”, “de los indios”, etcétera, como comunmente se conoce a los idio-

mas indigena aun por sus propios hablantes. En la concepcion popular, que ha sido permea-

78 Cfr. “Asimilacion o igualdad lingiiistica en el Valle del Mezquital”, de Mufioz (véase la bibliografia)..
™ Por “autoridad” se entiende el grupo que ejerce el poder en diferentes ambitos: politico, econémico, religio-
S0, académico, etcétera.
8 E| problema de minorizar los idiomas indigenas parece no limitarse al &mbito meramente “popular”; atin en
circulos académicos, no precisamente lingiiisticos, se escuchan aseveraciones como “son dialectos porque no
tienen escritura”, mas aun “porque no se pueden escribir” o “porque los hablan tribus”, aludiendo asi a un
estado casi de “salvajismo” e “incivilizacién” de los pueblos.
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da por siglos de colonialismo y dominio ideoldgico, existe una jerarquia en lo que toca al
medio de comunicacion; de ahi que diferencie entre idioma y dialecto, sin ningln criterio
cientifico y linguistico, y el primer término se asigne a la lengua de las naciones o “pueblos
desarrollados” y el segundo a la de las minorias “inferiores”; sin embargo, mas que a una
cuestion numérica de quienes hablan una u otra, el término esta relacionado con un aspecto
de prestigio y estatus de los hablantes.

El concepto dialecto, segin su uso por una politica discriminadora, es peyorativo en
esencia, pues denota inferioridad de la lengua a la que se le aplica; esta actitud despectiva
se da, incluso, entre los propios hablantes de ella por la presion ideoldgica a la que son so-
metidos; ademas, este estigma esta en estrecha relacién con la devaluacion de la cultura de
quienes estan dominados (CALVET, 1981: 46-47, 51). La aceptacion y empleo de este térmi-
no, tanto por parte de los propios indigenas como por el resto de los “mestizos”, es indicati-
vo del grado de homogeneizacion de la sociedad.

La desculturizacion de una comunidad conlleva a la aceptacion de los valores que le son
impuestos, aunque éstos atenten contra la dignidad de las personas, ya que los aceptan por-
que consideran que son una mejor opcion; de esta manera se les crea “necesidades o las
ideologias [que] influyen en la seleccion de la lengua, al igual que los valores y las creen-
cias; las primeras estan relacionadas con el bienestar, el empleo y la educacion de los
hablantes; las segundas y los terceros se expresan en las actitudes hacia la lengua” (TER-
BORG — GARCIA, 2011: 56)

En el caso del desplazamiento de las lenguas indigenas por el espafiol, se observa que la
coexistencia de los idiomas estd marcada por fronteras étnicas y de clase; por tanto, se pre-
senta una relacion de diferencias donde el primer idioma se considera superior y los demas
inferiores; ademas, se ha desarrollado una teoria del estigma por medio de la cual se cons-
truye una ideologia que prueba la inferioridad de los idiomas indios y los degrada a folklor
y elementos decorativos, museograficos, sin vida; aunque en esta interrelacion también se
produzca una situacion de resistencia (DiAz, 1987: 59).

¢ Cuales son las causas, a nivel general, que han producido el desplazamiento de las len-
guas indigenas por el espafiol? Segun el estudio de la CDI sobre el IRE, la pérdida del
idioma materno (que es el elemento con que comunmente se identifica a los indigenas) es

una forma de defensa ante “los estereotipos de la sociedad mestiza hacia lo indigena, y que
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cuenta con marcados tintes discriminatorios”;81 también, la interaccion con la poblacién no

indigena esta incidiendo en que se ensefie espafiol y no la lengua materna; ademas, la
pérdida de territorios tradicionales o el asentamiento en los pueblos de no indigenas,
hablantes de castellano, acelera la pérdida del idioma (CDI, s/F: 2) y la sustitucion de éste
por el castellano.

Todos los factores que propician el desplazamiento de una lengua se pueden reducir a un
solo concepto: discriminacion; en este sentido, el pueblo portador de este calificativo sera
diferenciado negativamente y, junto con él, toda su cultura. Se ha mencionado que en el
proceso de sustitucion linguistica se producen acciones que conducen a la extincion de un
idioma y entre ellas estan el no reconocimiento o la prohibicion de éste, la minorizacién de
una lengua y mayorizacién de otra, y la desculturizacion y alienacion de los hablantes que
un principio llevan a un bilinglismo caracterizado por la diglosia que a la postre deviene en
monolingiismo en la lengua dominante. En estas causales mencionadas se evidencia la
clara presencia de la discriminacion.

En el inicio de la castellanizacién, los que aprendian la lengua eran las personas que es-
taban en contacto con el patrén, el hacendado y los funcionarios publicos, por lo que acced-
fan a mejores empleos, salarios y condiciones de vida;** ademas, esta cualidad les conferia
estatus y ventajas de indole social; por otra parte, también les posibilitaba ensefiar a sus
hijos la castilla para que éstos pudieran asistir a la escuela y, como gente educada, “de
razén”, podrian ocupar cargos de importancia dentro de la comunidad dada la instruccion
que poseian y el prestigio que adquirian.

Otro factor que ha incidido en el desplazamiento de las lenguas indigenas es la migra-
cién. La necesidad de llevar un sustento a los hogares propicié que muchas personas indi-
genas abandonaran, temporal o definitivamente, sus pueblos, pues en sus lugares de origen
no habia fuentes de trabajo. Las labores en el campo no proporcionaban suficientes recursos

para la manutencion de una familia cada vez mas numerosa o surgian compromisos, reli-

81 para una mayor informacion acerca de la discriminacion de los indigenas véanse Percepcion de la imagen
del indigena en México, de la CDI, y la Encuesta Nacional sobre la Discriminacién en México, de 2010; ésta
puede consultarse en http://www.conapred.org.mx/

%2 En la actualidad se da la misma situacién, pero con respecto del inglés, como se ha sefialado anteriormente;
para muchos, esta lengua representa prestigio y el medio para ascender en la escala social. La publicidad que
se da en torno a este idioma (junto con la computacion) y el nimero de personas que lo aprenden es superior
en comparacion con cualquier otro.
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giosos o civiles, que debian cumplir. En un principio la gente se dirigio a las ciudades cer-
canas a su comunidad, pero cada vez fueron ampliando el radio de accion y ahora también
radican en Estados Unidos. Los primeros migrantes se vieron forzados a aprender el espa-
ol para evitar la discriminacion, poder obtener un empleo y comunicarse con los “mesti-
zos”; las generaciones siguientes empezaron a adquirirlo como primera lengua.

De acuerdo con las investigaciones que se ha hecho en torno al desplazamiento de las
lenguas indigenas, se ha encontrado que existe un correlacion entre el desplazamiento de
éstas y el avance de la educacion, lo que significa que, por ejemplo, “asi como se estaba
perdiendo el otomi, asi ha mejorado el nivel educativo de la poblacion” (TERBORG, 2004:
294); ademas, “la existencia de la educacion se ve relacionada con el espafiol, y su ausencia
se relaciona con el otomi” (TERBORG, 2004: 295). Sin embargo, se presentan excepciones,
como en el caso de los purépechas de Santa Fe de la Laguna, Michoacén, donde “no se en-
contrd absolutamente ningln tipo correlacién de este tipo [sic], ya que en la muestra de 458
hablantes se encontré que ni el grado de escolaridad ni el tipo de ocupacion se relacionaban
de ninguna forma con el conocimiento y uso de las lenguas p’urhépecha y espafiol” (RICO,
2010: 151).

Sin duda, la discriminacion es el factor que mas presion ha ejercido sobre las poblacio-
nes indigenas, no sélo en el plano de la lengua, sino de toda la cultura, pues se le degrada
con el fin de que sus miembros, por la fuerza o “voluntariamente”, renuncien a ella, pero
que parezca que es un “beneficio” el que se estan haciendo y una manera de salir del “atra-
s0” como viven; de ahi que, “como resultado de la humillacion a la que se somete cualquier
individuo que reconozca su procedencia étnica, es recurrente que el codigo linguistico pre-
ferido sea el espanol” (ORTEGA, 2010: 200).

A nivel individual, la segregacion es determinante para que una persona no hable su
idioma materno y no lo transmita a su descendencia. A pesar de que en México terminé el
tiempo cuando la prohibicion era oficial y provenia de dependencias gubernamentales
(aunque a veces continta de facto), en la “conciencia popular” y en la de los propios indi-
genas aun siguen vigentes los prejuicios contra sus lenguas porque adn no se ha revertido la
“colonizacion mental” de ambos sectores de la poblacion.

Como se ha mencionado, derivado de siglos de dominacion y devaluacién de lo indige-

na, ademas de politicas linguisticas que giraron en torno a la obligatoriedad de olvidar la
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lengua de los antepasados porque era ébice para el progreso, el conocimiento y la riqueza
material, se argumenta que con los “dialectos” no se puede ensefiar ciencia, tecnologia, arte
y todo el bagaje cultural occidental; éstos son para el campo, para lo antiguo y, en general,
para pueblos atrasados e incivilizados.®® Por su parte, las tradiciones y demés manifestacio-
nes de la cultura se tienen por “costumbres de cuando la gente no sabia nada”,® incluso por

los propios indigenas, y las creencias son vistas como supersticiones, producto de la “igno-

rancia”.

Poco antes de mi ingreso a la escuela primaria escuchaba a mis padres conversar con otros
adultos, por los anos 1966, 1967 “...s6lo aquel que habla castilla tiene posibilidades de triun-
far en la vida...” consideraban asimismo que la escuela era el medio idoneo que podia contri-
buir con decision para sacar de la miseria y de la ignorancia a todos los indios. Pero el pro-
blema se agrava cuando la escuela de aquella época censura que “el dialecto es un obstaculo
para que los niflos aprendan” cuando los maestros “federales” reprenden y castigan a los
alumnos que no entienden la clase y aseguran que el “dialecto” es la peor barrera (MUNOZ,
2006: 30).

La politica integracionista y la castellanizacién forzosa®® que propugné el sistema politi-
co y ahora la discriminacion de la que son sujetos por la sociedad “mestiza” han desplazado
la lengua en la mayoria de las comunidades indigenas; pues, por una parte, se vieron forza-
dos a olvidar su lengua materna y no ensefiarla a su descendencia; por otra, aceptaron las
imposiciones y consideraron como validos ciertos argumentos, entre ellos, suponer que
hablaban “dialectos”, idiomas inferiores, propios de pueblos “primitivos” o “no civilizados”
y que poseian una cultura que era rémora para el progreso, precisamente en la época cuando
el desarrollo nacional requeria la “integracion del indio en la vida nacional” y era su tnica
salvacion; en la actualidad la etnicidad también es un obstaculo para acceder al bienestar
econdmico y social. Por tanto, se ha preferido abandonar el legado de los antepasados y no

heredar a sus hijos el estigma de “ser indio”.

8 «Es cierto que existe gran asociacion entre el manejo del espafiol y la educacion formal, y que el monolin-
gliismo constituye una barrera para acceder a ella” (INEGI, 2004: 26).
% Entiéndase “no saber nada” como no saber leer ni escribir; es decir, no haber obtenido el “conocimiento de
la escuela”.
8 |as précticas que emple6 la politica de castellanizacion para lograr su cometido incluian penas hasta de
carcel para quien ensefiara la lengua indigena a sus hijos (CELOTE, 2006: 32).
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[Los mestizos de Donicd] siempre nos discriminaron, siempre dijeron que nosotros los indi-
genas, los hablantes otomies valiamos poco porque no sabiamos hablar el espafiol; hacian lo
que querian con nuestra gente, la humillaban... hasta los golpeaban. Decian que nosotros no
éramos pensantes. Ellos si se creian que eran de razén. Por eso mucha gente no quiere que
sus hijos hablen nuestra lengua.®

Asi como durante la época colonial los indios y los mestizos trataban de “salvar la linea
del color” y por su apariencia fenotipica y pigmentacién de tez pasaban por una casta me-
nos desfavorecida (incluso por espafiol) y asf obtenfan ciertos beneficios,®” esta practica se
perpetud y hoy también los indigenas prefieren emplear la estrategia de “salvar la linea de
la lengua” para parecer “mestizos” (como el comun de la sociedad nacional), no ser discri-
minados y poder acceder a los beneficios de educacion, empleo y demas servicios pablicos.
Actualmente, en muchos pueblos indigenas siguen teniendo vigencia las ideas segun las
cuales sus culturas y sus lenguas son inferiores y, por eso, la mayoria de los padres no en-
sefan el idioma a sus hijos; a su vez, éstos no desean aprenderlo porque se han “integrado a
la sociedad nacional” y se sienten mestizos 0 se han amestizado.

De acuerdo con el estudio citado de la CDI, la conservacion de los idiomas indigenas
esta en relacion “con bajos niveles de desarrollo personal y alta marginacién”, pues donde
se encuentran en nivel de expansion, el analfabetismo y monolingiiismo son factores que
“impactan en el grado de [...] vitalidad” y, a la vez, permiten inferir que “lejos de un proce-
so de reivindicacion del uso de la lengua indigena, lo que marca el IRE en estas zonas es el
grado de rezago en el que se encuentran”. Se sefiala, ademas, que este indice esta correla-
cionado con el de marginacion (CDI, s/F: 2, 7), de ahi que las personas “piensen que es mas
benéfico para sus hijos transferirlos preferentemente a la segunda lengua, la dominante a
nivel pares, antes que mantenerlos en la lengua indigena materna porque piensan que repre-
senta ventajas ya que se vincula tanto a aspectos socioeconémicos como de prestigio politi-
co-cultural” (MuNoz, 2010: 40).

Como se menciond en al apartado anterior, el desplazamiento de una lengua se debe a
que sus hablantes deciden extinguirla, pero para ello median los factores ya descritos; por

tanto, salvo en contadas excepciones y en determinadas circunstancias, en pocas palabras,

8 Eustacio, otomi de Santiago Mexquititlan.
87 Cfr. La poblacién en Bolafios, de Carbajal. En su investigacion encontré “familias pluriétnicas” cuyos
miembros, a pesar de ser descendientes de los mismos padres, se les asigné una calidad étnica diferente,
segun la éptica del sacerdote en turno que los bautizaba (véase la bibliografia).
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en una “situacion ideal”, “son las propias comunidades las que generan, a veces de modo
explicito y otras mediante sus practicas linguisticas, lo que podria considerar una politica
lingiiistica comunal” (CORONADO, 1999: 101). Generalmente, en una relacion de dominio
social y linguistico de facto, como es donde se encuentran los pueblos indigenas, la imposi-
cion y discriminacion son sus facetas mas recurrentes y “el mayor de los problemas lingiiis-
ticos de una comunidad indigena de habla es la asimilacién o sustitucion de lengua” (MuU-
Noz, 2010: 325).

El desplazamiento de las lenguas indigenas inicié cuando empezaron a perder funciones
y espacios comunicativos y cuando a las nuevas generaciones no se les ensefié como prime-
ra lengua o no se les socializé en el bilinglismo; por tanto, se abri6 la brecha linguistica
que los separa de sus antepasados y ya no podran continuar la transmision del idioma de
éstos; por consiguiente, éste estd en vias de extinguirse. La “recuperacion” de la lengua, su
aprendizaje en edad adulta, se ve condicionada y casi imposibilitada, sobre todo, por los
mecanismos y estrategias no oficiales, pero que cotidianamente reproduce la sociedad, “que
producen efectos de menosprecio, devaluacion y deterioro de la identidad étnica de los con-
ciudadanos indomexicanos” (ZIMMERMANN, 2010: 934). La discriminacion, pero también el
deseo de superarla por medio de la asimilacion son el acicate para la desculturizacion y
pérdida de la lengua.

En la generacion de los jovenes, con mayor notoriedad, se observa que “Las ideologias
de vergiienza y anacronismo [...] contribuyen a ampliar los espacios de funcionalidad de la
lengua castellana y al aumento de reglas de convivencia y apariencia no indigenas” (Mu-
Noz, 2010: 322). El idioma indigena, la forma de vestir, los habitos alimenticios y, en gene-
ral, el estilo de vida se cambia para parecerse al “mestizo” y borrar en lo posible la aparien-
cia y el estigma de “indio” que provocan vergiienza en la sociedad y afectan
sicologicamente al individuo; por tanto, también “se oculta con cierto grado de personaliza-
cion no hablar bien espafiol para evitar la expresion de emociones que tocan aspectos pri-
vados y vulnerables de la identidad personal y familiar” (MuNoz, 2010: 324).

Por otra parte, la situacion del bilingliismo en las comunidades se presenta en calidad de
diglosia, en una asimetria donde la lengua indigena esta en posicion inferior y reducida a
ciertas funciones y espacios comunicativos pero, al parecer, s6lo temporalmente, ya que la

marcha hacia la castellanizacion parece ser imparable. En este estado de la situacion se es-
87



tablece una relacion entre las lenguas en lo que toca al alcance generacional (ancianos,
adultos y jovenes que las hablan) y en asumir que el espafiol es mas importante fuera de la
comunidad (MuRoz 2010: 307-308).

La tendencia actual en cuanto al empleo de la lengua indigena o espafiol muestra una
clara separacion generacional: los ancianos prefieren emplear la primera de ellas, los adul-
tos bilingties usan ambas dependiendo el interlocutor y los jovenes optan por el castellano
(aunque en algunos casos sean bilinglies). Las actitudes que muestran las nuevas genera-
ciones hacia ambos idiomas permite comprender la magnitud de la situacién, pues se les
jerarquiza en condiciones desiguales; por tanto, la posible alternancia lingiistica mas que
una mayor capacidad de uso de dos lenguas en condiciones de bilingliismo es una conducta
indicativa de la tendencia hacia el desuso de la lengua y la no transmision de ella. El bilin-

guismo diglésico en los pueblos indigenas conlleva también

la desagregacion parcial de las comunidades, infiltracion de patrones culturales ejercida por
los migrantes retornados [pero también de los que desde lejos siguen en contacto], desvalori-
zacion de la cultura y lengua propias, deterioro de la identidad étnico-cultural, desplazamien-
to funcional de la lengua por parte del espafiol y una infiltracion abundante de ésta a través de
préstamos” (ZIMMERMANN, 2010: 904).

De esta manera, cada vez es mas usual el espafiol en todos los dominios de la vida social
y cotidiana de los pueblos indigenas; por tanto, las lenguas maternas se restringen al em-
pleo de éstas por ancianos, generalmente, en algunas ceremonias rituales y en el hogar, por
lo que en la mayoria de las comunidades solo se observa una “mayor continuidad en el uso
de la lengua indigena en aquellos eventos relacionados con las practicas comunicativas y
culturales, ligadas a la actividad agricola (CORONADO, 1999: 97). Lo que inicié como una
alternancia de lenguas donde a cada una se le asignaban diferentes funciones que se delimi-
taban generalmente a los espacios interior y exterior de la comunidad, fue tendiendo hacia
el lado del castellano por la aceptacion social, cuyo “grado maximo [...] se percibe cuando
padres indigenas bilingiies deciden hablar con sus hijos s6lo en espafiol” (ZIMMERMANN,
2010: 909).

Cuando se produce un uso diferenciado de dos lenguas, en este caso espariol y la lengua
indigena, se asigna un estatus y ciertas funciones donde se reflejara el posicionamiento res-

pecto de cada una de ellas; por tanto, “el uso de una lengua y no de otra es el resultado de
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una decision estratégica. La fuente del uso son actitudes” (ZIMMERMANN, 2010: 893) v,
contrario a lo que se sefala respecto de que “lo que si parece tener continuidad [en las co-
munidades indigenas] es la reproduccién de condiciones de bilinglismo en los espacios de
la vida cotidiana, de tal modo que se estimula una diversidad de recursos linglisticos para
ser usados en el momento necesario” (CORONADO, 1999: 105), con contadas excepciones, la
adquisicién del espafiol no es sino el medio para sustituir la lengua materna y el bilingiis-
mo no tiene carécter instrumental, sino es un punto intermedio que se debe flanquear entre
un monolingliismo y otro.

Aunque también se ha mencionado que las personas monolingies en lenguas indigenas
evidencian la “falta de funcionalidad del castellano en situaciones internas de la vida co-
munal [e] innecesario el empleo de una segunda lengua” (CORONADO, 1999: 99), esto situa-
cion soélo es viable cuando la vitalidad del idioma materno local lo permite; sin embargo,
dadas las condiciones de la mayoria de los pueblos donde el desplazamiento es una cons-
tante, quienes solo hablan la lengua indigena estan restringidos, al igual que el idioma, a
interactuar Unicamente en determinados espacios sociales porque en todos los deméas dambi-
tos donde deseen participar, mayoritariamente castellanizados, se veran en la necesidad de
valerse de un traductor dada la brecha lingistica que se ha producido.

Los personas que hablan lengua indigena y las que se deciden por el espafiol se diferen-
cian por grupos de edades, acceso a la escolarizacion, condicion de migrantes, incluso, por
“la distribucion por sexo y el tipo de actividades que requieren contactos con personas ex-
tracomunitarias de habla espafola o no” (ZIMMERMANN, 2010: 913); es decir, generalmente,
quienes hablan castellano, incluso como lengua materna a pesar de su condicion de indige-
nas, son los mas jovenes porque han asistido a la escuela, han vivido en la ciudad y trabajan
con “mestizos” o “amestizados” o estan en mayor contacto con ellos. La diferencia por
género gradualmente esta desapareciendo con los migrantes porque ahora tanto mujeres
como hombres se integran a la fuerza laboral cuando dejan sus pueblos. La lengua indigena
esta cayendo en desuso en favor del castellano “como consecuencia de un contacto intenso
y una construccion identitaria nueva” (ZIMMERMANN, 2010: 930).

En lo que toca a la educacion oficial, la influencia de éste se observa claramente en la
castellanizacién de los nifios monolingtes en lengua indigena a partir de cuando ingresan a

la primaria y, también, inicia el proceso de asimilacion a la cultura occidental. Si se reto-
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man los datos del INEGI® mencionados al inicio de este apartado se confirma la eficacia de
la escuela en el proceso de desculturizacion y formacion de bilingles que con el paso del
tiempo y su insercion en la sociedad nacional abandonaran la lengua indigena porque “per-
siste la tendencia sustitutiva o castellanizadora en la escuela bilinglie indigena” (MURNOZz,
2010: 318) vy, desde luego, no se fomenta el empleo de los idiomas indigenas a nivel
académico y social, por lo que “es evidente que no hay una repercusion directa de la escue-
la “bilingiie” sobre el reforzamiento del idioma [indigena]” (CORONADO, 1999: 118). La
pretendida educacion intercultural y bilingtie del sistema educativo esta lejos de ser una
realidad social ya que “M¢éxico es uno de los paises donde menos se practica” (ZIMMER-
MANN, 2010: 940); ademas, lo que deberia ser reflejo de la diversidad linguistica y cultural
del pais “ha sido «un cuento» y s6lo de unos 10 afios para acd «empieza a haber algo»”.*®

A continuacion se menciona sélo algunos estudios de caso que se han hecho acerca de la
vitalidad de las lenguas indigenas. En el conflicto linguistico entre el hiidhfiu y el espafiol
en el Valle del Mezquital, Hidalgo, Hamel observaba el desplazamiento del primero de
éstos en dos rubros: en la extension geografica y en el valor funcional; es decir, cada vez se
hablaba mas castellano en la region y éste iba supliendo al otomi en las situaciones comu-
nicativas. De acuerdo con este investigador, lo anterior se debia a los procesos econdémicos,
sociales y politicos que se gestaban en el interior de las comunidades; entre ellos se encon-
traban algunos factores como la escuela que tiende a la castellanizacion y la relacion asimé-
trica entre las dos lenguas: “el espafiol goza de un alto prestigio por estar relacionado con el
progreso, la cultura nacional y una mas amplia comunicacion, mientras que son predomi-
nantemente negativas las actitudes hacia el otomi que es considerado un dialecto con poco
valor funcional en la comunicacion” (HAMEL, 1987: 17-18).

Por su parte, Zimmermann cita el caso de los otomies de Cardonal, Hidalgo, y hace una
propuesta de periodizacion en el siglo XX para observar como el espafol desplazo al

hiidnhu: la primera fase fue de una situacion monoglésica comunal incrustada en un con-

8 Seguin los datos del INEGI, el grupo més numeroso de monolingiies en lenguas indigenas son los nifios de
cinco a nueve afios, incluso mas que el de ancianos de méas de 65 afios con 36.9% y 23% respectivamente; sin
embargo, el porcentaje se reduce en el siguiente grupo de edad, de 10 a 14 afios, a 15.5% y méas aun en el de
15 a 29 afios con 6.8%; nuevamente crece conforme las personas son mayores de edad, de 30 a 64 afios, con
12.5%. El estrechamiento en el porcentaje del grupo central, los jovenes, confirma la eficacia de la escuela
para castellanizar.
% Miguel Ledn-Portilla, La jornada, 1 de julio de 2007.
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texto nacional de diglosia virtual; en la segunda se produjo la diglosia parcial con bilin-
gliismo parcial no prototipica de duracion corta en ciertos dominios; en la tercera ya habia
un creciente uso del espafiol en mas dominios de la comunidad y creciente bilingtiismo (di-
glosia sustitutiva); finalmente, en la cuarta, inicié el periodo cuando el espafiol se adquirio
como primera lengua y uso predominante del espafiol también en la familia (ZIMMERMANN,
2010: 920).

En la region de San Felipe del Progreso, Estado de Meéxico, la situacion linguistica no
difiere de lo que sucede en otras regiones indigenas, puesto que la lengua sélo tiene uso en
los confines de las comunidades y el espafiol es el medio obligado para el intercambio
econdmico y de ascenso social, por lo que la conservacién del idioma materno es una lucha
de voluntades contra el aparato nacional que los obliga a olvidar su lengua, pues se conside-
ra que es una deshonra hacia la familia y hacia los mismos hablantes. La solucion que se
propone por los propios hablantes para contrarrestar el desplazamiento de su idioma es el
uso privilegiado de éste en todos los ambitos y el reconocimiento de la nacion mazahua
(ORTEGA, 2010: 193-195).

No en todos los pueblos indigenas el desplazamiento de la lengua es una realidad coti-
diana, pues en algunos de ellos la vitalidad del idioma materno asegura su permanencia
cuando menos a mediano plazo. Un caso es de las comunidades mixes que preservan altos
valores en la lengua indigena, aunque lo mas probable es que esto se deba a que son zonas
rurales de dificil acceso (TERBORG — GARCIA, 2011: 271). Otro mas es el ya mencionado de
Santa Fe de la Laguna, Michoacan, que a pesar de estar rodeado de pueblos de habla espa-
fol y es de facil acceso, se “resiste a una asimilacion total a pesar de que la gran mayoria de
los habitantes también son hablantes de espafiol” (TERBORG — GARCIA, 2011: 265).

Si se hace un resumen del desplazamiento de las lenguas indigenas por el espafiol, seria
de la siguiente manera: la gente hablaba el idioma heredado de sus antepasados desde tiem-
pos inmemoriales; la autosuficiencia y estar aislados del exterior no permitian estar en con-
tacto (o solo en esporadicas ocasiones) con otras personas y culturas; por tanto, en el plano
linglistico, no les era necesario adquirir otro idioma para comunicarse con esa con esa alte-
ridad que les resultaba lejana que, en algunos casos, solo era conocida por lo que oian, pues

nunca la habian visto. De esta manera, hablaban la lengua de los antiguos, ya que ésta
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cumplia todas sus funciones comunicativas en todos los ambitos, cotidianos y espirituales
(con excepciodn de la misa que se oficiaba en latin).

Lo que provoco el cambio fue la aculturacion de las propias comunidades a través de
instituciones gubernamentales y religiosas, la castellanizacion en la escuela y la necesidad
de aprender espafol por motivo de migracion. Actualmente, siguiendo a Mufioz, es el deseo
del logro material el que acelera la asimilacion mucho méas que la presion social o las insti-
tuciones conservadoras y se percibe en la educacion el recurso prioritario para sustentar
expectativas de mejora socioeconomica. Hablar una lengua indigena se percibe como pro-
blema social porque no se le otorga estatus alto y los adultos quieren evitar experiencias
negativas a sus hijos. La combinacion del objetivo de logros materiales con el deseo de
reconocimiento social suelen producir una cierta conviccién de adaptarse a las reglas de las
relaciones interculturales, por lo que adoptar las lenguas de una comunidad particular ex-
presa el deseo de formar parte de ella mufioz (MuRoz, 2010: 235-237).

A partir de la segunda mitad del siglo XX comenz6 con mayor intensidad el declive de
las lenguas indigenas por el aumento de personas bilingies (bilingliismo sustitutivo) y la
reduccion de monolingues, sobre todo, por la integracion creciente de las comunidades en
la economia nacional. A lo anterior también contribuyeron la ampliacion del sistema esco-
lar castellanizador, la construccion de carreteras y caminos hasta las comunidades hasta
entonces aisladas en sus regiones de refugio, la migracion definitiva o temporal, la recep-
cion de emisiones de radio y television, asi la presencia de agencias gubernamentales de
fomento al llamado desarrollo (ZIMMERMANN, 2010: 904) que de manera rapida o lenta,
pero al parecer inexorable, han llevado a la extincién de la lenguas.

Se concluye este apartado sefialando que para que se produzca el desplazamiento de una
lengua, generalmente, se conjugan los siguientes factores: los primeros son la estigmatiza-
cion y discriminacién que se haga de un pueblo y, desde luego, de todas sus manifestacio-
nes culturales; a la par de lo anterior, se desarrollara un proceso de desculturizacion para
que la poblacion interiorice los valores de subordinacion que se le asignan y vea como Uni-
ca opcion para salir de ella la asimilacion a la “cultura dominante”; finalmente, se ofertara
el atractivo del “progreso” como acicate final para que abandonen su cultura.

Cuando alguno de los factores anteriores no logra conjuntarse, aungue las personas estén

en una situacion de inmersion total en una cultura e idioma diferentes, no ocurre la sustitu-
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cion de su lengua materna; como ejemplo se pone el caso de mexicanos en Estados Unidos
0 rusos en Alemania que, a pesar de residir muchos afnos en estos lugares, ser discriminados
y sujetos a cierta desculturizacién, no aprenden inglés o alemén porque se amparan en co-
munidades de migrantes de sus respectivos paises y no les es indispensable conocer la len-
gua de la nacion receptora para poder sobrevivir y lograr su manutencion; ademas, no hay
presion institucional o social determinantes que los haga sustituir su idioma.

Por tanto, asi como los animales, los vegetales, los pueblos y sus bienes materiales e in-
materiales no desaparecen por voluntad propia, las lenguas tampoco se extinguen porque
éste sea su destino fatal; en todas las acciones humanas y culturales media el factor social;
es decir: una lengua no muere de “muerte natural”, es asesinada; si se quiere ver en este
hecho el abandono de sus propios hablantes que lo propician, se podria entonces hablar de

un “suicidio lingiiistico”.

3. EL DESPLAZAMIENTO DEL IDIOMA OTOMI
En lo que toca al otomi, idioma de los pueblos donde se investigo, la situacion en torno a la
vitalidad de éste no es halagiiefia. De acuerdo con el IRE, a nivel general, éste se encuentra
en 0.3885 e indica que esta en el nivel de extincion acelerada. En los resultados que se pre-
sentan por zona, la region mazahua — otomi presenta un indice de 0.3066 y la otomi de
Hidalgo — Querétaro de 0.3254; en ambos lugares se encuentra en extincion acelerada
(CDI, s/F: 3, 8). Segun Ordorica, el IRE de la lengua otomi es de 0.82, por lo que se en-
cuentra en el nivel de “extincion lenta”.®

La lengua otomi ocupa el séptimo lugar, de acuerdo con el nimero de hablantes, después
del nahuatl, maya, lenguas mixtecas, tzeltal, lenguas zapotecas y el tzotzil. Hablan hiatho,
hiafhu, Auhu, hidhho, 0 como se denomine la variante, 288,052 personas en ocho estados
del pais. Cabe hacer mencion que muchos ya fidhfio migran y forman comunidades fuera de
su lugar de origen; por ejemplo, gente de Santiago Mexquititlan radica definitivamente en
ciudades como Monterrey, Guadalajara, Puerto Vallarta, México, entre otros lugares.

Aunque de acuerdo con los datos oficiales mencionados, la lengua otomi es la séptima a

nivel nacional por el nimero de hablantes y éstos se encuentran en ocho estados y aparen-

% Cfr. “El indice de Thompson en el estudio de la extincion de poblaciones que hablan lenguas indigenas”, de
Ordorica (véase la bibliografia).
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temente no estd en riesgo de extincion dada la cantidad de personas que la practican, el
desplazamiento de ésta es notorio porque quienes contintan conversando en la lengua que
heredaron de ya mboxita, los antiguos, son personas ancianas y adultas; pocos jovenes y
nifios la emplean cotidianamente y aunque un porcentaje alto de éstos ultimos la aprenden,
como se ha visto, la escuela los castellaniza y deciden abandonarla; por tanto, el idioma no
tiene futuro o éste es incierto respecto de su continuidad.

Respecto de la vitalidad del otomi, ésta varia en los diferentes lugares donde se habla: en
algunas regiones apartadas aun se conserva la lengua en casi todos los dominios de las co-
munidades; sin embargo, en otras estd al borde de la extincion. En general, el desplaza-
miento por el espafiol se debe, resumiendo, a que las nuevas generaciones no aprenden el
idioma de sus abuelos y se tiende a la castellanizacion porque se ha arraigado “la idea de
que saber espafiol implica una mayor oportunidad de integracion econémica o bien de
competitividad econdmica [...] la percepcion de que el otomi no es funcional en un conteX-
to econdémico y cultural determinado por economias liberales en extremo” (BERMEO, 2011:
193) y la aceptacion del pensamiento de que la lengua indigena es un obsticulo para ser
aceptado y ascender socialmente; de ahi que, por una parte, las personas decidan sustituir su
lengua materna.

Una constante en los casos de desplazamiento linguistico es que entre mas alejadas o re-
lativamente aisladas se encuentren de los nucleos urbanos (por falta de medios y vias de
comunicacion, sobre todo) o sea menor el contacto con el exterior se conservara mas la
cultura (y la lengua, por supuesto); en el caso contrario, la asimilacion a la “cultura nacio-
nal” sera méas marcada.’* También se ha observado casos de personas monolingiies en len-
gua indigena o con poca competencia en espafiol que ensefian el primer idioma a sus hijos,
pero no porgue posean conciencia linguistica y consideren importante transmitirlo o porque
“la ensefianza exclusiva de l1a lengua en el ambito de la interaccion familiar responde mas
bien a una practica consciente de continuidad de la tradicion lingiistica y cultural” (CORO-
NADO, 1999: 106), sino porque es la Unica lengua que saben; sin embargo, su deseo es que

sus descendientes aprendan espariol para no estar en desventaja respecto del mundo que los

91 “E] relativo aislamiento de la comunidad [Chuxnaban], junto con cierta autosuficiencia productiva con
respecto al mundo nacional permitio a la comunidad mixe el mantenimiento de sus ideologias y sistemas de
valores, ignorando hasta cierta medida los valores externos a su comunidad, que en muchos casos eran nega-
tivos y despreciativos” (TRUJILLO — TERBORG, 2009:136-137)
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rodea y, ademas, no ser sujetos de discriminacion y si en sus posibilidades estuviera socia-
lizarlos en este idioma, lo harfan; por tanto, ven en la escuela el medio para lograrlo.*?

Los factores que han propiciado el desplazamiento del otomi, al igual que las demas len-
guas indigenas, son la escuela (alfabetizacion en espafiol), la politica de integracion con el
resto de la sociedad® y los agentes del poder, como se ver4 ampliamente enseguida. Por
otra parte, la migracion, generalmente por motivo de trabajo, ha contribuido a la adquisi-
cién del espafiol y la sustitucion del otomi. En fecha relativamente reciente, se han agrega-
do los medios de difusion que sélo transmiten programas en castellano y las llamadas tec-
nologias de informacion y comunicacion (internet, etcétera) que, porcentualmente, son mas
en idiomas extranjeros, sobre todo inglés.**

En lo que toca a las tres comunidades donde se investigo se puede mencionar, de manera
general, que hasta mediados del siglo pasado la mayoria de la poblacién era monolingie en
otomi y el espafiol era el idioma de los hnamfo, de los que llegaban de fuera, los no indige-
nas; incluso, para algunas personas que vivian en las comunidades lejanas e incomunicadas
en ese entonces, la existencia de esta ultima lengua no era conocida por ellos. El castellano
permanecia en sitios alejados social y geograficamente y, para el caso que se estudia, se
encontraba en Toluca, Amealco, Temascalcingo, etcétera; también lo hablaban los “mesti-
zos” y los “amestizados” avecindados en las comunidades, en pueblos cercanos o en la ca-
becera municipal.

Ahora, la situacion se ha invertido: la lengua de los abuelos ha sido desplazada, sélo se
encuentra en lugares aislados, geografica, econdémica y socialmente, y parece condenada a
la extincién porque el &mbito del hogar es el Gnico y ultimo reducto de ella en la mayoria
de los casos; ademas, lo anterior sélo es posible en hogares donde aun viven personas mo-

nolinglies (ancianos y mujeres, mayoritariamente), que son, porcentualmente, menos. Con

% En los inicios de la castellanizacién, cuando la gente posefa recursos econémicos, pero no sabia espafiol y,
por tanto, no podia ensefarlo a sus hijos, pagaba para que alguna persona los ensefiara. Un caso asi me conto
una sefiora en San Cristobal Huichochitlan.
% «E| conocimiento del idioma oficial del pafs es un indicador que aproxima el grado de integracion de los
pueblos indigenas a la sociedad nacional” (INEGI, 2004: 21).
% S6lo la television y radio publicas incluyen programas en lenguas indigenas o acerca de estos pueblos. Por
su parte, en una breve busqueda en internet se encontré dos “sitios” dedicados a la difusion y ensefianza del
otomi: http://campusvirtual.uag.mx/OtomiOnline/ y http://www.otomimoderno.es.tl/ y algunos vocabularios:
http://aulex.org/es-oto/, http://www.vocabulario.com.mx/otomi/diccionario_otomi_a.html
(en esta pagina electrénica también estan disponibles en quechua, aymara, maya, nadhuatl, tarahumara, totona-
CO Y zapoteco).
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excepcion de pueblos o pequefias comunidades donde el otomi mantiene su vitalidad por el
dificil acceso, porque la migracién no es masiva y porque las personas subsisten con sus
propios medios, en los demas, sobre todos los integrados a las ciudades, la sustitucion total
es inminente.

En el interior de los ndcleos familiares donde los hablantes de hfidhfio son ancianos no
se presenta homogeneidad linguistica, ya que s6lo las personas de cierta edad (30 afios en
adelante, aproximadamente) hablan otomi con ellos. En consecuencia, como ya se men-
ciond, generacionalmente se presenta una brecha que aisla a los abuelos de los nifios y
jévenes, pues viven en mundos linguisticos diferentes; quienes articulan la comunicacion
son los adultos bilingiies, pues son quienes fungen como “traductores”, tanto en el sentido
meramente linglistico al trasvasar de un idioma a otro como en el de ser los agentes que
comunican ambos mundos.

Esta situacion que se observa en las comunidades donde se investigd es similar a la que
ocurre en la mayoria de los pueblos indigenas: las nuevas generaciones no aprenden la len-
gua indigena o cuando si lo hacen la educacién bilingle se encarga de erradicarla porque el
sistema, a pesar de su titulo, dista mucho de lo que pretende ser. De esta manera, los &mbi-
tos comunicativos del otomi se restringen al hogar y a la relacion entre personas adultas y
los abuelos; con los nifios y jovenes las conversaciones se llevan a cabo en espafiol (cuando
la persona es bilingiie; cuando no, hay una frontera linguistica que los separa) y se dan ca-
sos donde la competencia comunicativa de éstos en el idioma indigena es practicamente
nula o sélo conocen pocas palabras.

Se ha estudiado y documentado® los casos donde en sélo cuatro generaciones se pasa de
un monolingliismo en lengua indigena a uno en espafiol; es decir, en este periodo de tiempo
el otomf (y cualquier otro idioma) muere para una familia.”® En el caso que se estudia se

describe el siguiente proceso, de manera general: los bisabuelos eran monolingies en el

% Para un estudio de caso de la lengua mazahua véase La lengua mazahua, de Celote. Presenta la historia
sociolingliistica de su comunidad, el ejido Emilio Portes Gil en el municipio de San Felipe del Progreso, Esta-
do de México. Es un ejemplo mas de cémo se ha dado el proceso de cambio de un monolingliismo en lengua
indigena a uno en espafiol en cuatro generaciones; es decir, se muestra cdmo un no texto penetrd a través de
los niveles y lleg6 a posesionarse en el nlcleo y el anterior elemento (el mazahua) fue desplazado y se ha
convertido en un texto periférico para las nuevas generaciones.

% “Idioma muerto” en el sentido, no de que no haya quien lo hable, sino de que su empleo al interior de los
nacleos familiar y social ha caido en desuso aun por los que lo conocen y las interacciones comunicativas se
realizan en espafiol.
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idioma materno; los abuelos hablaban otomi y tenian una incipiente competencia en espa-
fiol;%" los padres se desarrollaron como bilingiies (aunque su primera lengua fue, general-
mente, hfidhfio) y, finalmente, dado que socializan a sus hijos en espafiol ahora éstos hablan
unicamente esta lengua.

La transicion al monolingliismo en espafiol inicia con el bilingliismo, pues al aumentar
el numero de personas hablantes de la lengua indigena y el espafiol, baja el nimero de los
que Unicamente se comunican en el idioma materno y, por el hecho de la asimilacion, los
exbilinglies dejan de hablar su lengua autéctona y se convierten en monolingues [funciona-
les], en este caso, en esparfiol; por tanto, sus hijos crecen como monolingues en este ultimo
idioma (ZIMMERMANN, 1999: 10). Por otra parte, se ha sefialado que “En el momento en
que una comunidad comienza a elegir otra lengua en &mbitos en los que habitualmente se
ha utilizado la local, comienza el desplazamiento (TRUJILLO — TERBORG, 2009: 128).

Como consecuencia de la “integracion” a la sociedad nacional, segin se ha observado
para esta investigacion, un porcentaje significativamente alto de nifios solo tiene una inci-
piente competencia comunicativa en hiidhfio, la cual se reduce al conocimiento y empleo de
Iéxico basico (ar dehe [agua], ar hme [tortilla], ar ngu [casa], etcétera) o frases breves; en
el caso de los que si aprenden la lengua indigena, en la escuela enfrentan un sistema
académico que imparte conocimientos Gnicamente en espafiol y, por tanto, deben adquirir
este idioma y reducir el propio al &mbito doméstico.

El camino hacia la castellanizacion en el interior de los hogares se dio cuando los padres
decidieron hablar entre ellos en la lengua indigena (aunque no en todos los casos, pues se
cuenta de quienes ya se comunicaban en castellano entre si), pero en espafiol con sus hijos;
de ahi que éstos solo fueron bilinglies receptivos y, por tanto, no pudieron transmitir este
elemento cultural a su descendencia. De esta manera, los idiomas perdieron o vieron redu-
cidas sus funciones sociales y espacios comunicativos y, como concomitante, dejaron de
nombrar las nuevas realidades. En algunos casos, el hiidhfio fue empleado por la gente ma-
yor como medio para que los nifios no se enteraran de lo que decian en sus platicas; se les

decia a los infantes que ““el otomi era idioma de adultos” y, por tanto, no lo aprendieron.

% Esta incipiente competencia se reducia, generalmente, a la comprension y la produccién oral de palabras
aisladas y frases cotidianas breves. Quienes lograron esta inicial adquisicion fueron los hombres, las mujeres
siguieron siendo mayoritariamente monolinglies en otomi
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Un factor que también ha sido decisivo en el desplazamiento del otomi ha sido la nece-
sidad de aprender espafiol para poder enfrentar la discriminacion y el maltrato del que son
sujetos; el deseo de poder defenderse de estas injusticias conociendo el idioma del agresor
y, también, lograr ascenso en la escala social dieron pauta a que se prefiriera ensefiar a sus
nifios una lengua ajena al pueblo. Se cuenta que cuando se estaba gestando la transicion al
castellano, los padres (generalmente monolingiies en otomi o hablantes incipientes de espa-
fiol) sentian orgullo cuando un hijo suyo hablaba castilla, aunque su competencia en este
idioma fuera deficiente.

La gradual adquisicion del espafiol como lengua materna o primera lengua se dio con el
paso de las generaciones; se puede observar en la sintaxis, el 1éxico y la fonologia de los
hablantes el grado de aprehensién del idioma castellano; las personas de méas edad, las que
tienen mayor competencia en otomi presentan mas rasgos de este idioma en todos los nive-
les gramaticales; entre mas joven sea la gente su habla serd como la de cualquier hablante
nativo de espaiiol.

En el mantenimiento o desplazamiento de la lengua se advierten ciertos factores que
permiten se dé una u otra situacién. A continuacion se menciona, de manera general, los
cuatro niveles de competencia comunicativa en las comunidades otomies donde se estudio,
por grupos de personas, y éstas van desde los que practican y transmiten el idioma hasta los
que lo han sustituido, de acuerdo con las observaciones hechas en trabajo de campo y las
historias linglisticas.

En primer lugar, el aprendizaje y la transmision del hiidghfio se ha debido a tres factores:
uno, la convivencia cotidiana en casa con personas monolingties en este idioma (los padres
y, sobre todo, los abuelos); dos, la lejania respecto de la cabecera del municipio o del
nucleo urbano que mantenia aislada a la comunidad y, dado que ésta era autosuficiente, no
tenia necesidad de estar en contacto con lo externo ni hablar su idioma, el espafiol; tres,
derivado de lo anterior, la lengua materna cubria todos los ambitos y, por tanto, se sociali-
zaba en ella. Cuando los nifios iban a la escuela comenzaban a aprender espafiol y en algu-
nos casos esto se lograba hasta muy avanzada su “instruccién” aunque las clases se impart-

fan solo en este idioma.*®

% EI caso de un estudiante universitario de Temoaya. Su lengua materna es el otomi y durante sus primeros
afos de vida sélo oyd y hablo este idioma hasta que fue a la escuela; alli curs6 y “aprobo” los tres primeros
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En el segundo nivel de conservacion de la lengua (que es donde inicia el desplazamien-
to) es donde se encuentran quienes Unicamente son bilingiies receptivos. En el caso de estas
personas, si estaban en contacto con los abuelos y de ellos aprendieron la lengua, pero sus
padres les ensefiaron espariol; posteriormente, a causa de la separacion de los ancianos (sea
por muerte de éstos o cambio de domicilio), porque continuaron su socializacién en caste-
Ilano o porque migraron, perdieron la competencia oral. Por otra parte, otro factor fue la
cercania de su comunidad a un centro urbano o la cabecera municipal (que generalmente se
amestiza por las actividades administrativas que alli se realizan) y habia mas relacion con el
exterior; por su parte, la escuela tenia afios de establecida y, al ser bilinglies la mayoria,
preferian emplear el espafiol para evitar la discriminacion. Con ellos termina la cadena de
transmision del otomi porque su competencia en la lengua indigena es limitada y, por tanto,
no suficiente para nombrar y describir todos los &mbitos objetivos y magicos de la vida.

En el orden descendente contintan quienes Unicamente conocen algunas palabras o fra-
ses y saludos por el contacto que tienen ocasionalmente con hablantes de otomi. En su caso,
estas personas no estuvieron con los abuelos (principales transmisores del idioma),” y los
padres, a pesar de conocer el idioma, no les ensefiaron porque fueron discriminados y trata-
ron de evitar este estigma a su descendencia. La comunidad se situaba en la cercania de la
ciudad y con el tiempo devino en parte de ella, por lo que el contacto con el exterior era
cotidiano (a nivel distancia y en relaciones escolares, laborales, etcétera) y hace tiempo que
el bilingliismo comenzo6 su marcha hacia el monolingiismo en la castilla.

En el anterior nivel también se encuentran quienes no saben siquiera una palabra del
hiiahfio a pesar de vivir en la comunidad indigena. Estas personas no estuvieron en contacto
con los abuelos hablantes de otomi (o éstos eran bilingles y preferian la castilla) y los pa-
dres sélo les hablaban en espafiol. Una constante también es que cuando algin miembro de
la pareja, sobre todo la esposa, no es del pueblo (y, desde luego, no habla la lengua indige-

na) o aunque lo sea, pero ya no la habla, ésta no transmitird y se perdera.

grados de la educacion primara, impartida en espafiol, pero sin que él supiera este idioma; hasta el cuarto afio
“comenzd” a aprenderlo (nota curiosa: ahora estudia letras latinoamericanas).
% Segun lo investigado, las personas con incipiente competencia en espafiol querian hablar este idioma, pero
terminaban haciéndolo en otomi.
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Finalmente, en el extremo de esta escala se encuentran los que “ni siquiera saben que
existe el otomi”.'® En las comunidades donde se presenta esta situacion el desplazamiento
se dio hace bastante tiempo porque la urbe absorbi6 al pueblo y lo asimil6; ahora el Gnico
recuerdo audible y visible son unos pocos ancianos que rememoran épocas pasadas con un
dejo de nostalgia. Aqui el cambio ocurrié tempranamente y ésta estuvo en estrecha relacion
con la cercania a la ciudad.*™

En dos de las comunidades donde se investigd para esta tesis se han realizado anterior-
mente estudios acerca de la vitalidad del otomi; en el caso de San Cristobal Huichochitlan
por Terborg y en Santiago Mexquititlan por Bermeo. En el primero de ellos, se sefiala que
las personas bilinglies emplean el otomi o el espafiol dependiendo de la persona a quien se
dirigen (TERBORG, 2011: 212); sin embargo, a los infantes ya no se les ensefia otomi como
primera lengua cuando “40 afios antes era comun en la comunidad hablarles a los nifios en
otomi” (TERBORG, 2011: 207). La competencia en la lengua indigena por grupos de edad
indica que el 100% de los hablantes de 41 afios y més fueron los que demostraron un mayor
conocimiento del otomi, “lo que significa que todos son nativohablantes” (TERBORG, 2011:
207); conforme las generaciones son mas jovenes se reduce la capacidad linguistica en
hiiatho, pues de la gente de 21 a 40 afos, s6lo 77% lo habla, y de los menores de 21 afios
s6lo 14% dijo saber otomi, pero de éstos sélo el 3% lo habla sin ninguna restriccion (TER-
BORG, 2011: 207).

Las conclusiones a las que lleg6é Terborg respecto del desplazamiento del otomi en San
Cristobal Huichochitlan indican que este proceso se esta llevando a cabo con rapidez, pues
casi no existe la transmision a las nuevas generaciones; también menciona que el factor
educacién - lengua indigena indica que presenta una correlacién porcentual entre el cono-
cimiento del otomi y la escolaridad que, a su vez, esta ligada con la aceptacion de ideolog-
ias y actitudes que se han impuesto desde fuera en detrimento de lo indigena; finalmente,
las relaciones de poder gestadas en el interior de la comunidad estan en dependencia con el
mundo hispano (2004: 293-296)

190 Gregorio, otomi de Zinacantepec
10 En ninguna de las comunidades donde se investigo se presenta este Gltimo caso; sin embargo, éste se ob-
serva, por ejemplo, en Zinacantepec, no lejos de San Cristébal Huichochitlan. Este municipio de origen
otomi, por su calidad de cabecera y por su cercania con Toluca, desde hace afios fue perdiendo la cultura y la
lengua indigenas. Ahora muchos de los habitantes no conocen de su pasado indigena.
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A pesar de esta situacion, Terborg considera que todavia hay un potencial en el otomi de
San Cristobal Huichochitlan; sin embargo, sefiala que de no intervenir una planificacion
“esta lengua morira, ya que las generaciones futuras dejaran de usarla” (2011, 218) porque
las personas “estan tratando de asimilarse a los hispanohablantes para resolver sus proble-
mas de desventaja que estan sufriendo”: desprecio, maltrato, pocas posibilidades de sobre-
salir, pues han aceptado parte de los valores e ideologias a través de las cuales son descali-
ficados (2004: 292).

Las causas por las que los otomies de Querétaro hablan cada vez menos su lengua son
pobreza y marginacion, ausencia de servicios basicos en lengua indigena y carencia de ma-
terial didactico para la ensefianza bilingie, racismo de mestizos y baja autoestima, ruptura
de la transmision de la lengua materna entre padres e hijos, escasa participacion de profe-
sionistas indigenas en programas de educacion bilingue y proyectos de conservacion de su
lengua madre, escaso numero de linglistas comprometidos con la revitalizacion y falta de
conciencia del valor cultural de las lenguas indigenas (HEKKING ET AL., 2007: 694-696).

Por otra parte, segun Bermeo, en Santiago Mexquititlan, en general, la transmision del
otomi se encuentra en conflicto “porque los mas jovenes en la familia y quienes tienen la
posibilidad de promoverla, no la conocen o no la usan para comunicarse, redundando en la
falta de practica y el fracaso en el aprendizaje de la lengua”; los nifios estan adquiriendo el
espafiol como primera lengua y en otomi su competencia se reduce al conocimiento de pa-
labras y frases, “por lo que a la larga generard una poblacion monolingilie en espaifiol”
(2010: 67-68).

En Santiago Mexquititlan las mujeres ensefian espafiol a sus hijos porque existen fuertes
presiones para conseguir empleo dentro y fuera de la comunidad, de ahi que “aunque ellas
mismas hablen en otomi con personas de su misma edad o mayores” (BERMEO, 2011: 186)
con los nifios no lo hacen. No hay bilinguismo en situacion solida, pues los jovenes tienden
a hablar més espafol (diglosia sustitutiva) y “colocan a la comunidad misma en proceso de
convertirse monolingiie [en espafiol]” (BERMEO, 2011: 194)

En lo que toca al conocimiento del hiiafiho por grupos de edad, el 83% de las personas
mayores de 34 afios en Santiago Mexquititlan tiene conocimientos de la lengua otomi, es
decir, si la hablan. Quienes menos o0 no la saben y, por tanto, no la emplean y mucho menos

la transmiten a su descendencia son las ultimas generaciones; de esta manera, “podemos
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atribuir el mayor uso del otomi a un alto conocimiento de la lengua” (BERMEO, 2011: 189)
y, dada esta situacion, “se pone en duda la transmision futura de la lengua” (BERMEO, 2011:
184-185).

De acuerdo con los estudios mencionados anteriormente y con lo investigado para esta
tesis acerca de la vitalidad del otomi en las comunidades de estudio, donde se presenta el
mayor desplazamiento de la lengua es en San Cristobal Huichochitlan'® y también es el
caso mas “dramatico”, pues la lengua indigena parte del punto mas alto al mas bajo; en
Santiago Mexquititlan “es un poco menos desfavorable porque el descenso de los valores
de la misma es menos dramatico” porque es posible que estén influyendo presiones favora-
bles al otomi (TERBORG — GARCIA, 2011, 270).

La situacién del desplazamiento en San Cristobal se explica por la cercania con Toluca,
de la que ahora forma parte segun el INEGI, ha dejado de tener la categoria de pueblo y
ahora se encuentra practicamente integrada a la ciudad; en el aspecto de urbanizacién cuen-
ta con todos los servicios y sus habitantes cotidianamente realizan sus labores en la capital.
En lo que toca a la promocién y difusion de la lengua a nivel escolar, sélo en el jardin de
nifios se ensefia algunos textos y cantos en lengua hiiatho.

En lo que toca a Santiago Mexquititlan, este pueblo se encuentra a medio camino entre
dos ciudades pequefias: Amealco, en Querétaro y Temascalcingo, en el Estado de México.
Por su relativo aislamiento se ha conservado, en parte, la lengua; sin embargo, el continuo
movimiento de las personas actualmente ha hecho que estas aprenden espafiol para comuni-
carse en los diferentes lugares a donde van, sea de compras, la escuela o para trabajar. La
educacién primaria es bilingue, sin embargo, la ensefianza en o del hfidhfio se restringe a
s6lo dos horas durante la semana. Segun se pudo observar en trabajo de campo y por in-
formacion proporcionada por profesores y habitantes del pueblo durante la investigacion
para esta tesis, un nimero alto de nifios aprenden otomi como primera lengua, sin embargo,
su ingreso a la escuela, a pesar de ser oficialmente intercultural y bilingte, significa el prin-
cipio de la castellanizacion para ellos.

En Temoaya la situacion no es muy distinta respecto de los dos pueblos anteriores en lo

que toca a la cabecera; la diferencia parece estar en las pequefias comunidad y barrios que

102 Cfr, “La vitalidad del otomi en Santiago Mexquititlan, Querétaro”, de Bermeo, pp. 62-64.
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conforman el municipio: entre més lejanos y aislados estén respecto del centro de la cabe-
cera mayor serd la conservacion de la lengua y la cultura; sin embargo, esta relativa salva-
guarda del idioma en virtud de su lejania no parece que vaya a perdurar mucho tiempo,
pues cada dia los caminos llegan a lugares mas apartados y la escuela cumple su funcion
castellanizadora; ademas, a estos factores se suma uno principal sefialado anteriormente: el
abandono del hiiatho por el espariol que les supone beneficios.

El desplazamiento de las lenguas indigenas por el espafiol inicié con una situacion de bi-
lingliismo que con el tiempo, debido a las estructuras de poder establecidas y la diferencia-
cion entre los dos grupos de hablantes, devino también en relacion asimétrica en las lenguas
y se tornd de diglosia. El castellano ocup6 un estatus alto que influy6 para que se le precia-
ra superior respecto de los idiomas americanos; de esta manera, la cultura comenzo a expe-
rimentar cambios que, en algunos casos, fueron violentos por la velocidad y la fuerza em-
pleada para tal fin.

En el desplazamiento del otomi por el espafiol, al igual que en los casos de las demés
lenguas indigenas, la discriminacion y la coercion han sido determinantes: por un lado, se
despliega un discurso ideoldgico que invalida las lenguas indigenas y las relega a un plano
de inferioridad y, aunque ahora no es politica lingistica oficial, sigue de facto a nivel so-
cial. En el otro lado, la violencia fisica que se ejercié contra los hablantes para que éstos
optaran por olvidar su idioma y no lo ensefiaran a sus hijos ha cesado, sin embargo, ahora
se ha vuelto mental y la segregacion de que son sujetos denigra y estigmatiza a los indige-
nas; por eso es que han preferido sustituir su lengua y ser como los “mestizos”.

Asi, al verse los otomies en una situacion desfavorable, en un contexto donde se les con-
sidera ignorantes y pobres por causa de su lengua y esta situacién les impide el progreso,
mientras que “los otros”, los “mestizos” son quienes saben y son civilizados porque hablan
espafol, quisieron franquear la frontera que les representaba el idioma; por tanto, abando-
naron su cultura y dejaron su identidad en pos de alcanzar los “beneficios” que la cultura
nacional representa, ya que con el supuesto de que se elimina la barrera que los separara de
la sociedad hegemonica, se da por sentado que todos son iguales y pueden acceder a los
mismos bienes.

Para finalizar, los valores de la cultura dominante que promueven los medios de difu-

sion y se traducen a nivel popular en la creacion de una sociedad homogénea han impacta-
103



do en las comunidades indigenas. A nivel nacional, la radio y la television cobraron auge
hace décadas, sin embargo, en los pueblos indigenas la llegada fue més tarde debido a que
no se contaba con luz eléctrica; en la actualidad, estos divulgadores junto con la internet
han introducido transformaciones que han modificado la cultura otomi, no sélo en lo que
toca al aspecto linguistico, sino también en lo que refiere, por ejemplo, a los habitos ali-
menticios y de consumo porque han creado ideales ficticios y ajenos a la cultura y promo-
cionan el beneficio propio por encima del colectivo, entre otros mas. No todo es pérdida y
sustitucion, algunos han aprovechado estos recursos para difundir la riqueza de los pueblos

indigenas.

4. “NOS ENSENARON A HABLAR OTOMI”
La situacién de vitalidad del otomi en los pueblos de origen, como ya se vio, es de emer-
gencia extrema porque la lengua esta en “extincion acelerada”. Surge entonces una pregun-
ta, ¢cudl es la vitalidad del idioma con los migrantes? Si donde comunmente se aprende
hiidhfo es en el pueblo de origen por estar en contacto con los ancianos monolingues, quie-
nes conocen el “auténtico otomi”, el desplazamiento al parecer es irreversible, ;qué se debe
esperar de aquellos que, precisamente, para integrarse a la ciudad y poder acceder a los
beneficios que en ésta se disponen han debido abandonar o cuando menos mantener en el
dominio familiar la lengua de sus padres?

Para tratar de responder estas cuestiones se llevé a cabo un estudio acerca de la vitalidad
del otomi con migrantes de Santiago Mexquititlan, Querétaro, que viven en la unidad habi-
tacional “Caracoles” en la colonia Roma norte de la ciudad de México. La investigacion se

llevé a cabo en 2008;1%

sin embargo, en esta tesis se ha actualizado y complementado con
nueva informacion en 2011. Aunque la mayoria de los indigenas que salen de sus lugares
de origen trata de estar en contacto con sus paisanos y se establece en las mismas colonias
de las urbes a donde llegan a residir,’®* no comparten un espacio comn, donde interaccio-
nan cotidianamente, como si sucede con ya fidfiho asentados en el “predio”, como comun-

mente lo llaman.

103 | os resultados de la investigacién en 2008 fueron presentados en el Coloquio internacional sobre otopames

y han sido publicados. Cfr. “Ar hiidhfio. Uso y desuso en el medio urbano”, de Canuto (véase la bibliografia).

104 En el caso de los otomies de Santiago Mexquititlan, grupos numerosos se han asentado en la Colonia Indi-

genay en el Cerro del Cuatro, en Guadalajara; en Monterrey viven, sobre todo, en la Colonia Genaro Vazquez
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Un primer aspecto que debe considerarse en el desplazamiento de una lengua en el con-
texto de la migracion es que el aprendizaje de la lengua del exterior se procura por la posi-
bilidad de comunicarse fuera de la comunidad de origen. Generalmente, los procesos de
sustitucion comienzan en la ciudad y se extienden a las zonas rurales (JUNYENT, 1995: 24);
sin embargo, en este caso, la adquisicion del espafiol no es por una extension que se hace de
la ciudad al campo, sino por la necesidad que impone residir en un lugar donde se es ajeno
linguisticamente.

En la unidad habitacional “Caracoles” viven en promedio de 200 personas;'® de ellas,
alrededor de 10 son ancianos cuya competencia linguistica es de monolingliismo en otomi;
el restos de los vecinos lo componen adultos cuya edad oscila los 40 afios y es bilingue la
mayoria, y los jovenes y nifios, el grupo mas numeroso, pero también el que menos sabe
hiafiho y el que ha aprendido espafiol como lengua materna. La generacién intermedia no
enfrentd adversidades como los primeros migrantes al verse en una situacion sumamente
desfavorable en su calidad de monolingues en hfidhiio o con competencia incipiente en es-
pafiol y recién descubierto para ellos un mundo diferente, pues ellos continuaron el camino
gue ya habian recorrido sus padres.

Aunque pareciera que factores como compartir un mismo espacio geografico, proceder
del mismo pueblo, hablar la misma variante del idioma y convivir en grupo doméstico®
(que incluye ancianos cuya competencia lingliistica es mayoritariamente en otomi) en un
mismo departamento contribuirian al mantenimiento y transmisién de la lengua otomi, no
sucede asi. Como ya se ha dicho, en estas familias se presenta la brecha generacional que
separa linguisticamente los abuelos de los nifios, la cual es medianamente cerrada por la
generacion intermedia, bilingie, que funciona como traductor para ambas partes.

Para conocer la situacion linguistica en esta comunidad de migrantes, en 2008 se contd
con el apoyo de jefes de familia (mujeres y hombres) a quienes se entrevisto; también, se
hizo observacidn in situ respecto del uso del idioma hAafiho en el contexto de la interaccion

cotidiana; en 2011 nuevamente se obtuvo informacién para corroborar las tendencias en

195 Hasta hace tiempo habia una constante movilidad de los vecinos entre la ciudad de México y la comunidad
de origen, Santiago Mexquititlan; algunos pasaban unas temporadas en la capital y otras en el pueblo; sin
embargo, dada la situacién econémica no es posible viajar continuamente y actualmente la mayoria no acude
ni el dia del santo patrono.
196 En Jos departamentos de la colonia Roma (de alrededor de 60 m?) conviven en ocasiones dos o tres fami-
lias nucleares (compuestas de papa, mama e hijos) unidas por lazos de consanguineidad.
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cuanto a la transmision del otomi a las nuevas generaciones. Aunque en las dos ocasiones
lo ideal hubiera sido conocer la opinion de todos los residentes, no fue posible porque, por
ejemplo, las personas ancianas (mujeres casi todas) no saben qué responder ante este tipo
de preguntas y prefieren no participar y, también, algunos adultos se negaron a cooperar.

La primera muestra presenta informacion de 76 personas (de todas las edades), alrededor
de un tercio de los vecinos de la unidad segln el nimero de vecinos entonces; la segunda
recopil6 datos de 40 adultos de unos 150. Aunque no es el total de los residentes del “pre-
dio”, si es representativa e indica la tendencia en cuanto al uso, desuso y desplazamiento de
la lengua. Los rangos de edad que se proponen son de 0 a 15, de 16 a 30, de 31 a 45 afios y
de 46 y mas. Los dos primeros grupos son importantes para conocer el futuro de la lengua,
ya que se sabe cuantos nifios y jovenes estaban aprendiendo o hablan hfiafiho y se conoce si
el grupo en etapa reproductiva (tomando en cuenta el rango de edad cuando tienen hijos las
mujeres otomies, pues inician “tempranamente” la maternidad) es un potencial ensefiante
del otomi.

La investigacion de 2011 se centrd en los mayores de 18 afios para comparar con los da-
tos obtenidos en 2008. Aunque, como se ha dicho, se intenté obtener informacion de todos,
no fue posible: de los aproximadamente 150 que viven en la unidad s6lo 41 accedieron a
apoyar. Segun lo observado, la tendencia castellanizadora practicamente se ha consolidado:
ninguno de los entrevistados dijo estar ensefiando otomi a sus hijos y éstos sélo llegan a
tener una limitada habilidad en él porque lo escuchan de personas mayores que, general-
mente, son monolingues; sin embargo, dado la socializacion que dentro del predio se hace
en espafiol, en la escuela y a nivel sociedad, ésta es su primer lengua; es decir, son
“hablantes nativos” de ella.

Enseguida, en resumen, se presenta los resultados conjuntos de los dos periodos de in-
vestigacion. Quienes hablan hfidfiho como lengua materna, la aprendieron “en el pueblo”,
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en Santiago Mexquititlan; en varios casos, los papas “hablaban puro otomi” y, ademas, es-
taban en contacto con los abuelos, muchos de ellos monolingtes en la lengua indigena.
Sélo a cuatro nifios se les ha ensefiado el idioma en el contexto urbano, fuera de la comuni-
dad de origen. Es una constante que en la ciudad los padres normalmente no transmitan su

lengua nativa a sus hijos (ZIMMERMANN, 2010: 909).
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Las personas que no aprendieron otomi en la infancia sefialan que esto se debi6 en unos
casos a que, en primer lugar, nacieron cuando sus padres ya habian migrado a la ciudad v,
segundo, aunque su espafiol era deficiente, preferian hablarles en este idioma (entre los
adultos platicaban en hiiahfio). Por su parte, otros mencionan que, aunque sus padres sélo
hablaban la lengua indigena, por estar en un contexto urbano la socializacion la realizaron
en espafiol; por tanto, en la lengua indigena s6lo desarrollaron bilingliismo receptivo en
diferentes niveles.

Hay una estrecha relacion entre el orden de nacimiento de los hijos y la adquisicion del
otomi por parte de éstos: a los primeros se les ensefia la lengua indigena y conforme van
sucediéndose es menor la competencia en ésta: generalmente, los ultimos vastagos son mo-
nolinglies en espafiol. Lo anterior también nos remite a otro factor: conforme transcurre la
estadia de los padres en la ciudad van adquiriendo un mayor domino del castellano y, por
tanto, éste gradualmente va sustituyendo al hiidhfio en todos los &mbitos comunicativos y
en la transmision como lengua materna.

Por otra parte, en el caso de los otomies de la Roma no hay relacidon entre el nivel de es-
colaridad y el uso de la lengua indigena o el espafiol, como se ha sefialado para otros luga-
res, pues la mayoria de los entrevistados ha asistido a la escuela, en promedio, tres afios;
muy pocos estudiaron secundaria, menos bachillerato y, actualmente, sélo uno ha hecho
estudios superiores. El aprendizaje del castellano estuvo en funcién de la necesidad de co-
municarse con el otro y poder acceder a los beneficios sociales; la pérdida de la lengua,
como aseverd una vecina, se debe a que “la culpa es de nosotros porque no ensefiamos a
nuestros hijos”;**’ sin embargo, detras de este sentimiento de culpabilidad est4 una historia
de opresion y discriminacion.

La situacion linguistica de esta comunidad migrante fiafiho es alin mas apremiante que la
que se vive en la comunidad de origen: los contextos comunicativos de la lengua son cada
vez mas reducidos y su empleo, en su mayoria de las veces, es s6lo por ancianos y en de-
terminadas situaciones; la generacion adulta, bilingie, prefiere hablar espafiol; y, finalmen-
te, se opta por no ensefiar el idioma de los antepasados a los hijos. Debido a las causas

mencionadas gque actlan en detrimento de los indigenas, la aceptacion de préacticas y mode-

107 . .
% Juana, vecina del “predio”.
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los urbanos por parte de éstos incide en la sustitucion del idioma y sélo resta la decision
personal de mantener o sustituir la lengua materna (JUNYENT, 1995: 46).

El grado de desplazamiento del otomi se ve claramente haciendo un andlisis generacio-
nal: los ancianos, monolingies, o emplean para comunicarse con sus coetaneos y con sus
hijos, pero si son bilingies preferiran el espafiol. La mayoria de los adultos bilinglies s6lo
habla hfidhfio con los abuelos y en espafiol entre ellos y con sus vastagos, por eso, éstos
Unicamente conocen unas cuantas palabras del otomi. Los nifios y jévenes (con excepcion
de los cuatro mencionados) son monolingles en castellano.

Derivado de lo anterior, y con base en los resultados estadisticos obtenidos, se observa
una alarmante baja en el nimero de hablantes de hfi&fho de 15 afios 0 menos, es decir, de
posibles futuros ensefiantes de ella y, a menos que esta situacion se revierta, la lengua esta
en franca via de extincion con estos migrantes. De acuerdo con la “tipologia de sistemas
comunicativos bilingiies” (CORONADO, 1999: 98-92), esta comunidad es del tipo 1IV3CZ; es
decir, la “socializacion” y la “lengua de los dominios nacionales” se realizan en espafiol (IV
y Z), mientras que el “uso de la lengua” y los “dominios comunales” son en otomi y en
espanol, con preferencia por la tltima (3 y C).

Sin embargo, se han hecho esfuerzos en pro de la lengua. Uno de estos ensayos fue rea-
lizado por Yax Kin, una organizacion no gubernamental que tiene su oficina y labora con la
gente del predio, y consistié en poner letreros en hfidfiho en la biblioteca con las palabras
mas usadas cotidianamente: hme (tortilla), dehe (agua), jamadi (gracias), etcétera; el objeti-
vo era que los nifios asistentes a los talleres que se imparten alli intentaran escribir la lengua
de sus padres para que la valoraran, aunque “no sabian si era asi [como se debia escribir]”.

El segundo proyecto fue un curso para alfabetizar en hiidfiho, pues las participantes eran
mayoritariamente hablantes nativas del idioma (s6lo una de ellas no) y tenian deseo de
“aprender a escribir en otomi”; la clase estuvo dirigida principalmente a los adultos y el
grupo de estudio estaba constituido por mujeres que trabajaban en el taller de costura y uno
de los objetivos iniciales fue quitar el prejuicio segun el cual no se puede escribir las len-

guas indigenas.
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5. ¢QUE SE DEBE HACER PARA REVITALIZAR LAS LENGUAS INDIGENAS?
Ante el panorama que se presenta respecto de la vitalidad de las lenguas indigenas y del
otomi en particular donde, por una parte, el desplazamiento marcha inexorablemente y, por
otra, “practicamente ya no existe una variedad pura del otomi, porque cada variedad esta
marcada por influencias del espafiol” (ZIMMERMANN, 2010: 920) que “tiene[n] caracter de
invasion” (ZIMMERMANN, 2010: 933), las posibles acciones deben combinar una serie de
factores para revertir la tendencia a la sustitucion y la “espafiolizacion” que 10S propios
hablantes reconocen en su idioma.

Para empezar, no se parte de una situacion ideal donde el bilingliismo “es una estrategia
de reproduccion de los grupos sociales y no necesariamente un proceso de desplazamiento
de las lenguas indias” (CORONADO, 1999: 98), sino una etapa transitoria hacia el monolin-
guismo en espafol dadas las condiciones adversas que enfrentan las comunidades porque
este idioma esta relacionado con el prestigio y el ascenso sociales, mientras que el otomi no
solo tiene estatus inferior, sino se le considera un obstaculo para el progreso, por lo que
dada esta tendencia es necesario “fomentar el establecimiento de un uso diferenciado nuevo
que sustituya la diglosia substitutiva” (ZIMMERMANN, 2010: 938).

“Los planes que se lleven a cabo para revitalizar las lenguas deben tomar en cuenta las
presiones en contra y a favor de éstas para tratar de revertir las primeras y fortalecer las
segundas” (TERBORG, 2004: 301). Uno de los factores que se considera que estéa a favor de
los idiomas indigenas Y, por tanto se debe aprovechar, es la importancia que se otorga a este
legado de sus antepasados y el deseo de que no se pierda porque es parte de la “costumbre”.
Aunque muchos de los propios hablantes reconocen que no realizan las acciones que debi-
eran para perpetuar el idioma, no se debe considerar esta situacion una contradiccion, pues
aunque muestren una actitud negativa en muchos aspectos hacia la lengua, “no significa
que no la aprecien” (APPEL — MUYSKEN, 1996: 35); al contrario, muchos de ellos la consi-
deran un simbolo de identidad y pertenencia al grupo y, aunque por un lado “se niega el
valor funcional del otomi para las necesidades “modernas™ [...] a la vez se mantiene un
vinculo emocional estrecho” (ZIMMERMANN, 2010: 924).

Dado que “las actitudes frentes a la lengua componen uno de los factores mas importan-
tes para saber si ésta se encuentra en un proceso de desplazamiento o no en una comuni-

dad” (TERBORG — GARCIA, 2011: 30), se debe aprovechar que, a pesar de la discriminacion,
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la desculturizacion y del deseo de asimilacion en la sociedad nacional, el vinculo emocional
con los antepasados a través del idioma esta latente y los hablantes consideran que no se
debe perder. Aungue la mejor manera de perpetuar una lengua es ensefiandola a los nifios y
muchos de los otomies no lo hacen, cuando se les inquiere acerca del desplazamiento y
posible extincion de su idioma la mayoria expresa que se debe evitar esta situacion porque
fue lo que heredaron de sus antepasados.

En general, los hablantes de lenguas minorizadas en el mundo tienen opiniones favora-
bles para que se mantengan y se usen €stas a pesar de las presiones en contra porque ‘“‘se
constata un cambio de actitud gracias a un reforzamiento de la identidad cultural” (URAN-
GA, 2008: 21); por otra parte, también empieza a generarse una “lealtad lingiiistica” que
“implica la adhesion a la propia lengua en orden a su mantenimiento [y] se caracteriza por
una fuerte vinculacién a los valores del propio grupo en oposicion a los de los otros (NIN-
YOLES, 1975: 83).

En el caso de los pueblos indigenas de México y sus lenguas, a partir de las ultimas
décadas del siglo XX se generaron movimientos reivindicadores de la identidad y de los
valores de la cultura que, a pesar de lo limitado de su accion, han producido sus primeros
resultados, entre ellos en la educacién, donde al menos se hace saber a los escolares y sus
padres de la importancia de su idioma, por lo que empiezan a surgir “juicios a favor de lo
indigena y se pide que se ensefie a todos los nifios [y] es mayoritaria la tendencia de la
afirmacion cultural, del reconocimiento amplio en todas las dimensiones de la vida social
del pais” (MuNoz, 2010: 309).

Aun hay mucho camino por recorrer porque “las acciones encaminadas a proteger y di-
fundir los derechos linglisticos no trascienden el ambito intelectual que las convoca, y es
esta ausencia de resultados lo inico que se percibe en los pueblos indigenas” (ORTEGA,
2010: 202). En la mayoria de los casos donde se trata acerca de asuntos indigenas, éstos son
los menos involucrados y a los que menos se les toma en cuenta; los Unicos que parecen
beneficiarse son los miembros del reducido grupo de “intelectuales™ que siempre estan pre-
sentes en las reuniones, congresos, etcétera, de tipo politico o académico; en general, las
comunidades permanecen distantes de las instituciones que estan a su “servicio” y, en mu-

chos casos, ni siquiera saben de su existencia.
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Un factor que puede ser determinante para la revitalizacion de las lenguas es la escuela.
Asi como anteriormente hizo su labor de castellanizacion, ahora debe revertir la tendencia a
ésta y no contribuir més a la pérdida de la cultura y la identidad indigenas. La escuela como
elemento indispensable en la conservacion de las lenguas es un arma de dos filos en la me-
dida que puede ser uno de los factores de la sustitucion (JUNYENT, 1995: 83); por tanto, se
debe cuidar que no se propicie esta Ultima situacion, sino que se aproveche su potencial
para beneficio y que se fomente “una actitud frente a la lengua en la que se le consider[e]
propia y [como] patrimonio de [un] pueblo (ZIMMERMANN, 2010: 943).

En la mayoria de las comunidades linguisticas del mundo se carece de escuelas donde se
ensefie en lengua materna (URANGA, 2008: 24). En México el problema no radica en la falta
de éstas, sino en la direccion que sigue la educacion indigena porque no propicia el respeto
de la cultura ni vitalidad de las lenguas; la tendencia es hacia la castellanizacion y los valo-
res occidentales, sin importar que sean contrarios a los de las comunidades. Lo que se nece-
sita para que la educacion realmente cumpla su cometido es un sistema educativo bilingue
adecuado a la diversidad, que proporcione a los profesores una propuesta didactica clara,
capacitacion adecuada y especializada para la ensefianza de las lenguas indigenas, y un
planteamiento ideoldgico convincente donde se visualicen las ventajas de éste (CORONADO,
1999: 118).

Algunas de las estrategias que pueden ser empleadas para posicionar en un mejor sitio
las lenguas indigenas son el reconocimiento juridico, dotarlas de los recursos que se asig-
nan al espafiol y emplearlas en contextos que se consideran de prestigio, ademas de la es-
cuela; entre ellos, las asambleas comunales, las fiestas populares, en los templos (catélicos
y protestantes). De esta manera, la validez constitucional, “La instalacion de la escritura de
la lengua materna indigena dentro de la cultura escolar [que] es asociada con la valoracion
o el estatus de la lengua” (MUNOz, 2010: 316) y el “reforzamiento ideoldgico de las lenguas
en tanto que muestran la viabilidad de su escritura y su uso en espacios legitimados por los
grupos hispanohablantes, nada menos que en la «palabra de Dios»” (CORONADO, 1999:
115) pueden contribuir a la revitalizacion de los idiomas.

El nimero de hablantes de una lengua indigena no es el tnico factor del que depende
que ésta se conserve, sino “la identidad étnica o lingiiistica, el papel que atribuyen los

hablantes a la lengua para su identidad y la conciencia de que existe una necesidad de con-
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tinuar hablandola” (ZIMMERMANN, 2010: 907). Actualmente, “los hablantes ya no quieren
comunicarse en su lengua original a pesar de su marcado orgullo” (ORTEGA, 2010: 182)
porque se siente discriminados y han interiorizado la idea de que su idioma mas que un
recurso lingiiistico del que disponen es un estorbo socialmente; por lo que “una gran tarea
es convencer [sobre todo] a las generaciones jovenes de que deben querer y respetar la len-
gua materna” (MuNoz, 2010: 311).

Si la situacion contindia como hasta ahora las lenguas indigenas van en camino a la ex-
tincién sin remedio, pues mientras persistan los estereotipos que asocien a los indigenas con
la pobreza, el bajo estatus y la escasa instruccidn y mientras se siga menoscabando la auto-
estima como hablantes indigena, por mucho que se proclame el orgullo de ser indigena,
sera muy dificil que se adopte la categoria indigena como emblema y portavoz de un even-
tual proyecto multicultural del pais (MuRNoz, 2010: 303). S debe eliminar la colonizacion
mental de que han sido sujetos tanto los mestizos como los indigenas para que, por un lado,
unos vean en la multiculturalidad y el multilingliismo la riqueza inmaterial del pais y, los
otros, valoren su cultura, y empleen y transmitan sus idiomas maternos y consideren el
aprendizaje del espafiol con un fin instrumental, funcional, no sustitutivo de sus éstos. Por
tanto, es necesario crear en ellos conciencia para que ensefien a sus hijos las palabras de los
antepasados, pues solo asi se salvaran de la extincion, recuperaran sus funciones comunica-
tivas y podran sobrevivir y desarrollarse (CELOTE, 2006: 53).

Para revitalizar y revalorizar las lenguas indigenas se debe, primero, convencer a los
hablantes de que éstas son tan valiosas como cualquier otra, dentro y fuera de la comunidad
de origen, y tienen todas las posibilidades de expresion; segundo, quitar los prejuicios que
los propios indigenas han aceptado acerca de la supuesta superioridad del espafiol sobre sus
idiomas y los consideran que son signo del pasado y la ignorancia en los que no puede ex-
presarse el saber, por lo cual no son dignos de ser transmitidos; tercero, garantizar la equi-
dad en las condiciones de trabajo y el acceso a éste, pues se les rechaza por no ser hispano-
hablantes o se les asigna a trabajos pesados o0 que se consideran denigrantes; cuarto,
erradicar la discriminacidon de que son sujetos, pues éste estigma es el que mas ha pesado
sobre ellos para que abandonen su cultura y por lo que consideran que ésta es un lastre que
no quieren heredar a su descendencia. Si estas condiciones se cumplen, seguramente se

estara en posibilidad de revertir la tendencia hacia la castellanizacion.
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AR XENI HNU. AR NZOKWA / UNIDAD TRES. LA RELIGION
LA CONVERSION A LAS IGLESIAS EVANGELICAS

Yo era catdlico.

Yo oraba a los idolos; yo pensaba que tenia[n] poder.
Por la ignorancia yo andaba arriba y p’abajo;
buscaba yo la medicina, buscaba yo la sanidad.

Por los idolos [me en]Jcomendaba yo

y no me ha[n] hecho nada.

Alberto “Dozd ~108

PREAMBULO

El segundo de los elementos de la cultura que se estudia en esta tesis es la religion, dado
que en él se observan cambios fundamentales que se han gestado en la cosmovision de un
sector de la poblacién de las comunidades indigenas; en este caso el analisis se centra en la
conversion a las iglesias evangélicas,'® en particular a la denominada “El Buen Pastor”.'*°
El paradigma del catolicismo como credo Unico se vio quebrantado y, por tanto, ahora no se
observa homogeneidad en lo que toca a la manera de acercarse a lo divino.

El proposito en esta unidad es realizar una aproximacion a la conversion religiosa; es
decir, analizar la dinamica que sigue la adhesion a una nueva fe y el abandono de una tradi-
cion en lo que toca a sus aspectos significativo y pragmatico. Los procesos que surgieron a
partir de la presencia de “evangelistas”, como comtinmente se les denomina, han producido
transformaciones de suma importancia en la cultura de los pueblos.

A partir de la década de los afios sesenta del siglo pasado, la presencia de iglesias
evangélicas se ha extendido en las comunidades indigenas. A la fecha, en los pueblos donde
se realizo la presente investigacion existen congregaciones de presbiterianos, Testigos de

Jehova, pentecostales en sus diferentes denominaciones, entre otras. La doctrina y discipli-

1%8 Otomi de Santiago Mexquititlan.
19 Se denomina, de manera general, “evangélicas” a las iglesias no catolicas que basan su predicacion en la
Biblia (en el primer apartado de esta unidad se hace una propuesta de clasificacion con base en su historia,
doctrina y en cdmo los mismos miembros de ellas se diferencian); sus miembros, a su vez, se definen como
evangélicos o cristianos. El término “protestante” no en todos los casos corresponde a la realidad histérica de
algunos grupos religiosos, “;se puede seguir hablando de protestantismo al referirse a los fendmenos religio-
sos pentecostales presentes el seno del campo religioso latinoamericano?” (BASTIAN, 1994: 282).
10 En esta unidad se estudia los testimonios de los conversos a la iglesia “El Buen Pastor”; sin embargo, el
discurso que presentan es similar en las demas congregaciones de caracter pentecostal y, en general, entre los
evangélicos.
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na que predican estas iglesias ha propiciado cambios, no sélo a nivel de cosmovision, sino
también en las précticas cotidianas de los feligreses.

Segun se ha definido, “Una religion es un sistema solidario de creencias y practicas re-
lativas a las cosas sagradas, es decir, separadas, interdictas, creencias a todos aquéllos
que unen en una misma comunidad moral, llamada iglesia, a todos aquéllos que se adhie-
ren a ella” (DURKHEIM, S/F: 49). También, se considera que “La religion es la articulacion
sociocultural de las disposiciones predadas del ser humano, la cual en cada tiempo y espa-
cio concretos otorga sentido a la totalidad de la existencia humana” (DucH, 2001: 105);
esta definicion la basa su autor en la premisa fundamental seglin la cual “el hombre es un
posible homo religius como consecuencia de su insuperable contingencia” y permite “hacer
justicia a la disposicion religiosa del ser humano como algo incondicional, es decir, preda-
do, inherente a su insuperable realidad de ser finito y contingente” (DUCH, 2001: 105).

Unas definiciones mas sefialan que, por una parte, la religion es “un sistema de simbolos
que obra para establecer vigorosos, penetrantes y duraderos estados animicos y motivacio-
nes en los hombres formulando conceptos de un orden general de existencia y revistiendo
estas concepciones con una aureola de efectividad tal que los estados animicos y motiva-
ciones parezcan de un realismo tnico” (GEERTZ, 2003: 89); por otra, se considera “atil en-
tenderla como un sistema de creencias y practicas que hacen referencia a la relacion entre
lo humano y lo sobrenatural” (GARMA, 1997: 105).

Ahora bien, un elemento fundamental de la religidn cristiana es la fe, pues en ella se ci-
mienta lo que se cree; “tener fe es tener confianza en los testigos de Dios; es, sobre todo,
tener confianza en Jesucristo [...] Es un acto de inteligencia que exigira [...] tener las ga-
rantias que esta confianza es merecida” (JoLY, 1956: 15). Por su parte, los protestantes
mencionan que ésta “es la sustancia de las cosas que se esperan, la demostracion de las co-
sas que no se ven” (BIBLIA, HEBREOS, 11: 1).'!

La religion, como actividad humana, constituye parte de la cultura, del conjunto de
“concepciones heredadas y expresadas en forma de simbolos por medios con los cuales los
hombres comunican, perpetian y desarrollan su conocimiento y sus actitudes frente a la

vida” (GEERTZ, 2003: 88). La préactica de una determinada de religion, por tanto, se debe a

111 g cita segn la Antigua Version de Reina — Valera (1909) empleada por los protestantes y evangélicos
hasta antes de la de 1960. En la iglesia El Buen Pastor alin continda vigente su uso.
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que ¢l individuo ha “heredado” el corpus de creencias de ésta como parte de su bagaje cul-
tural, de una realidad que se le crea y se le presenta como una posibilidad (la mayoria de las
veces Unica) para interpretar esta esfera de su mundo y, a su vez, debe reproducirla y perpe-
tuarla. Por otra parte, la vivencia religiosa también es resultado de un convencimiento al
que el humano puede llegar como sujeto capaz de crear o modificar su cosmovision.

“Como todas las expresiones humanas la religion varia segin el contexto historico, so-
cial y cultural donde se da” (GARMA, 1997: 105) y dado que ésta es como cualquier otro
elemento cultural, se aprende y aprehende a partir de un proceso de ensefianza y aprendiza-
je basado en la practica cotidiana y en la aprehension de los principios que la rigen. Por su
propia naturaleza estd supeditada a las circunstancias de su tiempo y espacio, y evoluciona
en el contexto de la totalidad de la semiosfera donde se encuentra insertada, pues se trans-
forma y adapta a las nuevas realidades que la recrean, aungue generalmente permanezcan el
dogma o el discurso teoldgico sobre la misma.

El grado de apego a la religion lo determina la calidad nuclear o periférica que se le
otorga cuando se instruye al individuo en su conocimiento o a la conviccién a que se llegue
a partir de su aprehension. La “religiosidad” de una persona que ha sido criada en el seno
de una familia de creyentes nominales dista de ser semejante a la de una fundamentalista,
pese a ser del mismo credo; lo mismo sucede cuando a la conversion se llega por la via de
la conviccion o por la de algun otro interés; la diferencia estriba en la aceptacion diferen-
ciada del corpus ideoldgico y en el acatamiento expedito de las normas por unos y en la
relativa laxitud de los otros.

Por tanto, de acuerdo con lo mencionado anteriormente acerca de la “adquisicion” de la
religion en su dimensién de sistema cultural, no se puede considerar que ésta sea una dispo-
sicion inherente a la condicion humana, que equivaldria en el &mbito popular al “axioma”
segln el cual “el hombre es religioso por naturaleza”, soslayando, por un lado, su transmi-
sion y su reproduccién intergeneracional como un elemento de la cultura y, por el otro, la
voluntad, la conciencia y la capacidad para decidir, como sucede cuando una persona apre-
hende, cambia o abandona un determinado credo.

Asi, en la religion se conjuntan las creencias adquiridas, sea como parte de un bagaje
cultural como por convencimiento o por formulacion propia, que explican y guian la rela-

cion del humano, individual y colectivamente, con lo que considera divino o superior a él y,
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a partir de este constructo, también determina su origen, existencia y destino como un ser
que piensa en la trascendencia.

La religion también es una manera de entender y vivir la vida en su cotidianidad y, de
modo especial, se solemniza con ritos y se institucionaliza en lo que se denomina iglesia.
Pero ese universo llamado religién no sélo logra convertirse en un entramado abstracto de
disquisiciones y lucubraciones que permanecen en el ambito de los especialistas, los tedlo-
gos, sino en la reproduccién de practicas continuas que, segin la cosmovision del creyente,
hacen real su universo y en el que, por un lado, se diferencian dos planos, el «terrenal» y el

«espiritual»,

pero que a la vez se funden en uno solo, creando entre ambos una frontera
que se torna movible, desvaida y “simbiotica”.

De acuerdo con lo que se observo en esta investigacion, se puede considerar que la con-
version al Evangelio es uno de los factores que mas transformaciones ha producido, tanto a
nivel individual como colectivo en las comunidades otomies donde se trabajo,'** pues no
solo implica renunciar a unas creencias y aceptar otras, y practicar ritos diferentes, sino que
en la nueva vision que se crea a partir del cambio de religion todo se desplaza para poner en
el centro a la divinidad; la mision del creyente en la vida es cumplir con los mandamientos
emanados de la Biblia, encarnar el ideal cristiano que se resume en la «santidad» o «perfec-
cion espiritual» y predicar las “Buenas nuevas”.

Cuando sucede un movimiento de esta envergadura en una semiosfera todos los niveles
de ésta se permean, pues se permite la introduccion de nuevos elementos y la expulsion
hacia la periferia de algunos de los que ocupaban el mismo lugar; también se generan nue-
vos significados, dado que los elementos previos cambian de condicion: se desplaza del
nacleo al catolicismo (ademas, se le resignifica) y su lugar lo ocupa el evangelismo y, como
texto central, semidtico y linglistico, la Biblia.

A la par de la conversion también se presentan otras maneras de “vivir la espiritualidad”

y de ateismo en las comunidades donde se investigd debido, sobre todo, a la escolarizacién

12| as frases o términos que aparecen en este trabajo entre comillas espafiolas son parte del discurso que
emplean los evangélicos para simbolizar el mundo que viven y su percepcion de él. Segin Garma, los térmi-
nos y sus significados s6lo pueden ser comprendidos por quienes pertenecen a la iglesia a partir de su uso en
contextos especificos; los que no pertenecen a la comunidad no entienden correctamente lo que implican ni
los conceptos que denotan (2004: 229); es decir, se debe conocer el cddigo para poder descifrar el contenido
del mensaje y sus connotaciones religiosas.
13 Cfr. también, “Familias indigenas conversas” de Sandoval — Mota donde “se analiza al protestantismo
como factor de cambio, social y cultural” (1996: 15-22).

116



de la poblacion; algunos han abandonado la practica de una religion (catdlica o protestante)
debido a que consideran que es contraria al conocimiento cientifico o que es un conjunto de
supersticiones. También se presentan casos de los que desean “retornar a los origenes”; es
decir, de quienes pretenden restaurar las “costumbres de los antepasados” o lo que ellos

consideran son practicas de caracter prehispanico.

1. LAS IGLESIAS EVANGELICAS EN MEXICO
Como se menciond en el capitulo primero, la presencia de los protestantes en el territorio de
lo que ahora es México data desde la época colonial; en la mayoria de los casos, éstos fue-
ron perseguidos por la Inquisicion. Durante el siglo XIX, con las Leyes de Reforma se dio
un impulso definitivo al establecimiento de iglesias no catdlicas y éstas iniciaron su labor
proselitista; algunos de los grupos religiosos que se establecieron inicialmente fueron los
bautistas, los presbiterianos y los metodistas. En el primer caso, desde el 30 de enero de
1864 la Primera Iglesia Bautista de Monterrey “sirve a la comunidad regiomontana [...]. Se
le considera la Primera Iglesia Evangélica en América Latina”.*** La Iglesia Presbiteriana,
por su parte, “reconoce como fecha oficial de la iniciacion de sus trabajos en nuestro pais
[México], el afio de 1872”.1*> En 1873, los metodistas iniciaron su labor misionera y en la
celebracion de la Navidad de ese mismo afio consagraron el primer templo que hasta la
fecha se ubica en el centro histérico de la ciudad de México.**®

Por su parte, el movimiento pentecostal surgié en Los Angeles, Estados Unidos, y su

fundamento principal es la manifestacion del Espiritu Santo*’

por medio de “hablar en
lenguas”. Durante el primer tercio del siglo XX se fundaron en México la Iglesia Apostoli-
ca de la Fe en Cristo JesUs (1914), La Luz del Mundo (1926), la Iglesia Cristiana Interde-

nominacional (1927), la Iglesia de Dios en México (Evangelio Completo) (1930), el Movi-

14 «Apuntes Bautistas”, Boletin de la Primera Iglesia Bautista de Monterrey, 2 de diciembre de 2007, afio
XLV, nim. 48.
s http://presbiterianosag.com.mx/. Esta informacion se encuentra en la seccion “Libros de consulta”, Consti-
tucion General de la Iglesia Nacional Presbiteriana de México, A. R., titulo I, capitulo 1, articulo 3. Fecha de
consulta, 31 de agosto de 2012.
18 http://www.iglesia-metodista.org.mx/inicio/index.php. La historia de esta iglesia se encuentra en la seccién
“;,Quiénes somos”. Fecha de consulta, 31 de agosto de 2012.
117 Se escribe con mayUscula los términos que emplean los creyentes para referir a los seres de carécter divino
0 espiritual porque no los consideran sustantivos comunes o adjetivos, sino nombres propios, tales son los
caso de “Dios” y “Virgen”.
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miento Iglesia Evangélica Pentecostés Independiente (1930), por citar sélo algunas.*'® En el
caso de la primera iglesia mencionada, los agentes que introdujeron la nueva religion fue-
ron trabajadores que habian migrado a Estados Unidos y all& se convirtieron, al volver a su
tierra “trajeron el mensaje de salvacion a sus familiares y amigos”.*® Un hecho notable es
que dos de las congregaciones mencionadas fueron iniciadas por mujeres y posteriormente
tomaron la direccion y administracion ministros varones: Romanita Valenzuela (lglesia
Apostdlica) y Maria Riviera (Evangelio Completo); ademas, Anna Sanders fundé el primer
templo de las Asambleas de Dios en la ciudad de México en 1921 (GARMA, 20078: 80).

En un principio, el crecimiento de estas iglesias fue gradual; sin embargo, partir de la
segunda mitad del siglo XX “se produjo un fendémeno totalmente nuevo por su amplitud y
por su efecto desestabilizador en el terreno religioso [...] se produjo una importante muta-
cion religiosa: por primera vez desde el siglo XVI, vastos sectores sociales latinoamerica-
nos escapaban del control de la Iglesia catdlica” (BASTIAN, 1994: 246). Segln lo muestran
los censos, el nimero de los no catélicos y el de los sin religién en México ha ido en au-
mento a partir de esa década.

De acuerdo con el INEGI,**® en 1950 el 98.2% de la poblacién era catdlica y sélo el
1.8% no lo era (no hay datos disponibles acerca de los sin religion en este afio). Conforme
avanzaron las décadas el incremento de los dos dltimos grupos fue mas notorio y en el
ultimo censo (2010) rebasaron el 10% entre ambos. Un hecho que destaca es que “los pro-
testantes — evangélicos se han difundido en la mayor parte de México, pero han tenido mas
éxito en los dos extremos del territorio nacional: la frontera norte y el sureste” (HERNAN-
DEZ, 2007: 57).

Por su parte, las iglesias evangélicas que han logrado ganar mas adeptos para sus causas

son las pentecostales. Aunque el citado censo del INEGI no es muy preciso y, por tanto,

18 as historias pueden consultarse en las siguientes paginas de internet: http://www.iafcj.org/index.php,
http://www.lldm.org, http://www.iciar.org/, http://www.idmecar.org/historis.html,
http://www.miepi.com/home/.
Fecha de consulta, 31 de agosto de 2012.
119 Esta cita aparece en la direccion de internet http://www.iafcj.org/index.php?uri=iafcj. Fecha de consulta,
31 de agosto de 2012.
120 http://www.inegi.org.mx/sistemas/sisept/default.aspx?t=mrel01&s=est&c=27645. Datos relativos al “Vo-
lumen y porcentaje de la poblacidon segun profese alguna religion y tipo de religion, 1950 a 2010”. Consulta el
31 de agosto de 2012.
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cuestionable en cuanto a los nombres que emplea para agrupar las iglesias,'** se puede de-
ducir que la mayoria de los 7 565 463 feligreses que pertenecen a congregaciones de la ca-
tegoria “pentecostal / cristiana / evangélica” son, sobre todo, pentecostales. Desde la década
de los afios setenta ya constituian el 70% de los protestantes en América Latina y en Méxi-
co tenian este mismo porcentaje en los ochenta (FORTUNY, 1994: 50, 52).

De acuerdo con la “tipologia de grupos religiosos” de Garma, se clasifica a las iglesias
no catdlicas en México en cinco grupos: protestantes historicas o denominacionales, protes-
tantes pentecostales, independientes separadas del protestantismo, Espiritualismo Trinitario
Mariano y nuevos movimientos de espiritualidad (2004: 58). El Atlas de la diversidad reli-
giosa retoma la clasificacion del censo del INEGI, pero cuenta con apartados para mencio-
nar las “caracteristicas historicas y doctrinas generales” de todas las iglesias establecidas en
el pais.'?? Por otra parte, cabe mencionar que los propios evangélicos diferencian su deno-
minacion de las demas segun su procedencia e historia, corpus doctrinal o por sus ritos
(manera de celebrar sus cultos).

Una propuesta de clasificacion de las iglesias evangélicas de México, que se presenta
como resultado del conocimiento acerca de la materia, se puede resumir en tres grupos de
acuerdo con sus caracteristicas: a) historicas — tradicionales, b) pentecostales, ¢) “parabibli-
cas”. A las primeras se les denomina de esta manera porque Sus origenes se remontan al
protestantismo religioso iniciado por Lutero y los demas reformadores del siglo XVI 'y por-
que siguen un canon de larga data en cuanto a la liturgia: sus cultos son solemnes, los ser-
mones circunspectos, entonan “himnos tradicionales” s6lo con acompafiamiento de érgano
o piano y las manifestaciones de jubilo o éxtasis espiritual son casi inexistentes; son “nota-
bles austeridad y solemnidad en el culto, que normalmente se centra en la lectura de la Bi-
blia, predicacion y los himnos” (GUTIERREZ, 2007: 50).

Por su parte, la prédica y los rituales del pentecostalismo giran en torno a las manifesta-

ciones del Espiritu Santo. Sus servicios religiosos y su vivencia espiritual se caracterizan,

121 Por ejemplo, una de las contradicciones de la nomenclatura es que en la denominacién “cristiana y evangé-
lica sin sustento actual pentecostal” (las cursivas son mias) se menciona a la iglesia “La luz del Mundo”, la
cual es parte de la corriente pentecostal que surgié la primera mitad del siglo XX en México y uno de sus
principales “puntos doctrinales” (como ellos los llaman) es, la “manifestacion del don de lenguas™. Cfr. Pano-
rama de las religiones en México 2010, del INEGI. Puede consultarse en la direccion de internet
http://www.inegi.org.mx/prod_serv/contenidos/espanol/bvinegi/productos/censos/poblacion/2010/panora_reli
gion/religiones_2010.pdf
122 Cfr. Atlas de la diversidad religiosa en México (véase la bibliografia).
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sobre todo, por su exaltacion emotiva; “son los entusiastas que apelan a los sentimientos en
la experiencia religiosa” (FORTUNY, 1994: 49); es decir, en los cultos los creyentes puede
expresar sin ambages su fervor de acuerdo con su sentir en el momento; un ejemplo es la
oracién que se puede tornar en llanto o en glosolalia. En cuanto a la musica, también cantan
himnos, pero un elemento propio de ellos son los “estribillos” o “coritos” (canticos de texto
breve) que por lo general son de caracter festivo y extatico, acompafiados con un conjunto
mayor de instrumentos musicales. Una constante es que el nimero de estas iglesias ha au-
mentado debido a divisiones que han ocurrido en el interior de ellas.

El tercer grupo lo componen las iglesias que también basan su doctrina en la Biblia, pero
hacen una interpretacion sui generis, tienen una version propia, enfatizan su prédica en al-
guno de los testamentos o cuentan con un libro sagrado a la par de ella.?® En este rubro se
encuentran, por ejemplo, los Testigos de Jehova por su Traduccién del Nuevo Mundo de las
Santas Escrituras y su predicacion del “reino de Jehova™” en una nueva tierra paradisiaca en
oposicion al del cielo que ensefia la mayoria, la Iglesia Adventista del Séptimo Dia que
retoma ensefianzas del Antiguo Testamento (celebran su culto principal en sabado, entre
otras practicas de indole mosaica) y los mormones debido a su Libro de Mormén que tiene
como subtitulo Otro Evangelio de Jesucristo.

Cabe mencionar que, en cuanto a creencias, los dos primeros grupos de iglesias son afi-
nes, lo que los diferencia es el “reconocimiento de la posesion por el Espiritu Santo y las
manifestaciones que implica” (GARMA, 20078: 80) de los pentecostales. Por otra parte, a
nivel general, los evangélicos no consideran como sus iguales en la fe a los Testigos de
Jehova y a los mormones (los “adventistas” estan “a caballo”) debido a lo anteriormente
dicho. Un caso particular es el de La Luz del Mundo, pues aunque es de caracter evangélico
y pentecostal, debido a la exacerbada reverencia que dan a su fundador y a su actual diri-
gente, ademas de las acusaciones que se les ha hecho en los medios de difusién y han aca-

parado la atencidn publica, los demas no se identifican con ellos. Por su parte, en un mayor

128 Son las que Garma denomina “iglesias independientes separadas del protestantismo” (2004: 58).
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grado de “lejania fraternal” consideran a los luteranos, los ortodoxos y los anglicanos por-
que en su perspectiva “se parecen a los catolicos”. '

Actualmente, el campo religioso evangélico se encuentra en un estadio de “explosion”
como resultado del surgimiento de numerosos grupos independientes de tipo neopentecos-
tal'® cuya oferta espiritual cuenta, entre otros recursos (que estan copiando muchas igle-
sias), con el liderazgo de ministros “carismaticos”, de estilos de musica popular o comercial
adaptada a sus cultos, de vistosas coreografias de nifias y jovencitas que participan durante
los canticos’®® y a lo que se podria llamar “mercadotecnia aplicada a la fe”;**’ es decir, uti-
lizacion de técnicas de mercado para, en este caso, hacer atractivos sus bienes simbdélicos
de salvacién o espiritualidad; de ahi que las iglesias evangélicas, en general, estén replante-
ando sus estrategias y modificando algunos elementos de su tradicién religiosa con el fin de
continuar ganando adeptos o para evitar que sus fieles migren a este tipo de congregaciones
0 a cualquier otra.

A lo anterior debe sumarse la dindmica propia de las iglesias y de los feligreses en su
contexto social y cultural. Como suele suceder en toda semiosfera, ésta se transforma por el
contacto que tiene con otras de las que recibe elementos y, en su caso, los “elabora adapta-
tivamente” para incorporarlos en su sistema signico. En el caso que se trata, al parecer, la
“semiosfera pentecostal” es de caracter dominante; por tanto, quienes estan aceptando mas
textos externos son los “evangélicos tradicionales”, pues los primeros mencionados estan
teniendo mayor aceptacion entre la poblacion, sobre todo, porque su prédica insiste en se-
fialar que responde a todas las necesidades cotidianas del humano y otorga un sentido a la
vida. Un atractivo mas son los “milagros”, que son “parte importante en la religiosidad po-
pular latinoamericana” (GARMA, 20078: 81).

Lo mencionado respecto de la pentecostalizacion de los “evangélicos tradicionales” no

es nuevo, aungue ahora es mas recurrente. Ya en los afios ochenta en Buctzotz, Yucatan, la

124 Seguin la informacién proporcionada por una amiga anglicana, su iglesia no tiene suficientes lazos de afi-
nidad con las demas porque “los protestantes dicen que somos medio catdlicos y los catdlicos dicen que so-
mos medio protestantes”.
125 Cfr. “Neopentecostales en Tijuana”, de Jaimes, para una definicion del término (véase la bibliografia).
126\/¢ase una muestra de lo anterior en http://www.youtube.com/watch?v=q2aHXuM7Ya. También en
http://www.youtube.com/watch?v=PQQzy0DDVwQ&feature=related participa el grupo de “panderistas” de
la Iglesia Apostélica de Mexicali.
127 o anterior lo sé por un amigo pastor quien me comentd de un curso acerca de estas técnicas al que asisti6
en Guatemala; obviamente, él no lo llamd asi ni lo caracteriz6 como tal.
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iglesia presbiteriana de ese lugar tenia mas parecido con una pentecostal que con una histo-
rica (FORTUNY, 1994: 53). También me ha tocado observar en algunas “iglesias historicas”
la introduccion de “elementos pentecostales” en sus cultos, siendo el mas notorio el tipo de
musica. En algunos casos ha sido causa de division permanecer en lo “tradicional” u optar
por la “modernizacion”, como ocurrid en la centenaria Primera Iglesia Bautista de la ciudad
de México donde actualmente dos congregaciones ostentan el mismo titulo, pero una con-
servé el templo y el canon, y la otra semeja mas una pentecostal.*®

En lo gque toca particularmente a los pentecostales, se ha sefialado que el auge de estas
iglesias “se ha dado en los ultimos 25 afios, al ganar adeptos, sobre todo, en zonas indige-
nas y sectores urbanos depauperados, hasta ser los grupos protestantes mas numerosos e
importantes del pais” (GARMA, 2004: 59-60). Lo que los caracteriza es que se consideran,
por una parte, herederos directos y escogidos que participan de los hechos sucedidos el Dia
de Pentecostés, pero también dicen que son la restauracion en tiempos actuales de la iglesia
fundada por los apdstoles biblicos; su doctrina se centra en la posibilidad de sentir el Espiri-
tu Santo en el ambito espiritual del creyente, empero éste debe evidenciarse en su cotidia-
nidad; por lo cual, lo anterior “desencadenaria sucesos extraordinarios, cuyas sefiales seran
tres dones otorgados por la divinidad: el de la sanacién, el de la profecia y el de lenguas
(GARMA, 2004: 57).

Otras caracteristicas del pentecostalismo que han permitido que cobre auge son: ser una
religion oral, tener una teologia narrativa y de experiencia, permitir la participacion en la
reflexion, la oracion y la toma de decisiones que da lugar a una comunidad de tipo conci-
liadora, contar con suefios y visiones como parte de la devocion personal y publica, relacio-
nar la mente y el cuerpo en el entendimiento y armonia a partir de experiencias de corres-
pondencia entre ambos (FORTUNY, 1994: 50).

Aunque los pentecostales comparten historia y doctrina comunes, se diferencian y deli-
mitan “fronteras” en torno a algunas creencias y ritos. Un caso paradigmatico, en lo que
toca a la ideologia, es la division que hacen entre “trinitarios” y “unitarios”. Segun la inter-

pretacion que hagan acerca de los atributos o cualidades de la divinidad sera la formula

128 Un caso més ocurri6 en 1993 en Amatenango, Chiapas, donde una fraccién de la Iglesia Presbiteriana se
escindid, por causa del “avivamiento”, y dio lugar una “Iglesia Presbiteriana Renovada” que adoptd en su
ritual el “mover en el Espiritu Santo, el bautismo en el Espiritu Santo, batir las manos [palmear], las alabanzas
con musica electrénica y pandero, la danza, los ministerios” (AGUILAR, 2007).
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empleada en todos sus sacramentos: “en el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo”
los primeros, “en el nombre de Jesucristo” los segundos. Se considera de vital importancia
la invocacion que se haga para que sea “valido” el oficio religioso o cualquier actividad y,
por ejemplo, se dan casos de “rebautizamiento” de fieles; es decir, cuando alguno de éstos
cambia de una iglesia trinitaria a una unitaria se le administra nuevamente el bautismo, pero
“empleando la férmula correcta”.

En lo que toca a los ritos, la diferencia la centran en la forma como celebran sus servi-
cios religiosos. Aunque el culto pentecostal es en esencia festivo, emotivo y extatico, las
manifestaciones de unos son dentro del canon “moderado”, de la solemnidad y devocion
que exige estar en la “casa de Dios”, y las de otros sin restricciones para el Espiritu. Un
elemento fundamental e influyente es la musica, que no sélo se emplea como medio de ala-
banza y adoracion, sino que “es una actividad creativa que permite comunicarse con secto-
res donde se pueden obtener posible conversos” (GARMA, 2000B: 65). En el abanico de po-
sibilidades se encuentran iglesias donde se proscribe la musica instrumental (sélo se
permite el canto a capella) y se llega hasta las que tienen grupos estilo ranchero, nortefio,
mariachi, rock o el género musical del momento («cristianizado», sefialan sus defensores)

que se emplea como medio de atraer, sobre todo, a los jévenes.*?

a) Laiglesia “El Buen Pastor”
Esta denominacion religiosa tiene su origen en La Luz del Mundo,™ por lo cual compar-
ten, en esencia, doctrina y disciplina.*** En 1942 se produjo un cisma que devino en el na-
cimiento de EI Buen Pastor. En un principio sélo tres congregaciones consolidadas y dos
misiones que iniciaban y contaban con pocos miembros se escindieron y componian la tota-
lidad de esta iglesia; con el paso del tiempo y el trabajo misionero fueron aumentando y
actualmente se encuentra en la mayoria de los Estados del pais, en Guatemala y, sobre todo

por la migracién de creyentes, en Estados Unidos.

129 En Jas ultimas décadas se ha desarrollado una lucrativa industria de la “musica cristiana” e incluye “artis-
tas” del medio profano que se han convertido al pentecostalismo, sobre todo. Cfr. “Del himnario a la industria
de la alabanza”, de Garma (véase la bibliografia).
130 Aunque este iglesia mitifica su origen (un llamado personal de Dios a Eusebio Joaquin, su fundador) para
desligarse de sus antecedentes, se ha sefialado que son resultado de una separacién de la Iglesia Apostdlica
(GARMA, 2004: 69) o de la Iglesia Cristiana Espiritual (CONSTITUCION, 1990: 7-10).
131 | a doctrina corresponde al corpus de creencias, en tanto que la disciplina atafie a las normas de vida coti-
dianas que deben acatar.
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Este iglesia es de caracter marcadamente pentecostal; es decir, consideran que son una
continuacion o restauracion de la “iglesia apostdlica primitiva” surgida el Dia de Pente-
costés, creen en la manifestacion del Espiritu Santo, en la sanacion por medio del ayuno y
la oracion y, en general, en la realizacion de milagros; en lo que respecta al don de profecia
presentan cierta ambiguedad, pues por una parte sefialan que el Gltimo profeta fue Juan, el
escritor del Apocalipsis, y con él terminaron las predicciones en torno al mundo y la huma-
nidad, pero por otra consideran que Dios les envia mensajes a traves de suefios o en estados
de éxtasis espiritual (cuando se encuentran en «ayuno y oracion») y les avisan o advierten
de ciertas situaciones que deben realizar o corregir.

Sin embargo, los miembros de la iglesia El Buen Pastor no se consideran pentecostales a
pesar de lo anteriormente mencionado, pues tienden a diferenciarse de las congregaciones
que llevan este calificativo en sus nombres o que se asumen como tales; argumentan que
ellos “no tienen instrumentos [musicales en sus templos], ni bailan [danzas espirituales], ni
aplauden [palmean] como los pentecosteses”. Con las iglesias que tienden a identificarse,
sobre todo por su caracter de “unitarias” y porque sus doctrinas principales semejantes, son
la Iglesia Apostolica, la Iglesia Cristiana Espiritual (estas dos Ultimas si se reconocen pen-
tecostales, irénicamente) y La Luz del Mundo, de donde proceden.**?

A continuacién se mencionan los elementos que son fundamentales en esta iglesia en lo
que toca a la organizacion, la celebracion de sus cultos, la doctrina y los sacramentos que
realizan con el fin de tener un panorama general que permita una aproximacién a la cosmo-
vision de los feligreses. Cabe aclarar que por lo que se ha mencionado anteriormente acerca
de los elementos de la cultura en el contexto de su lugar y tiempo, la religiosidad evolucio-
na, de tal manera que no es homogénea la préctica en la ciudad y en el campo (en este caso
las comunidades indigenas) y tampoco es el mismo el fervor y el apego de los primeros
conversos que el de las generaciones subsecuentes, sus hijos.

En primer lugar, existe un liderazgo que, en principio, no supone sino un ministerio para
que la iglesia lleve a cabo su labor espiritual y en el cual la congregacion desempafia un
papel muy activo; aunque es jerarquico, tampoco implica primacia; sin embargo, en ocasio-

nes si se presentan casos de autoritarismo que devienen en conflictos. En la cima se encuen-

132 A pesar de su historia y doctrina comunes, tanto la iglesia EI Buen Pastor como La Luz del Mundo se
hacen mutuas acusaciones y hay rechazo reciproco entre ellas.
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tra el “obispo representante”, quien es la maxima autoridad en lo que toca a las decisiones.
En la escala descendente siguen los “obispos™ quienes supervisan un determinado nimero
de iglesias y establecen en sus concilios cudles son las directrices a seguir a nivel general;
en su conjunto se denominan “Cuerpo Ministerial Directivo”. En la base de la pirdmide se
encuentran los “pastores” que se encargan de ministrar una congregacion; éstos, a la vez, se
clasifican en dos categorias que los diferencian: “diaconos” y “exhortadores”; los primeros
pueden oficiar los sacramentos mientras que los segundos no. Estos son los tres principales
niveles, aunque también se encuentran otros intermedios como son “coadjutor del obispo
representante” y “pastor de zona”.

A nivel congregacion, también se establece un liderazgo y una jerarquizacion: el pastor
es la méxima autoridad, quien guia y tiene voto de calidad en las decisiones que se toman.
Los ayudantes de éste son los “obreros”; participan ministrando en los servicios religiosos y
determinan en conjunto con el “siervo del Sefor” (como también se llama al pastor) las
actividades de la iglesia y ayudan en la resolucién de problemas. El director del coro, los
instructores de nifios o jovenes también tienen un estatus especial, sin embargo, no es tan
encumbrado como el de los anteriores, aunque puede ser que un “obrero” participe al mis-
mo tiempo en estas actividades. Al final de la escala se encuentra la “membresia” que no
ostentan ningun cargo eclesial.

La jerarquia de los cargos religiosos también se traslada al plano de lo material y sus
consideraciones simbolicas. Los templos para el culto estdn disefiados de manera que se
observa claramente los niveles cémo se dividen y quiénes los ocupan. En la parte mas alta,
al fondo de la nave, se encuentra el altar con el pulpito desde donde se predica; a él s6lo
pueden acceder el pastor y los obreros que ministran durante el culto; las mujeres tienen
vedado este espacio sagrado e, incluso, no pueden hacer la limpieza de él, sélo que sean
viudas o doncellas. En el siguiente plano, abajo, se localiza el lugar donde canta el coro
(mixto) y desde donde se diserta acerca de un “punto doctrinal” (por el pastor o un obrero).
En el nivel mas bajo de la construccion se encuentra la membresia en general y ahi “testifi-
can” o cantan un “himno especial”; también es donde los nifios y jovenes ofrecen a la divi-
nidad su “presente” (entonan cantos religiosos y recitan textos biblicos).

La relacién hombre — mujer en esta iglesia, como en la mayoria de las congregaciones

evangélicas, es asimétrica. Las féminas ocupan una posicién subordinada, no estan faculta-
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das para ejercer cargos eclesiales o directivos importantes, no pueden oficiar en los servi-
cios religiosos ni administrar los sacramentos. La esposa del pastor ipso facto es la “pasto-
ra” (o “sierva de Dios”, también), pero este nombramiento no representa autoridad. Las
demas mujeres pueden llegar a ser “obreras” y, a la par de la anterior, inicamente dirigen
un culto matutino donde participan solamente damas y, aun en ese caso, no presidien en el
altar, sino en el nivel mas bajo del templo. También pueden instruir a nifios, jovenes y, ex-
cepcionalmente, dirigir el coro.

Los cultos que se celebran en esta iglesia suelen ser de larga duracion (entre tres y cuatro
horas, generalmente) y en ellos se observa la solemnidad conjuntada con el éxtasis espiri-
tual; las expresiones de jubilo propias de los pentecostales estan presentes en todo momen-
to: jaleluya!, jgloria a Cristo!, jhay poder en Cristo!, y el ineluctable jamén! Como ya se
menciono, esta prohibido el empleo de instrumentos musicales, por lo cual todo el canto
congregacional, el “especial” y el del coro suelen entonarse a capella. Su disciplina les im-
pone que no deben sentarse hombres y mujeres juntos en el templo, de manera que las ban-
cas del lado izquierdo estan reservadas a los varones y las de la derecha a las damas.

Para asistir al templo, asi como para su cotidianeidad, los miembros de esta iglesia de-
ben observar ciertas reglas en cuanto a su vestimenta y demas objetos de atavio. Los varo-
nes no tienen mayor complicacion ya que no se les exige una ropa particular, inicamente
deben vestir “formalmente” y cortar su cabello. Quienes «llevan el vituperio de Cristo»,
como ellos Ilaman a las vejaciones e insultos de los no creyentes, son las mujeres: deben
portar una falda (o vestido, segun el caso) larga hasta el tobillo, plisada; también usan un
velo o “chalina” que cubre su cabeza; les es prohibido maquillarse; en lo que toca a su ca-
bello, no deben cortarlo o rizarlo. A damas y caballeros se les prohibe emplear anillos, ca-
denas o cualquier otro adorno de este tipo.

Entre los temas centrales de su credo y doctrina destacan los siguientes.*® La Biblia es
su Unica regla de fe y es infalible; no pueden estar otro libro o autoridad divina 0 humana
encima o a la par de ella. Creen en un solo dios (son “unitarios”) que cred todo cuanto exis-
te visible e invisible, pero aunque es Unico posee atributos o cualidades que lo hacen mani-

festarse como el Padre, el Hijo o el Espiritu Santo. En esta iglesia se considera indispensa-

133 para un mayor conocimiento de la doctrina y credo de esta iglesia consultese su Constitucién (véase la
bibliografia).
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ble «ser bautizado en agua» para ser perdonado de todos los pecados y aspirar a la «salva-
cién eternax; sin embargo, el «bautismo en el Espiritu Santo» o el «don hablar en lenguas
espirituales» es lo que les garantiza la entrada en el «reino de los cielos» y tiene mayor im-
portancia que el anterior. La fe es un recurso vital importancia para la vida de los creyentes,
pues es el sustento principal de sus creencias; ademas, consideran que por este medio pue-
den obtener todo cuanto desean, sea de caracter espiritual o relativo a su vida cotidiana.

Cuatro de los sacramentos que administran son el bautismo, la comunién, el matrimonio
y la imposicion de manos. EI primero de ellos sélo pueden recibirlo personas adultas o que
ya estan conscientes del acto que realizan y con él aceptan la oferta de la salvacion que se
predica en esta iglesia. La «Cena del Sefior» es el mas solemne de los ritos y es cuando
comen y beben el pan y el vino consagrados que simbolizan el cuerpo y la sangre de Jesus.
El casamiento, por su parte, sélo puede realizarse entre personas de la propia iglesia que
hayan sido previamente bautizadas; estan totalmente penadas las relaciones maritales entre
individuos del mismo sexo. Finalmente, para facultar a una persona en cualquier ministerio
es necesario que cumpla ciertos requisitos, sea presentado ante la congregacion y se le unja
con aceite de oliva por parte de un clérigo ordenado para tal fin.

En la cosmovision de los creyentes de esta iglesia sobresale la concepcién de sus vidas
como un peregrinaje y una palestra continua. En el viaje figurado de este «mundo pecador»
(la tierra donde viven) a la «patria celestial» (el cielo donde esperan ir) enfrentan un mundo
hostil que los critica y vitupera porgue, dicen, los desconoce ya que no son parte de él; de
esta manera “justifican” que la gente que los rodea sea adversa a ellos, los desprecie, los
critique e, incluso, los haya perseguido, como sucedi6, por ejemplo, en el caso de los pri-
meros conversos en Temoaya. Dado que consideran que son ajenos a este mundo, se deno-
minan a si mismos “peregrinos” ya que van de paso al hogar que les ha preparado Dios.

Lo anterior no significa que se aislen de quienes los rodean, mas bien, tratan de amistar
con todos y demostrar que son buenos ciudadanos (de este mundo, también) con el fin de
ganar adeptos a su causa. Una de sus estrategias es participar en las labores de la comuni-
dad donde viven, respetar las normas de convivencia y las costumbres mientras no estén
contra los preceptos de su fe. Este recurso de exclusion — inclusion les permite vivir en am-
bos mundos y los ancla, por un lado, a su condiciéon humana y, por el otro, a su fin espiri-

tual primordial: la aspiracion de llegar al cielo.
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En el imaginario de los creyentes su universo es escenario de un encarnizado enfrenta-
miento entre las fuerzas del bien y las del mal, las de Dios y las de Satanas, que pretenden
ganar su alma: unas para salvarla, otras para condenarla. Todas las acciones de su vida con-
llevan una significacion determinada por su visién teocéntrica y son clasificadas por un
riguroso cddigo religioso en licitas o ilicitas de acuerdo con la interpretacion sui generis
que hacen de la Biblia; de éstas, depende su destino: el cielo o el infierno, no hay lugar in-
termedio donde puedan purgar sus penas: estaran en uno u otro lado eternamente. Aun las
actividades que a cualquier observador externo, no iniciado, le parecerian nimias o inocuas,
como ir al cine o festejar un cumpleafios, para estas personas tienen connotacion que de-
terminara su existencia en el mas alla.

Del cumplimiento o no de los preceptos de su religion depende no sélo su futuro, sino
también su vida en la tierra, dado que, segun sefialan, Dios puede castigarlos a corto, me-
diano o largo plazo y con la intensidad que amerite la situacion si no son fieles en obedecer
sus mandamientos. En su cosmovision, todos los pensamientos y acciones tienen una signi-
ficacion positiva o negativa y con ellos manifiestan cual lado estd ganando la batalla: el
bien o el mal. Por tanto, deben cuidar que la mayoria de sus actos sean contados a su favor
para obtener el acceso al cielo.

En esta iglesia constantemente se predica acerca de «la venida del Sefior» y esperan que
de un momento a otro los justos sean llevados al cielo («rapto de la iglesia»); quienes cum-
plieron con los mandamientos de la religion irdn a morar con Dios como galardon por ser
fieles, mientras que quienes no los acataron seran condenados en el juicio final y enviados
al infierno. La idea de un dios omnisciente y omnipresente que conoce y ve todos los
hechos y pensamientos del creyente, los anota en su libro y al final los pesara en una balan-
za para decidir si éste aprueba o no, mortifica a muchos, pues temen pasar la eternidad en el
tormento junto con Satan y su séquito.

Grosso modo se ha mostrado un esbozo de la semiosfera de los creyentes de la iglesia El
Buen Pastor. Cabe mencionar que no es la Gnica denominacion cristiana donde se predica
acerca de un viaje figurado a los cielos, de una lucha entre el bien y el mal por el alma de la
humanidad, y del «arrebatamiento de la iglesia», pues estos temas forman parte fundamen-
tal de la doctrina de los evangélicos (los pentecostales, sobre todo) y, en un grado u otro,

estan presentes en su discurso religioso. “La creencia en el cercano regreso de Dios a la
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tierra ha sido una estrategia de conversion tan arraigada que cuando un visitante expresa
duda al respecto, la réplica [del converso] es que por el regreso inminente no hay mucho

tiempo para tomar la decision” (ZIMMERMANN, 1984: 103).

2. LA HISTORIA DE VIDA Y EL “TESTIMONIO DE CONVERSION”

La investigacion que se hace respecto de la conversién al Evangelio pretende escudrifiar la
visién del mundo de los otomies de las comunidades estudiadas a partir de su adhesion a
una iglesia evangelica y, también, analizar el proceso que los llevé a esta determinacion, asi
como la aceptacion de la religion por parte de las generaciones subsecuentes; es decir, por
los hijos de los primeros conversos. Cuando se produce el abandono de la “tradicion” reli-
giosa y se opta por el evangelismo, se desplaza al catolicismo como elemento nuclear en la

semiosfera y, a partir de esta dindmica, se crean nuevos textos,**

otros caen en desuso y
unos mas se reformulan, lo cual se refleja en el “nuevo discurso” de los conversos.

El texto que permite reflexionar a partir de la “memoria viva” de los sujetos acerca de
las experiencias de la vida en sociedad y las etapas més significativas donde ésta se ha
transformado es la “historia de vida” (ACEVES, 1997: 14). En el caso particular de las per-
sonas que se adhieren a la iglesia El Buen Pastor el relato se acentia en el “testimonio de
conversion”, pues se torna parte central en su discurso. En el didlogo que mantienen con la
alteridad, independientemente del interlocutor, su tema nuclear es el relativo a ese etapa
que consideran la mas importante de sus vidas y la cual, segun su dicho, ha transformado su
vida para bien: el momento cuando decidieron «seguir a Cristo», cuando se convirtieron en
«cristianosy, y emplean la retorica religiosa para destacar ante los demas “su identidad
evanggélica positiva y consciente de su ser social” (FORTUNY, 1999: 73).

En el contexto evangélico, el “testimonio” es “la palabra del que cuenta ante la colecti-
vidad acerca de cdmo ha podido sentir o percibir experiencias en las cuales la presencia de
lo divino se ha manifestado y son auténticas y verdaderas para el creyente” (GARMA, 2004:
228); también, se sefiala que “es la confesion publica que hace un miembro de su conver-
sion o de otra experiencia religiosa” (GARCIA, 2008: 131). En lo que toca al “testimonio de

conversion”, Carrasco menciona que es un género narrativo oral en el que se da cuenta de

134 Recuérdese que el término “texto” se emplea en el sentido lotmaniano que denomina como tales todos los

elementos constituyentes de una cultura dada y no s6lo a aquellos de caracter lingistico.
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las transformaciones operadas en el individuo “tras la aceptacion de un sistema de represen-
taciones simbdlico-religiosas del mundo” (CIT. EN FABRE, 2001: 288).

En la definicion que se propone en esta investigacion, testimonio es la declaracion
publica, sea en el templo o en cualquier lugar y en una situacion formal o informal, de la
aceptacion de la oferta de salvacion que predica una determinada iglesia. El discurso esta
constituido, generalmente, por una serie de enunciaciones acerca de coémo la persona trans-
formo su vida por medio de la adopcion de las creencias, normas y practicas que le ensafia-
ron en la nueva fe.

“El relato de conversion es una forma de exhortacion. EI dominio de estos recursos de
habla es valido también para convencer. Se llama a este tipo de relato «invitacion»” (ZIM-
MERMANN, 1984: 92). La finalidad del testimonio presenta dos aspectos que se conjuntan en
uno solo; por una parte, el converso propone una invitacion al oyente a compartir un modo
de vida que considera es el mas apropiado y provechoso v, a la vez, pretende convencerlo
de los beneficios que conlleva proceder de tal manera.

Por otra parte, se ha sefialado que “contar una historia preserva al narrador del olvido;
una historia construye la identidad del narrador y el legado que dejaré al futuro” (PORTELLI,
1993: 195); por lo que, en este caso que se menciona, las narraciones sobre el «cambio de
vida» representan fuentes para conocer las practicas sociales de un determinado grupo cul-
tural, ya que “pueden leerse como textos llenos de significados o referentes” (GARAY,
1997: 6) y no son s6lo un embalaje pasivo de éste dado de antemano, sino cumplen una
funcién “como generador[es] de sentidos” (LOTMAN, 1996: 87).

Los testimonios de conversion de los «hermanos»**

otomies no sélo aportan datos en el
contexto de su historia de vida, sino “puntos de vista de personas comunes acerca de lo que
segun ellos tenia méas importancia en su vida” (THOMPSON, 1993: 119). Uno de los temas
centrales del discurso es el establecimiento de un “antes” y un “después” de su conversion,
lo que ellos llaman «aceptar a JesUs», y les permite adquirir una nueva identidad en la que

sefialan, entre los aspectos positivos, la adopcion de nuevos valores y experiencias sagra-

135 E| término «hermano» que utilizan tanto los protestantes como los pentecostales se ha resemantizado,
sefiala Garma, y lo aplican para referirse a otros que comparten la fe verdadera; asimismo, implica la recrea-
cién de nuevos lazos de parentesco, de una nueva colectividad que transmite una sensacion de igualdad entre
todos los creyentes (2004: 230). En la Iglesia Apostélica, los «hermanos» son fundamentalmente los miem-
bros en plena comunidn y, en general, todos los humanos; se diferencian entre los arrepentidos [de sus peca-
dos] y los que adn no lo estan (LOPEZ, 1990: 134).
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das, y un marco normativo que rige sus vidas (TORRE, 1995: 220); ademas, hacen énfasis en
la «nueva vida» que disfrutan y la «nueva creatura» que ahora son, y exaltan el sentimiento
de pertenencia a la «iglesia del Sefior», la verdadera para ellos.

En este ensayo de analisis de la cultura, en lo que toca a la religidn, se parte de los testi-
monios de conversion y de ellos se colige la manera de interpretar el universo que viven los
otomies que se adhirieron a iglesia El Buen Pastor; también se analiza la significacion de la
«nueva vida» o la «vida en el camino del Sefior», que es la etapa de sus vidas a partir de su
bautismo, y a la resemantizacion del catolicismo y sus elementos como «la antigua manera
de vivir» 0 «la vida en pecado». Las historias que cuentan son una reformulacion del texto
de sus propias vidas; es decir, los relatos acerca de su devenir han sido reinterpretados de
acuerdo con las nuevas experiencias que han vivido, el tiempo, el receptor del mensaje y el
contexto.

A partir de las consideraciones que les propone la nueva fe los conversos reescriben y
reinterpretan su historia de vida, por lo cual en todas sus acciones y expresiones lingisti-
cas™®® permea la visién que parte desde la construccion de un mundo donde Dios y la doc-
trina de la iglesia donde se bautizaron son el eje rector de todos sus actos. Una platica con
los creyentes harad constar la “presencia” y la “realizacion” del universo significativo, te-

océntrico, que rige sus hechos cotidianos.

a) El testimonio en la iglesia “El Buen Pastor”
Como ya se menciond, esta parte de la investigacion se centra en los testimonios de los
fieles otomies de la iglesia “El Buen Pastor”. La conversion es un hecho fundamental en su
devenir, pues marca un hito en sus vidas y, a partir de ella, significan todos sus actos, tanto
religiosos como cotidianos, pasados, presentes y futuros; la visién del mundo ahora parte de
la concepcidn que les propone la nueva fe: la veran con los ojos de ésta y a partir de ella
construiran su realidad. Esta perspectiva también les forjara una resemantizacion del catoli-

cismo que abandonaron y todos los elementos de éste.

138 Todos los actos cotidianos de los creyentes evangélicos estan regidos por la religién, segiin marca la orto-
doxia; por ejemplo, en todo momento la oracion esté presente: la que hacen cuando despiertan y cuando van a
dormir (para dar gracias por el nuevo dia y por terminarlo, respectivamente), antes de ingerir alimentos (para
bendecirlos), ante cualquier situacién ordinaria o extraordinaria que amerite la invocacion divina (cuando van
de viaje, antes de iniciar un trabajo), cuando estan enfermos (para “sanidad” divina), etcétera; ademas, la
oracion es primordial en los rituales en los templos.
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Los testimonios analizados en esta investigacion son inéditos y fueron obtenidos a partir
de historias de vida que los «hermanos» centraron en su «conversion al Evangelio»; se
complemento esta informacion con observancia in situ de los servicios religiosos en el tem-
plo y de otras actividades de caracter religioso. Los relatos fueron contados espontanea-
mente por los creyentes y solo se les hizo preguntas al final para puntualizar algunas situa-
ciones. Las historias tienen una estructura cronolédgica que permite observar la evolucion y
las etapas como dividen su vida.

Aunque los testimonios fueron contados en un contexto “informal” en la casa de los fe-
ligreses, sabiendo que eran para fines académicos, no difieren de los que contarian a cual-
quier persona para “evangelizarla” o en la congregacion durante un culto; de hecho, algu-
nos exclamaron frases propias del ritual dentro del templo, por ejemplo, “mi saludo es con
la paz del Sefior Jesucristo”, “jGloria a Dios!”, “Hermanos, por eso encontré la sanidad de
Dios”. Lo anterior denota la estructura discursiva establecida para tal fin.

El testimonio en la iglesia “El Buen Pastor”, de manera general, es la confesion publica
de la aceptacion de la doctrina de esta iglesia y de la «redencién del pecado por medio del
bautismo en el nombre de Jesucristo» que ahi se predica; la formalizacién de esta convic-
cion se efectla por medio de este sacramento y, de esta manera, pasan a pertenecer a la
congregacion, al «rebafio de Cristo». A partir de entonces, son miembros en pleno, con de-
beres y derechos, y pueden aspirar a ocupar los cargos establecidos para el cumplimiento de
sus actividades religiosas.

Aun cuando los testimonios sobre el cambio de vida (religidén) son los mas recurrentes
(los testimonios por antonomasia), la tematica de éstos puede variar dependiendo de la si-
tuacion (en el contexto de la liturgia en el templo o en cualquier lugar) y del interlocutor
(otro «hermano» para reforzar la fe, un «pecador» para que se convierta); entre ellos tam-
bién estan los de sanacion de enfermedades (en segundo lugar por el nimero de ellos), reso-
lucion de problemas (econdmicos, familiares, etcétera), peticiones miscelaneas contestadas
(obtencion de un empleo, por ejemplo) y acciones de gracia (por los favores recibidos).
Recuérdese que estos creyentes ven en cada acto de sus vidas la mano de Dios; por tanto,
cada accion que ocurre viene de él y con un propésito: «no cae la hoja de un arbol si no es

su voluntad», dicen.

132



En esta iglesia se sefiala que existen dos clases de testimonios: el primero, el que se hace
sin palabras, con el comportamiento, con el modo de vida, para ser ejemplo a los «infieles»,
los no convertidos a este iglesia (los catdlicos, en particular); el segundo, es el discurso que
presentan, ante cualquier persona y en cualquier lugar, sobre el cambio de vida que tuvieron
cuando se adhirieron a la congregacion y los beneficios que reciben a cambio: milagros,
sanacion, dones, etcétera. Aunque se puede “testificar” en todo momento, en las ceremonias
religiosas es parte fundamental (junto con los cantos personales o especiales, el punto doc-
trinal y el sermdn): durante los cultos que realizan los jueves y domingos, y en celebracio-
nes especiales, existe un tiempo para que hombres y mujeres (en ese orden) «testifiquen del
poder de Dios».

Por otra parte, en los relatos sobre el cambio de credo religioso se infiere una estructura
discursiva establecida que, al parecer, tiene un carécter quasi institucional.**” En el caso de
los testimonios que se estudiaron para esta investigacion, el orden formal es el siguiente, de

manera sucinta:**

1. Relato de hechos negativos en los que se vivia antes de ser «hermanos»
2. Momento particular de sus vidas cuando les predicaron el Evangelio

»139 que debieron pasar para aceptar la oferta

3. Segun el caso, se mencionan las “pruebas
de la salvacién que se les proponia y lo que los indujo a hacerlo (enfermedad — sanacion,
problemas — resolucion de éstos, etcétera)

4. Particularidades de su bautismo y el éxtasis mistico que sintieron cuando recibieron el

sacramento

37 Garma también menciona esta caracteristica en los testimonios que se presentan ante la congregacion y
presenta en su libro tres en los que se percibe que la estructura y argumentacion es “realmente repetitiva”
(2004: 206-207).

138 a estructura discursiva de los testimonios que se presentan dentro del templo, durante el culto, es la misma
que la de los que se recopilaron para esta investigacién, Gnicamente agregan una frase formulaica al inicio y
una coda: “Gracia y paz de Dios sea[n] con todos vosotros” y “Para la honra y gloria del Seflor Jesucristo”.
Cabe mencionar que son formulas rituales dentro de la liturgia, pues se dicen en cualquier participacion, sea
testimonio, canto especial, punto doctrinal o sermon.

En la Constitucién de El Buen Pastor se lee lo siguiente respecto de como dar testimonio: “... y si la iglesia
local sabe testificar (no exceder en hablar més de cinco minutos), acomodando bien: saludo, testimonios y
para la honra y gloria del Sefior Jesucristo” (CONSTITUCION, 1990: 140).

139 Con este término se denomina a cualquier situacion dificil por la que pasan para demostrar que son dignos
de los favores divinos. Mencionan que existen “pruebas” que vienen de Dios y otras que ¢l permite (al Diablo
et al.) para templar al creyente en su fe.
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5. Mencidn de los beneficios recibidos, de todo tipo, a partir de su conversion
6. Generalmente, terminan agradeciendo a Dios por los favores obtenidos o sefialando

que no cambiarian esta experiencia por cosa alguna.

En los testimonios de los primeros conversos como en los de sus hijos (segunda genera-
cion), se observa una estructura idéntica del discurso, en la forma y en el contenido, y en la
significacion de los elementos de la nueva fe y los del catolicismo, a pesar de llegar al
evangelismo por caminos diferentes. En su cosmovision se observan las dimensiones y al-

cances de la transformacion religiosa.

3. <LA CONVERSION AL EVANGELIO»

La conversion religiosa es un cambio, repentino o gradual, en la forma de vida de las per-
sonas producido por la aceptacion de la oferta de salvacion que predica determinada iglesia;
implica la renuncia y el acatamiento de ciertas normas y valores, segun lo dicte la nueva fe,
y supone un parteaguas espiritual para quien se asume como creyente de esa doctrina. De
esta manera, es un proceso de cambio “que va de un pasado —presente deteriorado hacia un
presente — futuro prometedor; de construccion de identidad a través de la religiosidad que
se adoptd” (FABRE, 2001: 278).

Una definicion béasica de conversion de los propios creyentes es (también la he escucha-
do también recurrentemente): “un suceso o experiencia que cambid su vida, que lo orientd
hacia Dios y lo hizo dejar todas sus experiencias anteriores para buscar nuevos rumbos”
(GARMA, 1999: 131). Este investigador propone llamar “movilidad religiosa” a las formas
de cambio de adscripcion religiosa diversas y encuentra Gtil ain emplear el término “con-
version” para hacer alusion al discurso de los creyentes relativo a su cambio de vida por
una modificacidn drastica de su nueva fe (GARMA, 1999: 131).

En torno a los causas que han propiciado la conversion al evangelismo en América Lati-
nay, en este caso particular, en México, se han mencionado las siguientes: que se debe a
una supuesta conspiracion imperialista norteamericana tendiente a colonizar por todos los
medios, entre ellos el religioso (BASTIAN, 1994: 182); también se ha dicho que los conver-
sos a las iglesias evangélicas son personas o0 sectores que se encontraban en una situacién

de sufrimiento o carencia, dando lugar asi a un “modelo de la privacion” (GARMA, 1999:
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132); por otra parte, se postulan explicaciones sociologicas que sugieren como causales las
crisis sociales, el desarraigo cultural o la anomia (FORTUNY, 1999: 77).

Tales causales acerca de la conversion soslayan, sobre todo, al sujeto y como él mismo
entiende esta dinamica que ha transformado su existencia, sea solo en el plano del imagina-
rio o, como suele suceder generalmente, en el de la cotidianidad y sus referentes simboli-
cos. Los autores citados anteriormente cuestionan los supuestos que se han mencionado. El
hecho de que, en efecto, personas de clases marginadas y subordinadas se conviertan con-
trasta con quienes lo hacen en religiones sin prestigio ni estatus, asi como con quienes
cuentan con instruccion académica profesional, por lo que “una teoria de la movilidad reli-
giosa debe buscar explicaciones mas finas y exactas en el individuo mismo” (GARMA,
1999: 133-134); ademas, para comprender este fendmeno “es necesario tener un enfoque
que no sdlo incluya lo estructural del mismo, sino un enfoque que permita acercarse a la
intima subjetividad del sujeto” (FORTUNY, 1999: 77).

Otro factor que se ha mencionado recurrentemente es el supuesto de que las iglesias
evangélicas ofrecen dadivas a cambio de la conversion que, en el caso de los indigenas,
dada la permanente crisis por la que pasan resulta ser un buen estimulo (SANDOVAL — Mo-
TA, 1996: 17); sin embargo, esta afirmacién académica mas bien parece ser parte de los
“lugares comunes de la cultura inquisitorial presentes en el inconsciente colectivo”, como
los llama Bastian (1997: 22), y no dimensiona la ayuda en el &mbito de la cosmovision de
los creyentes que exige «socorrer al préjimo»; es decir, apoyar con recursos de todo tipo a
quienes se encuentran en situaciones adversas.

Cuando una persona pasa a ser parte de una iglesia evangélica adquiere una serie de
obligaciones de carécter financiero. En el caso de El Buen Pastor, entre los compromisos
que promete cumplir el converso durante la “protesta” que se le hace previamente a su bau-
tismo esté el de ofrendar** para llevar a cabo las actividades de la congregacion y para la
manutencion de los ministros de culto; de esta manera, le corresponde también contribuir
con dinero, trabajo o especie, o todos a la vez, para la construccion, mantenimiento o repa-

racion del templo y demas inmuebles propiedad de la iglesia, y para llevar a cabo las nume-

10 En Ja iglesia EI Buen Pastor no esté instituido el diezmo porque consideran que éste regia en el Antiguo
Testamento de la Biblia y sélo se solicita una «ofrenda de amor», voluntaria y segun la capacidad econdémica
del creyente, para los gastos operativos y la manutencién de los ministros de culto que se dedican de tiempo
completo a este trabajo.
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rosas fiestas religiosas que se celebran durante el afio. Sin embargo, este dispendio de re-
Cursos no representa gasto sino una inversion porque, afirman, «Dios no se queda con nada
y multiplica el ciento por uno [de lo que se ofrenda] y por fin [da] la vida eternax.

Por otra parte, tampoco se puede atribuir a la migracion la conversion, pues “la mayoria
de los migrantes no se convierten y, por el otro lado, un gran sector de los conversos no son
migrantes” (FORTUNY, 1999: 77). Aunque quienes migran estan en contacto con elementos
culturales ajenos a ellos, la decision de aceptarlos responde a una decision propia que ha
pasado por un proceso de significacion en la cultura. Contrario a lo que sucede con la len-
gua, en el caso de la religion la presion es para que se conserve la tradicion, de ahi que in-
cluso se hayan presentado conflictos violentos en el interior de las familias donde conviven
catoélicos y protestantes.

Dado que se descartan los anteriores argumentos que se han sefialado en torno a la con-
version al protestantismo, el andlisis que se realiza enseguida pretende inquirir en la subje-
tividad del sujeto para determinar las causas del cambio religioso y, para tal efecto, se ana-
lizaron los testimonios de conversion de los creyentes en Santiago Mexquititlan y
Temoaya; ademas, se hace una aproximacion a algunas de las caracteristicas de esta iglesia

que, se considera, fueron también parte del atractivo para los conversos.

a) Los motivos de la conversion
De manera general, se puede sefialar que la conversion a la iglesia “El Buen Pastor” estuvo
en estrecha relacion con los beneficios espirituales que recibieron los conversos, segun se-
fialaron; era una actitud pragmatica: deseaban obtener un cambio de vida, salud y felicidad,
y la nueva fe era lo que les ofrecia. Los creyentes aceptaron el evangelismo porque vieron
que les convenia funcionalmente, no por conocer los arcanos mas profundos de la religién
ni por disquisiciones teoldgicas que los llevaran a la “aprehension de la verdad”, menos atin
las mujeres, ya que aceptaron el bautismo sin objecion porque asi lo habia determinado el
jefe de la familia. El factor «sanidad divina» desempefié un papel fundamental en la con-

version.
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La adhesion a la iglesia antes citada se dio, de acuerdo con lo que se menciona en los
testimonios, en general, por tres motivos.**! En el primer caso, un factor decisivo para la
conversion fue presenciar un “milagro”; particularmente, se menciona la sanaciéon de una
enfermedad incurable o que hacia tiempo la padecian por medio de la “oracion de sanidad”
que incluyé la imposicién de manos y la uncién con aceite de oliva consagrado;** es recu-
rrente la mencion de la «sanidad» en relacién con problemas de alcoholismo.*** Se cuenta
que las personas ya estaban desahuciados por los médicos, que no les encontraban el mal
que padecian o que la medicina no surtia efecto; ademas, los remedios tradicionales no eran
eficaces y (notese la resemantizacién) acudir a los santos y demas seres celestiales, y prac-
ticar los rituales del catolicismo no los curaban; de ahi que por este motivo dejaron de creer
en ellos. Segun sefialaron, algunos fueron sanados incluso antes de pertenecer a la congre-
gacion, aun sin aceptar la doctrina y sin creer lo que les predicaban, pues, dicen, Dios obra-
ba para que vieran en este hecho una sefial de que debian arrepentirse de sus pecados y re-
unirse con la «verdadera iglesia».

El segundo caso fue para pasar “del caos al orden”, pues se les asegur6 que con el bau-
tismo, simbolico, pero efectivo en la cotidianidad, “enterrarian” todo lo hecho hasta enton-
ces y cuando salieran del agua bautismal serian personas diferentes, y a partir de ese mo-
mento su vida cambiaria para bien. Los testimonios cuentan de vidas donde imperaban
condiciones inhumanas, pues, sobre todo, el alcoholismo de los hombres provocaba violen-
cia intrafamiliar, irresponsabilidad en el trabajo y en la manutencion de la esposa e hijos,
adulterio y rifias con los vecinos. El abandono de este vicio, que habian intentado anterior-
mente sin éxito pese a hacer juramentos a algun santo o a la Virgen (otra prueba mas contra

ellos, dicen), fue visto como el milagro divino que trajo paz a su atormentada existencia.

! En la Iglesia Apostélica y en La Luz del Mundo se ha estudiado los motivos que tuvieron los conversos
para aceptar estas religiones. Para el caso de la primera, entre las “cinco recetas para acceder a la salvaciéon”
se mencionan: del caos a la basqueda del orden, entre el abandono y la blsqueda de proteccion, vivir para
trabajar y trabajar para vivir, y la bisqueda del fundamento perdido (TORRE, 1995: 222-240).

En la segunda iglesia se sefialan las siguientes crisis que llevaron a la conversion: inescrutabilidad de desti-
no, problema del sufrimiento, problema del mal y por busqueda de poder (L6PEZ, 1990: 75-107).
142 Aunque, en general, la “oracion de sanidad” se ministra para restablecer la salud fisica, también se emplea
para curar problemas espirituales o de cualquier indole, tales como depresién, ansiedad, etcétera, que, en la
cosmovision de los creyentes, son males provocados por Satanas, con permiso de Dios, para afligir a la
humanidad.
3 También se menciona esta situacion ocurrida con los evangélicos del Valle del Mezquital, Hidalgo (Zim-
MERMANN, 1984: 103).
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Las mejoras econdémicas vinieron como consecuencia de dejar la borrachera, tomar con-
ciencia de sus deberes como padres y esposos, y empefiarse y cumplir con trabajar.

En tercer lugar, algunos sefialaron que andaban en una busqueda espiritual, sentian el
deseo de encontrar respuesta a sus inquietudes ontologicas y una nueva forma de vida que
el catolicismo no les brindaba; por eso, cuando llegaron los evangélicos y les predicaron
con la Biblia, de la que habian leido alguna parte en espafiol, incluso, en otomi, no entraron
en conflicto para aceptar la propuesta espiritual, pues respondia a sus necesidades. De esta
manera, estos conversos no fueron sujetos pasivos que aceptaron la oferta de salvacion que
otros les propusieron, sino actores que desde antes deseaban hallar una opcion de vida (To-
RRE, 1995: 221).

Una situacion particular fue la que se present6 con las mujeres adultas de la primera ge-
neracion de conversos. Si partimos de considerar la familia otomi en ese tiempo, la década
de los setenta, como una persona social, como un todo homogéneo, entenderemos por quée
ellas aceptaron la nueva fe cuando los jefes de las familias determinaron que se convertirian
al evangelismo. Se debe destacar, ademas, que las sefioras y abuelas que se congregaban en
la iglesia El Buen Pastor en Santiago Mexquititlan y en Temoaya en aquel tiempo eran ma-
yoritariamente monolinglies en otomi 0 su competencia en espafol era incipiente y, por
tanto, no fueron evangelizadas, en algunos casos, por los misioneros llegados de fuera; pero
dado que los hombres traducian para ellas el mensaje de los evangélicos y les aseguraban
que la nueva religion era mejor que el catolicismo que practicaban y tendrian una vida me-
jor, ellas aceptaban esta propuesta religiosa.**

También, un motivo mas para que las mujeres aceptaran el protestantismo cuando sus
esposos lo dispusieron, sin adoctrinamiento (ni en otomi ni en espafiol), fue el cambio de
conducta que vieron en éstos cuando se allegaron a la iglesia evangélica. Los testimonios
hablan de hombres borrachos, golpeadores, pendencieros y desobligados que se tornan en
maridos y padres ejemplares, responsables y amorosos. De este modo, cuando se planted a

las sefioras la cuestion de cambiar de credo religioso, ellas aceptaron sin chistar la propues-

144 En este punto hubo similitud con los protestantes totonacos, pues las mujeres se integraron a la iglesia
evangélica después que los maridos lo hicieron (GARMA, 1987: 153). Se debe notar que la evangelizacion
protestante en las comunidades de estudio se dio en década de los sesenta, cuando la mayoria de la poblacion
y mas adn las mujeres, en este caso de edad media y avanzada, eran monolingiies en otomi.
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ta dada su condicién “subordinada”, como parte de un sujeto social, y a que vieron un alivio
para su situacion personal y familiar.**®

Otro aspecto que destaca, en relacion con la conversion de las mujeres de edad media y
avanzada en ese entonces, es la reformulacidn de creencias y practicas anteriores a su evan-
gelizacion; es decir, estos elementos son continua de las tradiciones heredadas de la cos-
movisién mesoamericana, su adaptacion al marco del catolicismo y, ahora, insertadas en el
protestantismo; lo que ha dado como resultado un evangelismo, a nivel praxis, sui generis.

Por otra parte, se ha sefialado que la conversidn no es un pasaje automatico, pues se pre-
senta resistencia, duda y desconfianza, aunque también el esfuerzo por adoptar una nueva
creencia (TORRE, 1995: 221). En este contexto se menciona el caso de algunos de los pri-
meros «hermanos» que opusieron férrea resistencia a la nueva religion (incluyo diatribas,
pleitos y enojos contra los parientes que les predicaban), pues consideraban que ya tenian
una (el catolicismo), a la que consideraban Unica y verdadera, y ésta les bastaba; sin embar-
go, la insistencia de los familiares y el deseo de enmendar ciertos aspectos de su vida los
hicieron cambiar de parecer.

Lo mencionado por algunos sobre el hecho de que el catolicismo desde antes no los atra-
ia 0 que andaban en una busqueda espiritual, no pasaria de ser mera anécdota sin mayor
trascendencia si no se pusiera en el contexto de la resemantizacion que dan a todos sus ac-
tos, incluyendo los pasados, desde la nueva significacion de sus vidas; es decir, se reinter-
pretan para hacerlos acordes con su nueva posicion de conversos. Para estos creyentes, la
religion que practicaban (el catolicismo) no satisfacia su vida espiritual porque de antemano
«estaban en el plan de Dios», ya él los tenia «destinados para la salvacién»; por tanto, sin-
tieron el deseo de buscar la felicidad y la paz “verdaderas”, las cuales encontraron en la
iglesia evangelica.

Aunque, en general, en la “relectura” que hace de su conversion la mayoria de los cre-
yentes la presentan idealizada, sin conflictos de carécter espiritual, se debe sefialar que al-

gunos mencionaron que si tuvieron momentos de angustia e incertidumbre, pues abandonar

145 E| desconocimiento de la doctrina religiosa no es privativo de las primeras mujeres otomies convertidas al
protestantismo en las comunidades estudiadas, puesto que “[la] inmensa mayoria [de los feligreses] no cono-
cen teologia y se adscriben a una iglesia o religién mediante su participacion en ritos y ceremonias, desde sus
précticas y consumos. Su cambio religioso est4 en funcion de la eficacia del sistema simbdlico en su cotidia-
nidad” (MASFERRER, 2000: 73).
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las creencias donde habian fundamentado su propio ser por otras antagénicas les provocd
zozobra existencial: ¢era posible que las iméagenes religiosas que siempre habian atendido
sus peticiones no tuvieran realmente poder y no se les debia venerar?; ademas, se debatian
entre continuar o no con la tradicion de sus antepasados para no provocar rupturas que cau-
saran dificultades con la familia y la comunidad. Sin embargo, mencionaron que las “prue-
bas” que debieron enfrentar (enfermedad, sobre todo) les sirvieron para “entender” que

«Dios los llamaba a su verdadero redil», por tanto, decidieron convertirse y bautizarse.

b) El atractivo de las iglesias evangélicas
Aunque cada individuo responde de determinada manera ante elementos culturales ajenos
porque esta condicionado por sus referentes signicos, no se puede soslayar el impacto que
pudieron tener también en los conversos las formas de organizacion, la participacion activa
de los miembros y los cultos de los evangélicos. Probablemente incidieron mas factores que
propiciaron la conversion, pero en este apartado se quiere destacar cuatro particularmente.

El primero de ellos versa en torno a ser participes de una comunidad compuesta por gen-
te con los mismos ideales e intereses, donde todos pueden conocerse y se dan el titulo de
«hermanos» que sugiere igualdad; ser reconocido influye en el animo de la persona, de ahi
que se prefiera abandonar el anonimato, como sucedia en el contexto del catolicismo donde
el sacerdote, generalmente, no los conocia por su hombre, con excepcion de quienes eran
principales u ostentaban cargos. La pertenencia a una iglesia evangélica les dio la seguridad
de tener un trato digno por parte de sus correligionarios y recibir todos los auxilios espiri-
tuales y materiales que dispendia la congregacién, de tal manera que no se sintieran solos
para enfrentar situaciones adversas.

El segundo fue la posibilidad de participar activamente en todas las decisiones y activi-
dades de la iglesia por el hecho de ser miembros en pleno de ella. A partir de su bautismo
se les facultd para tomar parte en las discusiones y asuntos de la congregacion; también,
pudieron elegir y ser elegidos por la via democratica para ejercer un ministerio o realizar
actividades especiales e ir aumentando gradualmente sus cargos y responsabilidades. Uno
de los logros de los protestantes, que ahora parece que se ha convertido una tradicion, es
disentir si no se estd de acuerdo con cualquier aspecto relacionado con la doctrina, discipli-

na o funcionamiento de la iglesia; de ahi que sea sumamente atractiva esta forma de vivir la
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colectividad evangélica. A la par de lo anterior esta la factibilidad de la interpretacion libre
de la Biblia y la argumentacién con ésta de acuerdo con los criterios e intereses de quien asi
lo desee; es decir, el creyente no es un oyente pasivo que sélo recibe textos que debe acatar,
sino puede proponer interpretaciones de los mismos. Una nota destacable es que algunos de
los primeros conversos empezaron a leer en esparfiol (una lengua en la cual iniciaban su
competencia) con este texto sagrado.

El tercero es el relacionado con la posibilidad de insertarse en la jerarquia institucional
de la iglesia, para lo cual el Unico requisito indispensable es ser miembro en plena comu-
nion (no tener calidad de excomulgado) y, para desempeiiar ministerios de “obrero” en ade-
lante, haber dado muestras del «don de lenguas», recibir lo que denominan «el llamamiento
de Dios» (un sentimiento que los impele a predicar a conversos e incrédulos) y demostrar
que pueden ser guias de los fieles. Para acceder a los cargos no se necesita cursar estudios
formales de teologia o poseer un diploma escolar o titulo universitario ya que, sostienen, el
conocimiento viene de Dios y es superior al humano.**® Este privilegio es reservado a los
varones, pues como se ha dicho en el caso de esta iglesia, «las mujeres deben callar en la
congregacion».

Finalmente, el cuarto atractivo que se menciona es el relativo a los cultos; en ellos se les
predicaba de manera que pudieran entender los misterios de la nueva fe, los himnos que se
cantaban versaban acerca de experiencias espirituales que ahora compartian y escuchaban
testimonios de creyentes que les precedieron en la conversion donde manifestaban que la
vida que disfrutaban a partir de su conversién no se comparaba con la anterior. Sin embar-
go, lo més encomiable era que ellos podian participar en los oficios religiosos, sea minis-

trando desde el altar o compartiendo sus vivencias con la congregacion.

4. LOS PRIMEROS CONVERSOS
Todos los que se convirtieron al protestantismo en las comunidades estudiadas eran catdli-
cos, aunque con diferentes grados de apego. La mayoria era creyente por tradicion. Unos

pocos habian desempefiado argos como mayordomo, campanero, danzante, cantor, etcétera;

148 Actualmente esta iglesia cuenta con un Instituto Biblico de Capacitacion Pastoral donde se instruye a los

aspirantes al “pastorado” y a quienes ya lo ejercen, pero desean complementar su formacion teoldgica. Para

mayor informacion véase http://ministros.idvcav-elbuenpastor.com/. Consulta el 30 de septiembre de 2012.
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entre las mujeres, una de las actividades que habian realizado era participar en la “danza de
las pastoras”. Algunos mas, sefalaron que sélo acudian a misa esporadicamente por ser
parte de la costumbre y que, desde entonces, no les gustaba la religion que profesaban.

Los primeros que entraron en contacto con la nueva religion fueron los hombres, sea por
su estancia en la ciudad como por los lazos de parentesco y amistad, e interés en la nueva
doctrina. En Santiago Mexquititlan fue introducida la iglesia EI Buen Pastor en los afios
sesenta por migrantes que se convirtieron cuando vivian en Naucalpan, México, y decidie-
ron compartir su fe con sus parientes, amigos y conocidos; para ello, cuando regresaban de
visita a su pueblo se encargaban de predicar su credo. Por su parte, los primeros no catdli-
cos en asentarse en Temoaya fueron los presbiterianos, luego siguieron los Testigos de Je-
hova y los pentecostales; la congregacién estudiada en esta investigacion comenzo su labor
en los afios setenta gracias al interés que mostraron los primeros conversos en conocer la
doctrina de esta denominacion religiosa de la que habian escuchado que tenia un templo en
San Andrés Cuexcontitlan, pueblo otomi vecino; previamente habian estudiado la Biblia
con los “Testigos”.

Las mujeres que aceptaron la religion evangélica antes que los varones de su familia, lo
hicieron, sobre todo, a instancias de parientes, vecinos o0 amigos, que ya eran miembros de
la iglesia y les predicaban los beneficios a los cuales podian acceder si se convertian, siendo
uno de los mas recurrentes que el marido dejara el alcoholismo. Asi, vieron un medio para
salir del sufrimiento que llevaban y empezaron a acudir al templo a escondidas, pues las
reacciones de los hombres eran violentas cuando se enteraban de este hecho. En algunos
casos se dio la conversion del conyuge; en otros, desafortunadamente para ellas, no. Una
constante en las iglesias evangélicas es la relacion porcentual mujeres — hombres que, en
general, siempre es mayor en las primeras dado que los segundos son mas reacios a aceptar

esta doctrina.**’

17" a disparidad en el porcentaje hombres — mujeres causa conflictos al interior de las iglesias evangélicas
cuando las jovenes desean casarse; en la mayoria de las ocasiones, las que no logran contraer matrimonio con
un «hermano», sea éste de la misma u otra congregacion, o de diferente denominacion cristiana, optan por
buscar un “mundano”, lo cual no es bien visto, aunque, dadas las circunstancias, si es permitido, siendo la
unica condicion que éste “se convierta”. El problema que sefialan, en este ultimo caso, es que algunas «se
quedan al mundo» o peor aun, «se casan por el catolicismo y se arrodillan ante los idolos».

Se menciona, para la Iglesia Apostélica, que el porcentaje mujer — hombre es de dos a uno (LOPEZ, 1990:
17-18). En El Buen Pastor la diferencia es mucho mayor a nivel juventud, quizé tres a uno; a nivel general,
son dos a uno, aproximadamente.
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Las redes familiares, de compadrazgo y de amistad fueron las que permitieron la propa-
gacion del evangelismo. Un caso paradigmatico es el que se cuenta ocurrié en Temoaya. De
acuerdo con la historia de los primeros conversos de la iglesia EI Buen Pastor en el pueblo
Molino Abajo, posteriormente a su bautismo y, sabiéndose portadores de las “Buenas nue-
vas”, decidieron predicarlas a sus familiares que vivian en otro barrio 0 pueblo del munici-
pio; a su vez, estas personas, segundo eslabon en la cadena, pidieron que evangelizaran a
otros parientes que se encontraban en otros lugares. Y asi sucesivamente.

De los primeros conversos, unos llegaron a ser pastores en la nueva iglesia y estuvieron
ministrando en varias congregaciones en diferentes partes del pais; otros, ocuparon cargos a
nivel local como coadjutores u obreros; los mas, s6lo miembros de banca. No todos los que
se bautizaron ni aquellos que «salieron a la obra» (quienes fungieron como pastores) «per-
manecieron en el camino»: algunos «regresaron al mundo», otros «tienen con un pie aden-
tro y otro afuera» y unos mas «andan como nube sin agua»; es decir, dejaron de practicar la
doctrina aprendida, vacilaron entre seguir o no los preceptos de ésta o buscaron méas opcio-
nes para satisfacer su espiritualidad. Se sabe de personas que alternan entre el catolicismo y
el evangelismo sin que, al parecer, esta situacion les provoque conflictos espirituales;** a
esto ultimo se le ha denominado “movilidad religiosa” (GARMA, 1999). Un nimero reduci-
do de los que abandonaron la fe apostato.

Se debe aclarar que una situacion que sucede, aungque no es una constante, es la de los
creyentes que transitan por diferentes alternativas religiosas en busca de una que satisfaga
sus necesidades espirituales, pero no que “recurr[an] simultdineamente al méximo de ofertas
religiosas en la busqueda de una respuesta eficaz a los problemas acuciantes de la pobreza y
la exclusién [ni que cambien] de précticas religiosas segun las etapas de su vida vy las co-
yunturas que se le present[e]n” (BASTIAN, 1997: 209).*° Aunque un atractivo de la predica-
cion evangélica es la posibilidad de recibir “bendiciones divinas” (riqueza espiritual y ma-
terial) y la opcion de acceder al sistema jerarquico institucional, no es determinante para la

conversion, sino la voluntad y la decision de optar por una alternativa de vida diferente.

148 Segin se cuenta por los conversos, un sefior se bautiz6 y posteriormente se hizo pastor; pasado un tiempo
dejo el “pastorado” y fungié de mayordomo en una de las fiestas del pueblo. También, cuentan algunos feli-
greses, un dia lo veian predicando y al rato estaba en el campo jugando futbol, lo cual no debia hacerse por-
que era considerado pecado.
% No sé de algtn converso al evangelismo (conozco muchos) que haya transitado por numerosas iglesias
para de salir de la miseria y la exclusion.
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En el caso de los hijos de los primeros bautizados en la iglesia EI Buen Pastor en Mex-
quititlan y en Temoaya se presentaron dos situaciones de acuerdo con la edad de éstos: los
que ya eran jovenes y tenian cierto apego a la religion catdlica y, por tanto, «a las costum-
bres del mundo» (sobre todo en lo que toca a las fiestas y la ingesta de bebidas alcohdlicas),
presentaron mayor resistencia a la conversion o ésta no se dio; por su parte, los nifios fue-
ron asimilados a la nueva religion como parte del colectivo familiar. Sin embargo, se debe
mencionar que el cambio de credo de los padres no siempre fructifico en sus descendientes,
pues aungue unos si continuaron «por el camino del bien» y se apegaron a la religion, otros
son de los que «salieron del redil» o de los que oscilan “entre el evangelismo y la nada”,**
como se vera en el siguiente apartado.

Un aspecto que se menciona en relacion con la conversion de los otomies es que no
hicieron una relectura importante de la doctrina y disciplina de ésta desde su cosmovision
mesoamericana — catélica, de tal manera que crearan una congregacion con sustento indi-
gena; aunque si se evidencian casos particulares de sincretismo religioso, a nivel general no
se aprecia. Lo anterior se debe, sobre todo, a que “el protestantismo [...] mantiene hasta la
fecha una relacion mas rigida con las religiones populares” (GARMA, 2004: 65) y su premi-

sa es partir de tabula rasa, como considera que debe ser el creyente a partir de su bautismo.

a) Los hijos de los primeros conversos
Como ya se mencion0, a pesar de llegar al protestantismo de maneras diferentes, los prime-
ros conversos y sus hijos significan su mundo a partir de su conversion, y su cosmovision
comparte, en principio o al menos a nivel ideolégico, los mismos textos.™ La oposicion
cristiano — mundano sera un eje rector en sus vidas y, a partir de €l, se construira la relacion
evangelismo — catolicismo también. De esta manera, todos los elementos de su cultura los

formulan a partir de esta dicotomia y de las “fronteras” que se crean a partir de ésta.

150 Estas personas fueron llevadas al templo e instruidas en la nueva fe; algunos incluso ejercieron cargos
temporalmente en la iglesia, como obreros o directores del coro; sin embargo, su fidelidad no perduro, pues
«abandonaron el buen camino», se dieron a los “vicios” y terminaron por no practicar ninguna religion y, en
algunos casos, en no creer en la existencia de un dios. De ahi la frase.

131 Se ha estudiado el caso de las generaciones subsecuentes en varias iglesias evangélicas y se ha encontrado
que, conforme pasa el tiempo y los primeros conversos envejecen o fallecen se producen cambios, si no a
nivel teoldgico, si en la praxis. Tal es el caso también en la iglesia EI Buen Pastor donde, por ejemplo, en sus
inicios no se permitia usar jabon de olor, tomarse fotografias (excepto en casos indispensables, pues se consi-
deraba idolatria), los noviazgos, ver televisién, etcétera, lo cual ahora no causa ningun conflicto.
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A estas personas se les denomina «hijos de la iglesia» en virtud de que nacieron cuando
sus padres ya se habian convertido al Evangelio y, por tanto, fueron criados segun las nor-
mas de la iglesia, «en disciplina y amonestacion del Sefior». Para ellos, las ensefianzas, tra-
ducidas en reglas de conducta, fueron impartidas en el hogar y en el templo, y estuvieron
encaminadas para hacer de ellos vastagos ejemplares, «luz en medio de las tinieblas»; es
decir, para que se diferenciaran de los no cristianos, de los “gentiles” (los catdlicos, por
antonomasia). Por ejemplo, no les permitieron las palabras malsonantes, las mentiras, etcé-
tera; en cambio, se precio y estimuld la obediencia a sus mayores, la asistencia al templo y
la participacion en los servicios religiosos.

Sin embargo, los hijos de los primeros conversos tomaron caminos diferentes a pesar de
ser instruidos en la fe: unos decidieron seguir los pasos de sus progenitores, «dedicar su
vida al Sefior»; otros no rechazaron la ensefianza que les inculcaron, pero tampoco la si-
guieron; y, algunos mas, se “rebelaron” contra lo que aprendieron. Se ha observado que las
mujeres son quienes permanecen fieles a la religion en un porcentaje mayor, a pesar de lle-
var el estigma de “nagualudas” o “hungaras” por causa de la vestimenta que deben emplear
(faldas largas y plisadas, y velo).'*®

En el primer caso, pese a la disciplina que deben cumplir, un porcentaje importante de
los hijos e los conversos continGa en la religion de sus padres y pareciera que les es inma-
nente (se acota con lo dicho en relacién con las mujeres); asi, cuando se les cuestiona sobre
si les gusta ir al cine, al baile, consumir bebidas alcoholicas o fumar cigarros, asistir a fies-

154 re

tas “mundanas” o alguna otra diversion (todo lo anterior clasificado como pecado), S-

ponden que eso “no les llama la atencion”; lo que les gusta es “lo que se hace en el tem-

52 A los hijos de los conversos se les prepara desde nifios para que participen y ministren en los servicios
religiosos que se llevan a cabo en la iglesia. Véase http://www.youtube.com/watch?v=t-4GzP0iNNs donde
un nifio “da un punto de doctrina”, que se observa lo ha aprendido de memoria. En el video también se puede
ver a otros infantes que participan en el culto cantando en el coro (nivel anterior al altar).
153 Uno de los principales dbices para la conversion o permanencia de las mujeres en la religion, tanto de las
“mundanas” como de quienes que han nacido en el seno de la iglesia, es la vestimenta que deben emplear,
pues ademas de diferenciarlas del resto de la poblacion femenina, las hace sujetos de escarnio.
1 En la iglesia El Buen Pastor s6lo estan permitidas las fiestas religiosas, las profanas (cumpleafios, quince
afios, despedida de solteros, aniversarios de boda, etcétera) estdn proscritas, pues argumentan que la honra
solo la merece Dios y no el humano (es idolatria, sefialan); ademas, subrayan, las celebraciones de caracter
“mundano” traen consigo males. Segin Reyes, los creyentes conocen, piensan y perciben el mundo a través
de una visidn religiosa brindada por su sistema de creencias y actlan guiados de acuerdo con lo que la reli-
gion les posibilita, orienta o limita (1990: 105).
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plo”**® (orar, cantar, escuchar prédicas sobre la Biblia o asistir a reuniones especiales, como
cultos para jévenes, confraternidades, etcétera).'*®

Estas personas, a pesar de ser hijos obedientes, no tener algun vicio, asistir con regulari-
dad al templo y participar en los cultos, necesitaban ser bautizados «para ser nuevas creatu-
ras»: no era suficiente ser buenos; ademas, en sus testimonios mencionaron que, de ante-
mano, sabian que “no tenemos otro camino”. Por tanto, cuando consideraron que tenian la
edad adecuada y la capacidad para cumplir con los mandamientos de la religion aceptaron
el sacramento. Se considera que quien «no conoce el mundo» es afortunado porque desde la
infancia la vida esta regida por los preceptos de la iglesia y no se participa en actividades
no adecuadas para los «hermanos», como las mencionadas en el pérrafo anterior. **’

En el reverso de la moneda se encuentran quienes se conocen como los “hijos descarria-

2

o “las ovejas perdidas”, en alusion a una parabola biblica.®® De acuerdo con los
2159

dos
«hermanos», existen muchas “tentaciones” " en la vida que orillan a las personas a «des-
viarse del buen camino». A continuacion se mencionan algunas de las causas por las cuales
los jovenes no se convierten (recuérdese que los hombres son los més proclives a «irse al
mundo»): 1) Las «mujeres mundanas»: se considera que son uno de los atractivos mas po-
derosos con los que Satands tienta al hombre dado que ““se pintan (maquillan) y ponen ropa
provocativa” para seducirlo, por lo cual se les preferira por su “apariencia fisica” en lugar

de las mujeres de la congregacion. 2) Los «deseos de la carne»: baile, cine, television,

musica profana, cigarro, bebidas alcoholicas, sexo “ilicito”, etcétera; es decir, todo lo con-

1% Todos los dias (excepto el domingo, cuando se celebra el culto principal) se realizan oficios religiosos: a
las 5:00 (mixto), a las 9:00 (sélo mujeres) y a las 18:00 horas (mixto).
1% |a reuni6n mas importante del calendario litdrgico en EI Buen Pastor y la més anhelada, tanto por los
jovenes como por toda la iglesia, es la Asamblea General; cominmente se le llama “Santa Cena” porque en el
culto mas solemne celebran la muerte de JesuUs y participan del pan y el vino consagrados, simbolo de su re-
dencion. Es una fiesta donde asisten creyentes de todo el pais y se celebra, en fecha inamovible, del 10 al 14
de abril en San Pedro Totoltepec, Toluca, México.
7 No todos los hijos “buenos” aceptaron espontinea y expeditamente el bautismo; algunos sefialaron que
tuvieron que enfrentar problemas y enfermedades para entender que esta era una manera de recordarles que
debian convertirse, que «el Sefior los llamaba». La edad para recibir el sacramento varia e incluso se han dado
casos de nifios — adolescentes de 12 afios a quienes lo ministran; sin embargo, sefialan, el principal requisito
es tener conciencia de necesitar un salvador y arrepentirse de sus pecados.
158 Garma también ha estudiado el papel de las segundas generaciones que nacieron protestantes (entre ellas,
la de los hijos de los ministros de culto o pastores) y presentan un alto grado de desercion de la religion (2004
219-224/2007c: 277-296).
19| as tentaciones son los deseos que siente el creyente de obrar contrariamente a lo que indica la norma; se
considera que el Demonio acecha con estos impulsos pecaminosos y Dios permite esta “prueba” para que el
primero demuestre su fidelidad.
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trario al “espiritu”, lo que se ordena en el canon religioso.'®® En el caso de las féminas,
ademas de lo mencionado en el inciso dos, se agregan otros dos factores que influyen para
que no asistan al templo o se bauticen: no encontrar con quién casarse en la congregacion
(por eso buscan un “mundano’) o no aceptar usar el vestuario que impone la disciplina.

En el grupo de “descarriados” se encuentran, en primer lugar, quienes no asisten regu-
larmente al templo o lo hacen s6lo en ocasiones especiales (por ejemplo, en bodas o la ac-
cién de gracias que se realiza el fin de afio); en la mayoria de los casos no se da ruptura con
la fe de sus padres, pues consideran que éstos estan en la “iglesia verdadera”; sin embargo,
algunos desean andar todavia un tiempo mas disfrutando de lo que a partir de su bautismo
dejaran y a otros les parece dificil cumplir con los preceptos de la religion y prefieren no
comprometerse.

Un sector de las “ovejas perdidas”, minoritario, es el que se compone de los “renega-
dos”, de quienes cuestionan la doctrina y se oponen a ella, o ya “no creen en Dios”. De
acuerdo con Garma, “la apostasia no es simplemente una posicion teologica, sino el acto de
agredir y atacar la verdadera religion” (2004: 216). En El Buen Pastor se considera apéstata
a quien ha preferido reunirse con una congregacion de otro credo religioso (incluso de
caracter evangélico), pero que interpreta la Biblia de manera diferente a ellos; también, se
denomina asi a quien a pesar de no desligarse de la congregacion tiene una manera diferen-
te de entender el texto sagrado y vivir su espiritualidad, y ademas provoca divisiones entre
los creyentes.

El “nivel” de apostasia depende de cuan cerca o lejos se encuentre teologicamente la
iglesia receptora del “hijo prodigo”: cambiar a la Iglesia Apostolica o a algunas pentecosta-
les no se considera pecado porque sus doctrinas son semejantes, aungue si causa resquemor
el hecho; ir con los bautistas, presbiterianos o metodistas, ya marca cierta distancia, pues
encuentran diferencias ideologicas fundamentales (son trinitarios, el vestuario de las muje-
res, celebran «fiestas mundanas»); lo grave es reunirse con La Luz del Mundo, los mormo-
nes, los Testigos de Jehova y, peor aun, con los catolicos, espiritistas, masones, Nueva Era,

etcétera. El ateismo es el colmo.

180 Una de las “fronteras” (mas adelante se abunda sobre este término) que divide en dos tajantemente el mun-
do de los fieles de EI Buen Pastor es, precisamente, la que delimita entre las «cosas del espiritu y las de la
carne», el bien y el mal, desde la perspectiva de esta doctrina.
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Sin embargo, la esperanza de los creyentes es que estas ovejas vuelvan mostrando arre-
pentimiento y contricion. Se menciona que la voluntad de Dios es permitir que algunas per-
sonas se “desvien” para posteriormente probar en ellos su poder al «rescatarlos de la mal-
dad» (cuando retornan a la congregacion); para que se «harten de pecar» y no deseen «re-
gresar al mundo»; es decir, que transgredan todos los mandamientos para que no los hagan
mas al volver. Los testimonios mencionan casos de los que retornaron a la iglesia junto con

su pareja y, en ocasiones, quien se bautizo primero fue el “mundano”.

5. EL DISCURSO DE CONVERSION

Se ha sefialado que “la conversidon permite la génesis de identidades religiosas” (FORTUNY,
2000: 125) y éstas se fundamentan en el nuevo sentido que encuentran a su vida las perso-
nas que han adoptado un credo diferente del que practicaban. En los casos de conversos al
evangelismo se ha encontrado que, en general, el discurso de reconstruccidn de su biografia
presenta un aspecto negativo (el pasado) y uno positivo (el presente). Esta resignificacion,
que parte desde la propuesta del «cambio de vida», tiende a diferenciar la validez de una
religion y la descalificacion de la otra. Asi, los «hermanos» de la iglesia EI Buen Pastor
construyen su testimonio de conversion y sefialan un “antes” y un “después” de ella.

Segun lo que sefiala Fortuny acerca de la creacién de identidades religiosas a partir de la
conversion, es pertinente considerar tedricamente que hasta antes de la aparicion del evan-
gelismo en las comunidades indigenas ser catolico era un rasgo identitario que carecia de
un referente en oposicion, del otro no catélico, pues todos practicaban la misma religién; no
podia darse un fuerte sentido de pertenencia en contraparte, en este caso, con el evangélico
del que conocian poco y vagamente. En un sistema se produce formacion de sentido cuando
un texto es significado cuando menos dos veces; la conciencia creadora de la cultura supo-
ne constantemente a otro, al “ajeno”, al partenaire, “al portador de otra conciencia, que
codifica de otra manera el mundo y los textos” (LOTMAN, 1996, 70-71).

Hasta antes de la déecada de los sesenta el evangelismo en las comunidades estudiadas
era un texto no conocido por la mayoria de las personas y, para unos cuantos, sobre todo los
gue empezaban a migrar, éste se encontraba en la periferia. Lotman sefiala que en el proce-
so de avance de un elemento se activa una funcion creadora que permite el cambio de sen-

tido y crecimiento de éste; sin embargo, (el texto) por si solo no puede producir nada, debe
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entrar en relacion con un auditorio para que se realicen sus posibilidades generativas de
sentido, siendo condicion indispensable estar sumergido en la semiosfera (1996: 88-89).

La generacion de un identidad religiosa en oposicion a otra, por tanto, se originé a partir
del conocimiento del Evangelio en su version no catolica, que empez6 a generar nuevos
significados al ser insertado en una situacion comunicativa que surgié de una traduccién
interna de la cultura e hizo posible mensajes del tipo A’ — A% como menciona Lotman
(1996: 71), donde A puede ser catolicismo o evangelismo, pero con al menos dos lectura
posibles, las que se hacen de manera reciproca. A partir de esta relacion se establecieron
posteriormente otras de caracter antitético y de “frontera” con los demas grupos religiosos
que llegaron a las comunidades.

De esta manera, el discurso de conversion de los “hermanos” se construye también a
partir de la nueva identidad que adquirieron y esta en oposicién con el paradigma que hab-
ian forjado de lo que antes eran. Cuando los nuevos creyentes cuentan su historia de vida y
narran la aceptacion del Evangelio, los relatos tratan mas “sobre los recuerdos de la conver-
sion que de la conversion misma. Esto se debe a que existe una resignificacion a posteriori”
(TORRE, 1995: 223); por otra parte, incorporarse a un grupo religioso implica cambiar la
manera de entender la vida y la relacion consigo mismo, y pasa por el uso del lenguaje
(GARMA, 2004: 229). A continuacion se mencionan las tres fases en las cuales dividen su

historia de vida los feligreses de la iglesia “El Buen Pastor”.

a) “El pasado pecaminoso”
La «vida pasada» tiene connotaciones negativas*® y, afirman, esto se debia a que no sabian
como conducirse en la vida, pues no conocian la «palabra de Dios» aunque profesaban el
catolicismo. En los testimonios se mencionan tres situaciones que se presentaban recurren-
temente antes su conversion: la primera, la muerte de sus hijos sin una aparente justifica-
cion; la segunda, padecian continuamente enfermedades que no se curaban ni con la asis-
tencia de médicos ni con las peticiones a los santos, pues las medicinas no surtian efecto y

los dltimos no respondian a las plegarias; la tercera, el dinero no les rendia.

161 r1: , . .
% Para los evangélicos, “el mundo moderno y lo mundano, estan configurados en un escenario donde la vio-

lencia, el consumo del alcohol, de estupefacientes, la poligamia, el crimen, el sexo, la desobediencia a los
mayores dentro del &mbito doméstico, son valorados de forma negativa” (RIVERA, 2005: 147).
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La religion que profesaban en ese entonces, dicen, no los ayudaba lo suficiente; por

ejemplo, aunque iban a la Casa Santa*®

a pedir que el esposo borracho dejara el vicio, éste
nunca se enmendo; cuando estaban enfermos ni las misas de tres ministros eran suficientes
para sanarlos. Algunos, mientras estaban en su juicio adoraban a los “Santitos”, pero cuan-
do estaban ebrios no los respetaban y decian que “no eran dioses y los aventaban en las
nopaleras”.

En esta etapa, de acuerdo con la resignificacion que hacen, vivian sin esperanza, sin fu-
turo, en el «mundo malox, en la ignorancia y sin responsabilidad; en suma, la vida que lle-
vaban no les auguraba algo bueno. Por su parte, los que “se descarriaron” (pero regresaron
al redil), consideran desperdiciado el tiempo que dejaron de asistir a la iglesia porque no
lograron crecer “material ni espiritualmente”.

Es recurrente que en los testimonios de los hombres se mencione que si hubieran segui-
do el estilo de vida que llevaban antes de su conversién ya hubieran muerto o estarian en
serios problemas: “si hubiera tardado otro afio en ese ambiente, estaria en la céarcel o ente-
rrado, por los lugares donde entraba y los pleitos donde participaba”. También, sefialan que
la mayoria de sus coetaneos, con los que compartian andanzas sobre todo de alcoholismo,
ya fallecieron por esta causa. Las mujeres no aluden en sus testimonios a situaciones simi-

lares; mas bien, eran receptoras de la violencia de los varones.

b) “El paso de muerte a vida”
Este periodo intermedio entre «las tinieblas» y «la luz», cuando se encontraban entre deci-
dir seguir en el catolicismo o aceptar el evangelismo, presenta varias situaciones que mue-
ven a las personas a convertirse a la nueva fe, entre ellas, una enfermedad. Tanto quienes
mencionaron que su vida era cadtica como quienes dijeron que no lo era tanto y que no
andaban en la “tradicion”, sefialaron que el Evangelio les llegd como respuesta a sus dife-
rentes necesidades. Lo que anunciaba la nueva religion era la solucion a los problemas de
todo tipo a cambio de un arrepentimiento, de renunciar a la forma previa de vivir. La nueva
prédica aparece asi ante las personas como una esperanza para sus diferentes males y, sobre

todo, para que su vida sea transformada.

182 Hacfan la peregrinacion tradicional de los otomies de la region a la Casa Santa, en Atotonilco, Guanajuato.
150



La enfermedad, como mévil para el cambio es recurrente en este periodo.*® No sélo
puede ser cuestion de un mal “fisico”, sino de uno “espiritual”; es decir, no sélo del cuerpo,
también del alma, problemas de orden sicoldgico. Por otra parte, consideran que Dios de-
muestra que esta «llamando» a una persona cuando ésta enferma y aunque acuda al médico
no sana, hasta que hacen oracion por ella, se arrepiente de sus pecados y acepta convertirse
y bautizarse.

Cabe sefialar que algunos «hermanos», segun cuentan, tuvieron un momento de decisién
consciente, racional, cuando optaron por cambiar al ver los beneficios que les ofrecia la
nueva religion; por eso, no les fue dificil dejar ni el catolicismo ni las préacticas relacionadas
con él. A partir de ese momento su vida estuvo regida por la Biblia y no rezaron més a los
santos ni acudieron a los médicos, pues a ellos les bastd la fe en Dios para suplir cualquier
necesidad o sanar de alguna enfermedad.

El bautismo es propiamente el rito de paso para los evangélicos, pues es un simbolo del
«paso de muerte a vida»; en la inmersion no so6lo sienten el agua fria, sino “que flotas, que
tu cuerpo se llena de algo que no alcanzo a entender. No sé qué es lo que pasé. Dios es el
que estaba alli. No hay palabras para describir”. A partir de este momento, aseguran, todo
es diferente, todo es nuevo; la manera anterior de vivir queda atras, ahora se consideran

«nuevas creaturas» y a partir de ese momento escribirdn una nueva historia.

C) “La vida en el camino del Sefior”
La persona se reintegra a la sociedad con un nuevo estatus, como creyente (GARMA, 1987:
155) y, a partir de ese momento, en su discurso se reflejara la antitesis de lo que era su vida;
sera una vision de oposicion: malo — bueno, pecador — redimido. Se ha sefialado que “la
conversion es un proceso purificador, no es Gnicamente la adopcién de un nuevo credo,
sino la adopcién de una nueva definicion de si mismo [...] se adopta una vida y por tanto
una nueva personalidad” (TORRE, 1995: 244). El tema principal en sus historias de vida es
el cambio que lograron cuando decidieron abrazar el nuevo credo, cuando, dicen, al fin

pudieron ser diferentes.

163 | a enfermedad act(ia como rito de pasaje cuando se pasa de una vida de actos negativos hasta convertirse
en una persona recta; es una etapa liminal donde el hombre se encuentra en transicion y es posible que ocu-
rran actos fuera de lo normal que lo cambien (GARMA, 1987: 155).
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Para empezar, los conversos dicen disfrutar en su «nueva vida» de salud y cuando en-
ferman cuentan con la «sanidad divina»,*®* por eso no acuden con el médico, pues cuando
Dios quiere sanarlos no es necesaria la medicina; la curacion con plantas (a la que llaman
medicina también) es valida, ya que al ser parte de la naturaleza es provista por la divini-
dad. A partir de que se convierten al evangelismo los hijos se logran, no mueren a temprana
edad, y el dinero rinde: «Dios bendice materialmente». Los «hermanos» también aseguran
haber visto milagros gracias a la fe (una resurreccion, por ejemplo). El ayuno y la oracion
son los medios mas eficaces para lograr que una peticion, de cualquier tipo, sea contestada.

Por otra parte, sefialan que la vida dentro del cristianismo es dichosa: los problemas no
los preocupan porque, para empezar, no les pertenecen; ademas, tienen a Dios que les da
entendimiento y fuerzas para enfrentarlos, y cuando le piden un favor, él les contesta. El
presente, el futuro y la muerte tampoco los arredran, pues dicen que la vida no es de ellos,
es prestada; ademas, mencionan, “si viven es para Cristo y si mueren, también”. Cuando
enferman gravemente, piden que si van a sanar, asi se haga, y “si Dios quiere recogerlos”,
estan dispuestos a acatar su voluntad. No se arrepienten del cambio que hicieron y esperan
“terminar” (morir) en lo que han creido: “son cosas que no cambiaria por nada”, dicen ta-
jantemente.

En su discurso acerca de «la vida en el camino del Sefior» se presentan dos aspectos que
podrian parecer contradictorios: por un lado, la idealizan y la presentan como pletérica de
dicha y felicidad, por lo que ya se mencion0; por el otro, también rebosa de sufrimiento y
dolor, pues dada su condicion de “extranjeros” en la tierra sufren por causa del Evangelio.
Sin embargo, para ellos ser “perseguidos por causa del nombre de Cristo” no les produce

tristeza, sino alegria.*®

164 En las iglesias estudiadas por Garma, se cree en la superioridad de la oracién y el ritual sobre la medicina,
pues es mas importante porque ayuda al hombre a través de la fuerza espiritual; ir al médico demuestra falta
de fe (1987: 149-152). También en El Buen Pastor, en sus inicios (década de los afios cuarenta), acudir a una
consulta médica era considerado pecado y se castigaba con excomunidn al transgresor.

185 1 os siguientes versos de un himno son paradigmaticos: “La iglesia se goza en medio del dolor / aunque va
en medio de pruebas y de tribulaciones se goza en el Sefior [...] Si vienen las pruebas, pues yo las suftriré /
Jesucristo estd conmigo, él es mi fortaleza, en él esperaré [...] La iglesia se alegra en la tribulacion / aunque
triste y afligida, pero nunca vencida, se goza en el Sefior...” (HIMNARIO, 347).
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6. EL INY EL EX. EVANGELISMO VERSUS CATOLICISMO

A partir de lo mencionado sobre el cambio de credo y la resignificacién a posteriori de
éste, asi como de todos los elementos de que se compone su cultura, se pretende explicar la
“frontera” que establecen los conversos en relacion con el catolicismo. Este mecanismo se
crea a partir de las consideraciones teoldgicas y pragmaticas que la nueva fe les inculca,
pues de ellas parten todas las lecturas significativas que hagan. EI mundo de los «herma-
nos» en El Buen Pastor, a nivel general, estard dividido, en principio, por la “frontera
evangélico — catodlico”.

Asi, la conversion se explicaria como una evolucion en la semiosfera, como una “explo-
sion": el nucleo, compuesto por el corpus de creencias, donde se fundamentaba el ser caté-
lico, no sélo es desplazado a la periferia, como suele suceder con la mayoria de los textos
semidticos, sino se tiende a desaparecerlo funcionalmente por completo (o0 al menos es lo
que se pretende) del imaginario y de las practicas cotidianas de los nuevos creyentes; su
lugar es ocupado por la doctrina de la iglesias en la cual se han convertido.

El adverbio “funcionalmente” se emplea cuando se habla de textos que se pretende “eli-
minar”, pues la intenciéon no es tanto que la gente olvide su pasado catdlico, sino que jamas
vuelvan a creer y practicar lo que les ensefiaron; de ahi que sostengan una relacién ambi-
gua, en términos tedricos, con los textos de este credo, pues por un lado no quisieran “ni
recordarlos”, pero por otro son fundamentales para explicar por qué decidieron profesar la
religion evangélica.

El elemento cultural religién se compone, por un lado, del nucleo (corpus de creencias),
por el otro (a semejanza del nucleo celular), de la envoltura nuclear (el conjunto de practi-
cas y rituales). Esto aplica tanto para cat6licos como para evangélicos. Lo anterior ayudara
a entender la diferencia que comdnmente se hace entre creer y practicar. Se fundamenta lo
anterior en el hecho de que una persona, por ejemplo, no por no asistir a la misa o al culto
continuamente, como lo haria otra, es menos creyente que la que si lo hace.

Antes de analizar la “frontera”, se debe mencionar que la iglesia EI Buen Pastor es de las
que enclaustran la expresion religiosa en la institucion, pues la fe y la salvacion les son ex-
clusivas, y parte de su identidad se emplea para enfrentarlas y distinguirlas de las demas;

“se dirigen hacia adentro y no afuera, constituyen los espacios privilegiados para la forma-
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cion de identidades en las que la diferencia se exacerba [...] representan esas formas reli-
giosas que fijan fronteras” (FORTUNY, 2000: 124-125).1%°

Garma ha estudiado las percepciones y las relaciones que se establecen entre catdlicos y
evangélicos (un IN — EX fronterizo en ambas direcciones) y ha encontrado lo siguiente: en
primer lugar, sefiala que, a nivel general, las iglesias protestantes comparten una vision ne-
gativa de la Iglesia Catolica y ésta se acentlia méas entre los grupos pentecostales recientes y
minoritarios; ademas, se establece una conexidn entre todas las caracteristicas negativas del
estereotipo del catolico: idolatria, fiesta, alcoholismo y violencia. Como se puede observar,
la esencia de la religiosidad popular es vilipendiada en esta apreciacion.

A su vez, los catolicos emplean el término “secta” como un insulto para los evangélicos
en general; entre las practicas de éstos que reprueban estan la prohibicion del saludo a la
bandera y las transfusiones de sangre (Testigos de Jehovd), asi como la acusacion de ser
agentes al servicio de Estados Unidos que actlan contra la cultura nacional (GARMA,
2000c: 219-229). Esta ultima aseveracion es parte del discurso de la jerarquia catélica con-
tra la expansion del protestantismo.

A continuacion se mencionan tres de las dicotomias mas significativas entre evangelis-
mo — catolicismo, desde el punto de vista de los convertidos a la iglesia EI Buen Pastor.
Sélo se hace una ultima precision: la “frontera” divide el espacio de la cultura en un conti-
nuo; es decir, uno de los rasgos mas generales de ésta es la presencia de una separacion en
dos diferentes dominios: el externo (EX) y el interno (IN); la mas simple interpretacién

semantica serfa la oposicion nosotros — ellos.*®’

a) Evangélico — Catdlico
La primera forma de resignificar su vida y marcar la “frontera” parte desde el hecho mismo
de la denominacién que se dan: ahora son «cristianos», en oposicion a los catélicos que,

aungue también son parte del cristianismo, la mayoria de los protestantes no los considera

166 por ejemplo, en los inicios de EI Buen Pastor se predicaba (todavia algunos siguen haciéndolo) que la
Unica iglesia verdadera era ésta; parte del corpus ideolégico — doctrinal era distinguirlos, incluso, de los de-
maés grupos evangélicos: los de La luz del Mundo (de donde se escindieron) son idolatras (por la exacerbada
reverencia que dan a su lider); los bautistas, metodistas y presbiterianos parecen mundanos porque sus muje-
res no se diferencian de las demas (se maquillan, usan pantalones, etcétera); los pentecostales emplean ins-
trumentos musicales, “aplauden” y “bailan” en su cultos. Etcétera.

187 Cfr. “Sobre el metalenguaje de las descripciones tipoldgicas de la cultura” (LOTMAN, 1998: 93-123).

154



como tales; también se nombran «evangélicos» porque dicen predicar y vivir el Evangelio
de Jesus. Muy pocos se dicen “protestantes” y la mayoria de los primeros conversos (mas
aun las mujeres) desconoce o sabe poco del cisma que dio pie a la reforma religiosa inicia-
da por Lutero en el siglo XV1 y de la cual devino, en alguna forma, la congregacion a la
cual pertenecen.

La nomenclatura que emplean para denominar a los no pertenecientes a su credo y, de

b1

manera particular a los catolicos, es variada e incluye los términos “mundano”, “gentil”,

29 <¢

“pagano”, “incrédulo” (pese a creer en el mismo dios), “infiel” (aunque, precisamente, con-
servan la fidelidad a su religion),*® “idolatra”, “pecador”, entre otros. Por su parte, los
catllicos los llaman, de manera general, “hermanos”, “aleluyas” o “protis” (apocope de
protestantes, en San Cristébal Huichochitlan).

Estos términos marcan la “frontera” que forman los evangélicos y parten de la antitesis
entre el IN y el EX. Asi, llaman “mundanos” a los catolicos porque su vida estd apegada a
las cosas terrenales (del mal [que se han mencionado con anterioridad]) en contraposicion
con las celestiales (el bien); “gentiles” dado que no viven de acuerdo con lo que consideran
es la “religion verdadera”; “paganos” porque argumentan la presencia de elementos de ori-
gen no cristiano presentes en la religion; “incrédulos” porque no creen en Dios ni en la Bi-
blia en la forma como ellos; “infieles” en el contexto de la aceptacion fiel y rigurosa de lo
que menciona el libro sagrado, segun su interpretacion; “idélatras™ por el niimero elevado
de imagenes de Cristo, la Virgen, santos, angeles, etcétera, que veneran; “pecadores” ya
que, por no seguir las reglas divinas, segin su entendimiento, transgreden siempre sus

mandamientos.

b) Biblia — Tradicién
Otro punto central en el IN y el EX es la oposicién que hacen entre el cristianismo que
practican los evangélicos y el de los catolicos. Para los primeros, el suyo es el verdadero, el

que dejo ensefiado Jesus en la Biblia; el de los catolicos no es sino paganismo que preten-

1%8 Un argumento que mencionan los catélicos cuando ocurre un mal en el pueblo, como inundaciones, malas
cosechas, plagas, etcétera, es que esta situacion se debe a que algunos han abandonado la tradicion y dejado
los ritos, fundamento de la religién, y por eso Dios y los santos estan enojados con ellos; por tanto, sefialan,
deben volver a la costumbre de sus antepasados.
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den encubrir con rasgos evangélicos.*® En este &mbito de las creencias y los textos sagra-
dos se presenta la diferenciacion entre acatar unicamente los mandamientos de determinada
fuente religiosa.

Dado que las oposiciones se circunscriben en un espacio cerrado de la cultura, también
se presentan los esquemas del tipo “nosotros tenemos X y “ellos tiene Y™, de los cuales
devienen los rasgos apreciados y los rechazados.'” La diferencia fundamental que sefialan
los evangélicos, en la dicotomia cristiano — pagano, se centra, principalmente, en la fideli-
dad a la Biblia, para los primeros, y en la tradicion y los escritos de los padres de la iglesia,
para los segundos.

Segun los evangélicos, la Biblia es la unica regla de fe y comportamiento, y la que de
manera sefiera les garantiza el acceso a la salvacion; en cambio, la mayoria de los catélicos
desconoce el contenido de este libro sagrado; de ahi que, incluso, cuando alguien entre ellos
lo menciona dicen que “parece protestante”. Para el catolicismo popular lo mas importante
es conservar la tradicion que recibieron de sus padres porque “asi se ha hecho siempre”. Por
esta razén, argumentan los «hermanos», invalidan los mandamientos divinos, y las creen-
cias y practicas liturgicas catdlicas estan plagadas de elementos paganos que tomaron de
todos los pueblos con los que ha estado en contacto desde sus inicios.

Cabe sefialar que en el catolicismo popular la tradicion tiene mayor peso, incluso, por
sobre los intentos reformistas de algunos sacerdotes y la ortodoxia clerical; de ahi que se

169 «para los evangélicos el cristianismo de los catolicos mexicanos estaba contaminado de paganismo y su-
persticiones y debia ser purificado de estos elementos, algunos ingenuos y otros francamente demoniacos [...]
El catolicismo entonces no es una religidn cristiana en el sentido estricto sino que es considerada, en la dptica
protestante, un sistema magico religioso que debe ser objeto de una auténtica evangelizacion” (MASFERRER,
2000: 27).
170 Resaltan las siguientes diferencias, por sélo mencionar algunas:
1. Bautismo: no bautizan a los nifios puesto que este sacramento debe ministrarse Unicamente a quienes se han
arrepentido de sus pecados, a lo cual se llega con la madurez de la edad. Los infantes son inocentes, sin peca-
do (el “original” no existe) y de ellos es «el reino de los cielosy.
2. La confesion de pecados: por un lado, admiten que ésta s6lo debe hacerse ante Dios para que los perdone;
pero, por otro, sefialan que también deben hacerla piblicamente para expiar sus penas en la tierra, delante de
los demas, para obtener la redencion. La diferencia radica en que no pueden ser absueltos, como en el catoli-
cismo, por un ministro; tampoco se obtiene por medio de rezos u oraciones, ni por obras, sélo por arrepenti-
miento.
3. Escapularios, medallas, rosarios, etcétera: estos objetos son vistos por los evangélicos como mera supersti-
cién y carentes de poder para el fin que se supone cumplen, como afirman los catélicos; sin embargo, a nivel
simbdlico, sélo hacen reemplazos en las practicas; por ejemplo, oran en vez de persignarse ante una situacion
importante o dificil o, algunos, ponen una Biblia en la cabecera de sus camas o en sus automéviles para pro-
teccion en lugar del crucifijo o imagen religiosa.
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hayan producido conflictos en las comunidades cuando algun cura ha intentado modificar
las costumbres o imponer su “autoridad”. En San Cristobal Huichochitldn, en Santiago
Mexquititlan y en Temoaya se han producido revueltas por estos motivos.

Un caso sucedio en 2010 cuando se suscitoé un conflicto en Huichochitlan debido a que
el sacerdote “estaba contra la tradicion” y pretendia “cambiarla”, lo cual no lo permitio un
sector de la poblacion catolica, pues “siempre se ha hecho asi”. La confrontacion los llevé a
tomar el templo principal del pueblo (los oficios se celebraron en capillas alternas) y a
hacer plantones frente a la catedral en Toluca, por lo cual debi¢ intervenir el obispo. Algu-
nas familias se dividieron y la violencia estuvo a un apice de generarse. Al final ganaron la

partida los “tradicionalistas” y el sacerdote fue removido de la parroquia.

C) “Dios — César”

Si las creencias religiosas sélo fuera parte del imaginario no pasarian de meras lucubracio-
nes metafisicas; empero, todo el corpus de ellas se lleva a la praxis cotidiana; por tanto, los
evangélicos marcan una frontera fisica (ademés de las simbdlicas) y no asisten a las cere-
monias dentro de un templo cat6lico ni a las de caracter publico ligadas a esta religion;
tampoco participan en fiestas (como las patronales) donde hay baile, bebidas alcohélicas, se
dicen “malas palabras” y, sefialan, en ocasiones se termina en pleito.

Dado que el sistema de cargos esta ligado al catolicismo, cuando las personas cambian
de religién también renuncian a todo lo concerniente a ellos; también, los lazos de compa-
drazgo desaparecen y no se reconocen porgue se considera que estan insertos dentro de un
credo que ahora tienen por no verdadero; cualquier aspecto de la vida religiosa o cotidiana
que conlleve la marca de la fe que se abandona se considera oprobio ante la nueva doctrina

. 1
y se reputa por “pecaminosa’.

71 |_os nuevos creyentes adoptan otro tipo de cargos dentro de la organizacion de la iglesia a la que se adhie-
ren y éstos tampoco son remunerados (en ocasiones les generan gastos onerosos), tales como lider, obrero,
diécono, anciano, etcétera; en algunas congregaciones los encargados de la feligresia deben contribuir para el
mantenimiento de los templos, el sostén de las actividades de evangelizacion, las obras de beneficencia y la
realizacion de las fiestas que se celebran a menudo. Estos ministerios también representan estatus para quien
los realiza y se consideran como privilegios y obligaciones.
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Los nuevos creyentes aceptan cargos comunitarios, pero cuando éstos nos estan asocia-
dos a la préctica del catolicismo; se consideran fieles observantes de las leyes'’® y acuden a
donde se les requiere para algun servicio, pues siguen la consigna de dar “al César lo de
César y a Dios lo de Dios”. Generalmente, a 10s «hermanos» se les exhorta a comportarse
como buenos ciudadanos y en EI Buen Pastor hay un dia de oracion a la semana dedicado

para interceder por todas las “autoridades terrenales”.

7. LA REFORMULACION RELIGIOSA
El cambio de religion, como ya se dijo, no s6lo es la aceptacion de una doctrina, sus normas
y un ritual, sino la reformulacién de la semiosfera del creyente. En la cosmovision de los
«hermanos» Dios est& sobre todo y por su voluntad o permision suceden todas las cosas; lo
bueno proviene de la divinidad y lo malo de su oponente, Satanas. Los mandamientos
biblicos son parte de su realidad y deben cumplirse cabal y expeditamente. Su existencia
tiene un nuevo sentido y adquieren una nueva identidad y, sobre todo, una manera de vivir
su cotidianidad. Dado que ahora forman parte del “plan divino” se consideran “escogidos”.
Uno de los cambios fundamentales que produce la conversion de los conversos es la
resignificacion de los elementos del catolicismo con los cuales se establece una relacion
antitética: el conjunto de “virgenes”, dngeles y santos, el particular el Patrono, a quienes
rezaba para obtener un favor particular es descalificado, pues de acuerdo con su nueva fe,
en primer lugar, le basta encomendarse directamente a su creador para obtener sus benefi-
cios y, segundo, los seres a quienes se encomendaba anteriormente pasan a la categoria de
diablos e idolos. Por su parte, los ministros del culto (sacerdotes, obispos, papas) son cata-
logados como siervos del Demonio que engafian a la gente; los ritos (misas, fiestas patrona-
les, peregrinaciones) son manifestaciones de ignorancia, supersticion y pecado. Solamente
conservan las creencias que estan en cierta medida acordes con la nueva religion, como
creer en un dios todopoderoso, en la esperanza de una vida eterna, en la resurreccion y en

los milagros divinos, entre otros, que también presentan algun grado de resignificacion.

172 Con excepcion de los “Testigos de Jehova” que argumentan contra las practicas “civicas” en las escuelas y
demés ceremonias oficiales, como los honores a la bandera, las demas iglesias evangélicas se consideran
patriotas y algunas suelen tener en sus templos la bandera nacional.
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Un punto central, discursivo y significativo, es el que sefiala que ahora si estan en la «re-
ligion verdadera»; antes, el Diablo, “bajo la apariencia de algun ser celestial, los engafnaba”.
Para ellos s6lo Dios tiene poder y es el creador de todo cuanto existe y el Gnico a quien se
debe rendir culto; por tanto, todas las imagenes son suplantadoras y usurpadoras de la glo-
ria que solo a él pertenece. Los santos et al son idolos en el sentido de ser dioses falsos. De
esta manera, el nucleo religioso catolico es el mas atacado, cuestionado y devaluado por
estos conversos.

La diferencia entre el dios catdlico y el evangélico no sélo esta en torno a la posibilidad
de ver y tocar las multiples representaciones que se hacen en algin material del primero o
de ver y sentir Gnicamente con los «ojos del espiritu» al segundo: esta en la forma de acer-
carse a él y hacerlo presente en la cotidianidad. El converso asegura que puede “platicar”
directamente con su creador a través de la oracion y, si es menester, solicitarle por este me-
dio los favores que requiere, sin necesidad de intermediarios que intercedan por él (santos y
virgenes); no necesita hacer pagos en especie (velas, flores) para ganar la benevolencia,
solo debe observar buen comportamiento y cumplir los mandamientos biblicos. El dios
evangélico no necesita hacer apariciones o sefiales impresionantes o sobrenaturales para dar
un mensaje a sus “hijos”; la Biblia contiene toda su ensefianza y las instrucciones que el
creyente necesita para su diario vivir y para llegar al cielo; por tanto, cuando alguna perso-
na desea saber su voluntad solo requiere leer el libro sagrado.

Una de las premisas basicas en la conversién al protestantismo es aquella que indica
que «s6lo Dios hace al hombre feliz»:*"® todo lo demés, humano o espiritual, terrenal o ce-
lestial, es falso y vanidad porque “en ninguno otro hay salud [salvacion], s6lo en Jesucris-
to”. En esto estriba el fundamento el rechazo a todos los demas seres que en el catolicismo
les habian ensefiado tenian poder, obraban milagros e intercedian para la salvacion eterna
de sus almas. Ahora, dicen, adoran al verdadero Dios (aungue creian en el mismo, pero de
diferente manera) y han dejado la “idolatria”. Derivado de lo anterior, cuando se adhirieron
a la iglesia evangélica, las personas destruyeron las imagenes religiosas, de todo tipo, que
tenian; por tanto, dicen, se dieron cuenta que en verdad éstas no tenian poder, pues no pu-

dieron defenderse.

173 «34lo Dios hace al hombre feliz, solo Dios hace al hombre feliz: la vida es nada, todo se acaba. S6lo Dios
hace al hombre feliz” (Corito tradicional).
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A nivel doctrinal argumentan con la Biblia la invalidez de la practica de pedir tanto la
intercesion o el milagro a las imagenes del culto catdlico. Uno de los textos biblicos favori-
tos que suelen citar en relacion con la veneracion de los santos et al son los que se mencio-
nan en los diez mandamientos respecto de la prohibicion de adorar imagenes de cualquier
género*™ y completan lo anterior sefialando que en el catolicismo no se ensefia el decalogo
correcto, pues omiten estos textos y en su lugar incluyen otros espurios;*” con lo cual se
demuestra, mencionan, que “la iglesia catdlica esta contra Dios”. Por eso, cuando predican
sobre este particular, siempre sugieren al potencial converso que lea su Biblia.

Un aspecto mas en la resemantizacion religiosa es el que corresponde a las fiestas de los
santos. Antes, asistian a la misa solemne para pedir la proteccién de él, solicitarle que pro-
veyera buenas lluvias para lograr las cosechas, etcétera; ahora, esta practica la consideran
pagana, pecaminosa e ignorante. Dado que todo lo que necesitan proviene de Dios, les bas-
ta orar obtener respuesta a cualquier peticion, no como antes cuando para cada necesidad
solicitaban el auxilio de determinado santo especialista en algun tipo de milagros.

A nivel tedrico, los elementos del catolicismo, a la vez que fueron desplazados del
nucleo también fue resemantizados; siguen estando tan presentes en la semiosfera de los
conversos como cuando eran catolicos, solo que ahora tienen una connotacion negativa y
han sido ubicados en la categoria de la “maldad”, “de los demonios”. Por ejemplo, a los
santos antes les atribuian milagros, ahora no los niegan (como tampoco niegan los que dice
la gente siguen haciendo), s6lo que dicen que en realidad quien obra es el Demonio que se

transforma en ser divino para engafar.

8. LARELACION LENGUA —RELIGION
En este apartado de la tesis se presenta la situacién linguistica en cuatro asociaciones reli-

giosas respecto del uso y desuso del otomi en sus cultos y demas actividades relacionadas

174 «No tendras dioses ajenos delante de mi. No te haras imagen, ni ninguna semejanza de cosa que esté arriba
en el cielo, ni abajo en la tierra, ni en las aguas debajo de la tierra: No te inclinaras & ellas, ni las honraras;
porque yo soy Jehova tu Dios, fuerte, celoso, que visito la maldad de los hijos, sobre los terceros y sobre los
cuartos, & los que me aborrecen” (BIBLIA, EXODO, 20: 3-5).
15 E| decélogo catélico (no el que aparece en la Biblia, sino el que se ensefia en “la doctrina”) no menciona el
mandamiento sefialado y en su lugar incluye, como tercero, “santificaras las fiestas”.
http://www.aciprensa.com/Catecismo/diezmandam.htm. Consulta el 30 de septiembre de 2012.
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con la practica y propagacion de su fe: la Iglesia Presbiteriana, “El Buen Pastor”, la Pasto-
ral Indigena de la Iglesia Catolica y los “Testigos de Jehova”.

La religion ocupa un lugar preponderante en el contexto social y en el medio indigena,
como se ha visto, no es la excepcion; el corpus de creencias que se profesan no son sélo
parte de un imaginario abstracto, sino un conjunto de préacticas rituales, cotidianas, a nivel
iglesia o individual, que los creyentes observan; de esta manera, la forma de ver, aprehen-
der y vivir la vida esta guida por preceptos. Aunque desde el &mbito social y académico se
estd realizando trabajo a favor de las lenguas indigenas, las iglesias tienen mas impacto
sobre la poblacion por el numero de fieles a quienes guia y por la autoridad que representa;
por tanto, su influencia es mayor.

Se inicia el recorrido histérico, en relacion con el empleo de la lengua, con la Iglesia
Presbiteriana por ser la primera congregacion protestante en Temoaya y por tener, en la
persona de una misionera un importante apoyo en el aspecto religioso y linguistico. Hoy, la
(nica actividad que se lleva a cabo en otomi es la clase de la escuela dominical'”® con las
ancianas; el &mbito de comunicacion de la lengua en las actividades religiosas se reduce a
este pequefio grupo.

En segundo lugar se presenta el caso de la iglesia EI Buen pastor, en Temoaya también,
por ser una congregacion donde un tiempo se emple6 el otomi en sus cultos, pero por causa
de la castellanizacion de la feligresia ya no se realiza esta practica y ahora s6lo compete al
ambito privado la ensefianza biblica y la comunion con la divinidad en hfiatho; esto Unica-
mente entre las personas ancianas. Aqui se desea mostrar el aspecto del desuso en el que ha
caido la lengua en los servicios religiosos de algunas denominaciones.

Por otra parte, la Pastoral Indigena de la Iglesia Cat6lica en Huichochiltan tiene en mar-
cha proyectos de revitalizacion del otomi, inculturaciéon de la liturgia y aprendizaje del
idioma por los feligreses. Debido a que esta religion agrupa el mayor nimero de habitantes
del pueblo tiene fuerte impacto en la sociedad y se ha dado impulso al idioma indigena co-
mo parte de la estrategia de estar mas cerca de los feligreses y, también, evitar que éstos

abandonen sus filas en pos del protestantismo. El caso que aqui se presenta es una muestra

178 1 a5 clases de la “Escuela Dominical” se realizan este dia antes del culto y en ellas se imparte instruccion
biblica por grupos de edad y tiempo de pertenencia a la iglesia; son fundamentales en la ensefianza de la doc-
trina y disciplina en las iglesias evangélicas.
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del esfuerzo y tenacidad de los laicos por entender su fe a profundidad para compartirla con
sus hermanos en su propia lengua.

Finalmente, se menciona el caso de los Testigos de Jehova. Este grupo religioso se ca-
racteriza por su practica proselitista casa por casa y por el nimero de adeptos que se suman
a sus congregaciones dia con dia. Adelante se mencionaran las estrategias que estan llevan-
do a cabo para implementar en sus congregaciones la lengua hfiatho, sea para la propaga-
cion de su fe entre quienes hablan este idioma como para realizar las reuniones en el “Salon

del Reino” donde estudian la Biblia.

a) Los inicios del evangelismo y su predicacion en otomi
Las iglesias evangelicas en los inicios de su predicacion no estuvieron contra la préctica del
hiiatho, al contrario, ganaron adeptos precisamente porque predicaban en este idioma y las
personas se identificaban con ellos (en la actualidad sucede lo mismo, de acuerdo con los
Testigos de Jehova). La mayoria de las congregaciones que se han consolidado en esta re-
gion lo han logrado gracias a que su prédica la llevaron o llevan a cabo en otomi.

La Iglesia Presbiteriana, como ya se menciono, se fundoé en la década de los afios sesen-
ta; las personas que iniciaron la predicacion en este lugar llegaron de la ciudad de México y
no hablaban hfiatho; sin embargo, conforme paso el tiempo y tuvieron mas contacto con las
personas del pueblo aprendieron lo necesario para comunicarse en esta lengua; por su parte,
los predicadores ensefiaron espafiol a los nuevos creyentes.

Cuando se llevo a cabo la evangelizacion, para despertar el interés y afinidad con las
personas, los misioneros trataban de predicar en otomi, pero cuando su competencia lin-
glistica ya no era suficiente recurrian al apoyo de «hermanos» bilingilies para que éstos
tradujeran a la lengua indigena el mensaje biblico; sin embargo, al notar los vecinos el in-
terés que mostraban los primeros evangelistas por aprender su idioma y transmitirles en él
la «palabra de Dios», simpatizaron con ellos y esto permitié que la feligresia aumentara.
Esta congregacion fue el punto de partida para la propagacion de la doctrina de esta iglesia

en los distintos barrios y pueblos de Temoaya y en los municipios aledafios.
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Esta iglesia conto con el apoyo de una misionera estadounidense del Instituto Linguisti-
co de Verano (ILV)*’ para llevar a cabo sus actividades didacticas y de evangelizacion;
conjuntamente con un «hermano», hablante nativo de hiatho, tradujo partes de la Biblia,
algunos himnos y sermones al otomi; ademas, hizo grabaciones de éstos en discos de cartdn
(en ese tiempo no habia luz eléctrica en Temoaya) para que los fieles pudieran escuchar en
sus casas los mensajes religiosos y, también, para que sirvieran como medio para difundir
su credo.™ Uno de los textos que elaboraron fuera del contexto religioso, junto con otras
dos personas de la comunidad, fue Nama cartilla ga jfiaatjo (cartilla en el otomi de Temoa-
ya), publicada en 1992.

La misionera no solo trabajaba con los presbiterianos, también apoyaba a otras iglesias
evangélicas de la region; los discos que grabd se vendieron entre los creyentes de las dife-
rentes congregaciones y particip6 en los cultos predicando en otomi, como se mencionara
mas adelante.

En los primeros afios de la Iglesia Presbiteriana, y dado que la mayoria de los «herma-
nos» solo hablaba otomi o tenian mayor competencia comunicativa en él, los cultos se ce-
lebraban en este idioma y en espafiol; de esta manera, las oraciones, los cantos, el serman,
la escuela dominical y las demas actividades, en general, se llevaban a cabo en lengua
hiidtho para una mayor inteligibilidad.

Por su parte, en el pueblo Molino Abajo, del municipio de Temoaya, se ubica el templo
“Monte de los Olivos”, de la Iglesia El Buen Pastor; de entre las numerosas congregaciones
pertenecientes a esta asociacion religiosa establecidas en la zona otomi de Toluca y Te-
moaya, es la unica donde se ha empleado la lengua hfidgtho en los servicios religiosos, segun
el informe que me proporcionaron.

La evangelizacion por parte de esta iglesia en esta comunidad se dio gracias a que los
primeros conversos, que hablaban un poco de espafiol, se mostraron interesados en transmi-

tir su nueva fe a sus familiares en su propia lengua, en hfiatho, lo que permitio que tuviera

77 Se trata de Enriqueta Andrews Wonnink (su nombre aparece castellanizado en la Cartilla), a quien recuer-
dan los presbiterianos como la “hermana Enriqueta”; por su parte, su maestro — discipulo es Albino Medina
Gil. Ambos son un referente obligado cuando se habla de las actividades llevadas a cabo en esta iglesia en
lengua hfiatho.

178 Un recurso empleado por las iglesias protestantes en las comunidades indigenas y rurales para divulgar su
fe era la audicién de discos con predicaciones e himnos por medio de altoparlantes para que pudieran escu-
charlos los vecinos.
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mas aceptacion. En cuanto al proselitismo entre el resto de la poblacion, se siguié el méto-
do usual en estos casos: a la persona que aceptaba escuchar la prédica se le hablaba en es-
pafiol u otomi, segun fuera su competencia linguistica; asi, la gente otomihablante sentia
satisfaccion y “daba gracias a Dios” por ayudarlos a comprender su palabra en su propio
idioma; de este modo, muchos abrazaban esta religion.

Al igual que en la anterior iglesia, de la congregacion en Molino Abajo se inicio la
evangelizacion en otros pueblos como Xiquipilco el Viejo, San Diego Alcala, El Laurel,
Primera Seccion de San Pedro Abajo, Cerrito del Panal, San Lorenzo Oyamel, entre otros;
en esos lugares, los «hermanos» visitaban sus familiares a quienes compartian su fe; en las
reuniones para escuchar de la Biblia habia personas que s6lo hablaban otomi y, por tanto,
se predicaba en esta lengua; sobre todo, las mujeres no sabian espafiol y se deseaba que
también “entendieran el Evangelio en su idioma”; por eso, se leia el texto biblico en caste-
Ilano y enseguida se explicaba en hfiatho; de esta manera, se empled la lengua indigena
como medio para lograr una mayor afinidad con las personas del lugar y el objetivo de
transmitir el mensaje religioso sin necesidad de pasar por la traduccion.

En lo que toca al culto, en la década de los afios ochenta en la iglesia de Molino Abajo

los estudios de la Biblia, el “Punto de doctrina”"

y el sermdn, eran expuestos en hiiatho.
Aunque el pastor que estaba encargado de la iglesia entonces es hablante nativo de hfiafiho,
originario de Santiago Mexquititlan, Querétaro, encomendaba predicar en otomi a un obre-
ro originario del lugar, pues éste trasvasaba con mas precision el mensaje religioso en la
variante local “porque hay una grande diferencia entre el otomi de aqui, el Estado de Méxi-
co, y el otomi del Estado de Querétaro”, segiin me dijo. Asi, el dia del servicio religioso,
primero se leia el texto biblico en espafiol y enseguida se disertaba sobre él en hfiatho; no
era un sermoén o ensefianza bilingie, pues s6lo se hacia la lectura en castellano.

En ese tiempo la misionera presbiteriana, Enriqueta Andrews, realizd una visita a esta
iglesia durante un estudio biblico; el ministro que oficiaba le dio la bienvenida y la invit6 a
dirigir un mensaje religioso; ella leyo un texto de la Biblia, en espafiol, y luego continuo

toda la prédica en hiiatho. Segun se cuenta, “se expresaba en otomi como si fuera nativa”;

19 Bl “Punto de doctrina” es una ensefianza breve (no mas de 15 minutos de duracion, segin el reglamento)
que se da a la congregacion durante el culto, ademas del sermon; versa sobre el “credo y doctrina fundamenta-
les” que profesa esta iglesia, a diferencia del anterior que es de tema libre.
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habl6 de “como tenian que buscar a Dios, de como entregarse a ¢l; de tal manera que era
cosa que a los hermanos de alli, que hablaban otomi, los dejé maravillados”.

Durante el periodo 1982-1990 se llevé a cabo la ensefianza de la Biblia en hfiatho sin in-
terrupcion en el templo “Monte de los Olivos”, hasta que el pastor encargado de la iglesia
fue cambiado a otra congregacion; posteriormente, s6lo durante medio afio se continuo rea-

lizando esta actividad.

b) La castellanizacion de la liturgia
La gradual castellanizacién de la feligresia fue lo que propicié que poco a poco la lengua
indigena fuera perdiendo su espacio en la liturgia de las iglesias evangélicas que se han
mencionado. En la actualidad, en la iglesia Presbiteriana de Temoaya el culto se realiza
totalmente en hiiamfo (espariol).

So6lo se imparte el estudio de la Escuela Dominical en la lengua indigena a un grupo de
unas 12 mujeres ancianas: es el remanente de un pasado cuando el hidtho tenia amplios
dominios comunicativos en el culto. En las ocasiones que se asisti a la clase, pude observar
que ésta se llevaba a cabo totalmente en otomi; el «hermano» quien dirigia y ensefiaba se
esforzaba por traducir el texto biblico al hiiatho en lugar de hacer la lectura de la Biblia en
espafiol y luego explicarla en el idioma indigena; si bien, se debe notar que en el discurso
era frecuente la presencia de términos en espafiol, propios del texto sagrado, que no se tras-
vasaban al otomi. Por su parte, al término de la ensefianza, las asistentes hacian comenta-
rios y formulaban preguntas sobre el tema en esta lengua.

Hace unos 25 afios que dejaron de realizarse los cultos en otomi en esta iglesia. EI maes-
tro — discipulo de la misionera — linguista continu6 la labor de ésta y siguié traduciendo la
Biblia y los himnos; a su vez, en ocasiones participaba durante los servicios religiosos, jun-
to con los hermanos ancianos, entonando un cantico en hiiatho. Ambos, la linglista y su
ayudante, ya fallecieron. Ahora, quien ha recibido el cargo de dar la clase en la escuela do-
minical en otomi es el discipulo del ayudante de la misionera y tiene, entre otros proyectos,
continuar traduciendo la Biblia.

Por su parte, en la iglesia EI Buen Pastor s6lo unas cinco ancianas siguen orando a Dios

en otomi, segun sefialaron los informantes (en 2010). No se sabe de otra congregacion en
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esta region donde se cante o lleve a cabo el culto religioso o alguna parte de él, como el
sermdn, en hiidtho; en el templo “Monte de los Olivos” ya no se ensefia la Biblia en otomi
porque la mayoria de las personas ancianas que solo hablaban este idioma murieron;
ademas, toda la feligresia habla espafiol y se ha llegado al caso contrario de que no hablan

la lengua de sus antepasados.

9. LA RELIGION AL RESCATE DE LA LENGUA O A LA INVERSA?
El otomi junto con el nahuatl, segun los testimonios de los cronistas coloniales, eran las

lenguas mas generales que se hablaban en la Nueva Espafia;*®°

sin embargo, la primera era
tenida “por la mas barbara”.’®* Por otra parte, algunos decretos reales, aunque reconocian la
labor de los frailes al ensefiar los elementos del catolicismo, recordaban “que se enfrentar-
ian a graves dificultades al tratar de interpretar los misterios mas profundos de la fe catolica
en nahuatl o en cualquier otro idioma indio”; incluso, los mismos descendientes de la no-
bleza indigena mexica solicitaron en 1728 que se reabriera el Colegio de Santa Cruz de
Tlatelolco y se les ensefiara espafiol porque por no saberlo habian estado “envueltos en mil
errores ¢ idolatrias” (BRICE, 1977: 43, 79).

Hoy, con el paso de los siglos, los propios indigenas se han dado cuenta de que en su
lengua se pueden expresar todos los “misterios mas profundos de la fe catolica” y, también,
las “otras verdades” del Evangelio (las creencias de las iglesias evangélicas); es mas, sefia-
lan, en su idioma materno, el que oyeron de sus padres, es en el que “les ha entrado mucho
la palabra de Dios” porque habia cosas que no entendian en espafiol, no sabian que querian

decir, pero ahora, gracias al trasvase al hiidtho las han comprendido.

180 Cfr. “La politica lingiiistica en la Nueva Espaifia”, de Wright, para conocer el impacto de las politicas lin-
guisticas en los pueblos indigenas durante la época Colonial (véase la bibliografia).

81 A o largo del tiempo se han expuesto opiniones, muchas de ellas negativas, en torno al otomf; por ejem-
plo, se ha dicho que “entre todas las [lenguas] que se han hablado en México, se ha tenido por la mas barba-
ra”, sobre todo “respecto de la mexicana”; que el idioma es “duro y corto”, “corrupto y barbaro”, el “mas
dificil que se halla en esta tierra”, etcétera; en el siglo XIX Francisco Pimentel sefialo: “Voy ahora a hablar,
aunque brevemente, de la forma del idioma otomi, es decir, de su gramatica, para convencernos enteramente
de que no es otra cosa esa lengua sino una gerigonza barbara” (GuzmAN, 2002). La “Historiografia de una
calumnia” da cuenta de las “expresiones despectivas y estereotipos negativos” que se han empleado para
denigrar a este pueblo; empieza con Motolinia: “... hay muchas poblaciones de estos othomies de los cuales
proceden los chichimecas; y en la verdad estas dos generaciones son las de mas bajo metal, y de gente mas
barbara de toda la Nueva Espafa”; termina con la monografia del Estado de Hidalgo: “ningun otro grupo
étnico de la época prehispanica vivio tan sojuzgado como este que formaban los otomies” (WRIGHT, 2011).
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Los nuevos evangelizadores, catdlicos y evangélicos, se han dado cuenta del potencial
de la predicacion en otomi: por una parte, esta dirigida, sobre todo, a los ancianos cuya
competencia es mayor en su lengua materna que en espafol; por tanto, pueden comprender
mejor el mensaje biblico. Por otra parte, también se apela al sentido identitario; saber que la
«palabra de Dios» también se puede expresar en su idioma influyen en la valorizacion de
éste. La necesidad de expresar en hiidtho conceptos teoldgicos ha permitido que se rescaten
algunos téerminos que habian caido en desuso o que se creen otros, desde la cultura, y que
respondan al sentido de los textos religiosos.

Como contrapeso al desplazamiento del nucleo de la semiosfera de la religion catolica
y el sistema de cargos inherentes a ésta, se han puesto en marcha proyectos tendientes a
fortalecer la fe para conservar sus fieles, pero empleando el idioma y la cultura como refe-
rencias (aunque al parecer en este terreno no se vislumbra un fin prometedor dado el avance
que dia a dia logran las congregaciones no catélicas). Por su parte, los evangélicos emplean
los mismo recursos, pero para ganar adeptos provenientes de la iglesia anterior.

Desde un punto de vista teorico, la evolucion — innovacién tiende a funcionar como un
sistema de rechazo — aceptacion que filtra los textos que pretenden ingresar a la semiosfera
y solo acepta los que considera aptos para ella, tanto a nivel individual como colectivo (en
la actualidad ya no se presenta la imposicién, beligerante y directa, del sistema de gobierno
que con sus politicas aculturé las poblaciones indigenas); por tanto, aun cuando los cambios
que han ocurrido en los pueblos parecieran irreversibles, precisamente, por el factor de la
irregularidad semiotica de la semiosfera, los elementos que ahora estan en la periferia estan

siendo retomados y vueltos al nucleo. A continuacion se mencionan dos casos.

a) La Pastoral Indigena Catélica
En San Cristobal Huichochitlan la tradicion continla vigente y, en lo que toca a la lengua
materna, todavia es comdn escuchar a la gente anciana hablando otomi en los diferentes
contextos sociales; en tiempo reciente se ha despertado el interés por el idioma entre las
nuevas generaciones, pues ven en él un simbolo de identidad y, particularmente, los hom-
bres son quienes mas se ocupan en aprenderlo.

Respecto de la liturgia catdlica, hasta hace algunos afios (2002) toda la misa “se decia”

en espafiol y, antes de eso, segun me contaron, no se sabe que los abuelos hayan “hablado
167



con Dios” en otomi, salvo en la intimidad de sus oraciones; sin embargo, por disposicion
eclesiastica, en la diocesis a la cual pertenece Huichochitlan se empez6 a fomentar el em-
pleo del hiatho en los oficios religiosos.

En particular, quienes participan activamente para lograr que el culto catdlico se realice
en otomi son los integrantes de la Pastoral Indigena del lugar. Las personas que ahora figu-
ran como sus integrantes sefialan que iniciaron su labor en 2004, pero los habian precedido
otras personas que no perseveraron; a pesar de las dificultades que entrafia la mision (mu-
cha gente no participa por pena) estan empefiados en hablar con Jesucristo en hfiatho por-
que este idioma es “nuestra raiz, lo que aprendimos primero”.

La Pastoral Indigena de la zona norte del Estado de México estd compuesta por alrede-
dor de 50 personas de 12 parroquias que, a su vez, forman dos decanatos: el de San Juan
Diego y el de San Bartolomé; el primero esta integrado por personas de San Andrés Cuex-
contitlan, San Diego Alcala, San Cristobal Huichochitlan, San Pablo Autopan, Temoaya y
San Mateo; el segundo por gente de Xonacatlan, Villa Cuauhtémoc, Santa Ana Xilotzingo,
San Lorenzo Huitzizilapan, San Isidro y uno méas que no recordé la informante.

Entre las actividades que se realizan con el fin de promover el uso del hiiatho en la litur-
gia estd la celebracion, cada 15 dias, de la misa inculturada, donde sélo participan los
miembros de la organizacion antes mencionada; en esta ceremonia, solemne, se lleva en
procesion el cirio, la cruz alta y el sahumerio; mientras el sacerdote inciensa el altar el coro
canta el himno de entrada. Todos los canticos de la liturgia se entonan en otomi, al igual
que las lecturas de la Biblia, el Salmo y, en algunas ocasiones, el Evangelio (cuando el cura
tiene oportunidad de aprenderlo); sin embargo, los miembros de la Pastoral Indigena consi-
deran que falta trabajar mas para lograr que todo el rito, incluyendo el sermén, sea dicho en
su lengua materna.

También, la Pastoral Indigena de la comunidad esta tratando de llegar a toda la pobla-
cién, para crear conciencia de la importancia del otomi, por medio de las lecturas de la Bi-
blia y el Salmo durante la celebracion de la misa solemne de los dias domingo y en las fies-
tas de guardar, como la del Santo Patrono, la Candelaria, Dia de muertos, Navidad, entre
otras; el 12 de diciembre participan, ademas, con cantos en honor a la Virgen. Otras de las
actividades donde las personas de la Pastoral emplean el hiidtho son la Hora Santa y los

rosarios; también cantan durante los novenarios y ensefian los canticos a los nifios.
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Al principio de las actividades de la Pastoral hubo confusion entre los fieles que asistian
a misa porque no aceptaban esta propuesta; ademas, argumentaban quienes estaban en con-
tra, que las palabras que empleaban los que hacian las lecturas no eran correctas; sin em-
bargo, los participantes de la misa inculturada refutan lo anterior sefialando que esto se de-
be a que en la actualidad el otomi de San Cristobal Huichochitlan estd muy “espafiolizado”
y, por eso, mucha gente no conoce las palabras “auténticas” del hiigtho.

A pesar de algunas dificultades, la Pastoral Indigena de esta comunidad continGia su mi-
sion de rescate de la lengua otomi; particularmente, desean que los ancianos que asisten a
misa entiendan todo el contenido de la «palabra de Dios» y, para ello, se preparan constan-
temente y tienen reuniones donde los capacitan.

Una actividad importante que se llevd a cabo en 2009 en San Cristébal Huichochitlan,
sede de la Pastoral de la zona norte, fue el IX Encuentro de Laicos Indigenas; en €l se abor-
daron temas relativos a las creencias de las culturas indigenas con relacion a la naturaleza y
la fe en Jesucristo; ademas, se estudiaron los mitos y ritos de los pueblos en corresponden-
cia con los sacramentos cato6licos y la inculturacion del Evangelio en su cosmovision; ésta,
a su vez, se analizé como forjadora de la religiosidad popular.

Durante el Encuentro se llevaron a cabo “iluminaciones” (conferencias) a cargo, entre
otros, del arzobispo de San Cristobal de las Casas (Felipe Arismendi), quien también diri-
gi6 la Eucaristia inaugural, rezd el Padre Nuestro en lengua tzeltal y celebr6 tres misas de
caracter solemne en San Cristobal Huichochitlan, San Andrés Cuexcontitlan y en la cate-
dral de Toluca; en todas se empled hiiatho: los cantos y las lecturas del Evangelio se ento-
naron e hicieron en ella; ademas, las personas de diferentes lugares participaron dirigiendo

las peticiones en su idioma indigena materno.

b) Los “Testigos de Jehova”
Este grupo religioso, como es de conocimiento general, se identifica por su tarea de evange-
lizacion casa por casa; de manera mas notoria, los domingos se dedican a esta labor y repar-
ten sus revistas La Atalaya y Despertad entre quienes aceptan escuchar su prédica. El estu-
dio de la Biblia que se realiza de manera individual en la casa de los que han decidido
seguir los cursos que ofrecen los “Testigos” también se lleva a cabo en la lengua que hablan

las personas; de esta manera, “las respuestas claras y confiables que da la Biblia” a las pre-
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guntas “mas importantes que los seres humanos se han planteado” son dadas, cuando es el
caso, en otomi; generalmente, las personas ancianas son las que reciben la ensefianza en
hfiatho.

Aproximadamente en 2007, la congregacion de los “Testigos” de San Cristobal Huicho-
chitlan empez6 a llevar a cabo sus estudios de la Biblia en hfidtho en el “Salén del Reino”.
En ese tiempo recibieron la visita de un superintendente quien, al darse cuenta que los
«hermanos» hablaban otomi, consulté en la sucursal de Texcoco sobre la posibilidad de
Ilevar a cabo las reuniones en este idioma y regreso con un exaltado sermon para exhortar-
los a realizarlas empleando su lengua materna. La reaccion de la feligresia, en ese momen-
to, fue extatica y decidieron unanimemente hablar en ese idioma en sus servicios religiosos;
sin embargo, pasado el momento de la euforia y al analizar con més detenimiento la situa-
cion, algunos optaron por seguir escuchando sobre el “Reino de Jehova” en espafiol, por lo
que se conjuntaron dos grupos de fieles, de acuerdo con la preferencia linguistica: los que
oyen de Tsi Dada en hiiatho y los que desean hacerlo en hiiamfo.

En enero de 2010 los Testigos llevaron a cabo una asamblea de distrito en Atlacomulco;
la particularidad de esta reunién es que se realizo en lengua otomi con la participacion de
personas del Estado de México y Querétaro; ya anteriormente han celebrado esta reunion
en hAatho — hAafiho. Por otra parte, con el proposito de lograr la inteligibilidad entre las
distintas variantes de este idioma, estan trabajando en su estandarizacion, pues esto les
permitira tener publicaciones comunes que puedan ser leidas por las personas de los dife-
rentes Estados y variantes del pais.

Los “Testigos” han seguido el método usual que emplean las iglesias protestantes para
ganar adeptos en las comunidades indigenas: realizar proselitismo en la lengua materna del
lugar; sin embargo, en el caso particular de San Cristobal Huichochitlan se dieron a la tarea
de levantar un censo para conocer en cuales hogares se hablaba otomi o espafiol, 0 ambos,
previo a su visita casa por casa; lo anterior lo llevaron a cabo con el fin de dar a conocer su
doctrina con mayor inteligibilidad entre las personas y, de esta manera, lograr una mejor
evangelizacion. Con la informacidn recabada, las personas supieron donde evangelizar en
hiiatho y dénde en espafiol, por lo se dividieron en dos grupos para predicar segin sus

competencias en uno u otro idioma.
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En lo que toca a la estrategia que han optado para llevar a cabo la otomizacion de las
congregaciones, para que puedan evangelizar efectivamente a los hablantes de esta lengua,
estudiar con ellos la Biblia y, en suma, realizar sus reuniones en hfiatho, se imparten cursos
de este idioma a los feligreses; entre los asistentes de la congregacion de Temoaya (la con-
gregacion del “crucero”) observé un alto porcentaje de jovenes que asiste a las clases;
segun lo dicho por una hermana, “aqui el que no sabe [otomi], aprende”.

Para llevar a cabo la labor ensefianza y alfabetizacion de la feligresia en hfiatho se recu-
rrid a las instituciones publicas ligadas en algin modo al asunto indigenista para solicitar
asesoria académica, pero no obtuvieron apoyo; por otra parte, dada la carencia de textos,
diccionarios y, sobre todo, cursos para aprender otomi en la variante del Estado de México,
se dieron a la tarea de elaborar su propio material didactico; para ello contaron con el apoyo
de gente con conocimientos, tanto de la lengua por ser hablantes nativos como por conocer
estrategias pedagogicas, para llevar una secuencia en el programa y lograr el aprendizaje
del idioma.

Por ser un material esencial en su labor de evangelizacion, los “Testigos” de esta region
cuentan con dos textos en otomi que dan a los interesados: “;Gi ne gi pddi nd’d xa méjua-
ni?” y “Ntini kongekhe tat’d seméni pa gi y’ode r’a ya tho’tsi habu ma gi padi de rd Maka
T’ofo” (“Le gustaria saber la verdad” y “Le invitamos a beneficiarse de un programa sema-
nal de estudio de la Biblia”, en las versiones en espafiol), con los que invitan a estudiar la
Biblia y La Atalaya; si bien, sefialan que los folletos que ofrecen estan escritos en la varian-
te del hidnhu de Hidalgo, pronto esperan tener literatura en el dialecto propio.

99
1

En los servicios religiosos de la “congregacion otomi” se ora, presenta el discurso y es-
tudia La Atalaya en la lengua indigena; sélo los canticos, que son tomados de su himnario y
aun no han traducido, son en espafiol. EI hecho de que en ocasiones quede en intento llevar
a cabo toda la reunion en hfiatho se debe a que, paraddjicamente, quienes asisten, en su
mayoria, tienen mayor competencia comunicativa en espafiol o Unicamente hablan este
idioma y, a la inversa, en la “congregacion de habla espafiola” practicamente todos son
otomihablantes; sin embargo, para ir incorporando lo que aprenden en sus cursos de otomi,
los “Testigos” emplean palabras de este idioma en sus participaciones durante el estudio

biblico, por lo que es comun escuchar Tsi Dada, nzaki, gatho, entre otros términos o frases,

intercaladas en el discurso en espafiol.
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Las congregaciones que decidieron realizar sus reuniones o parte de ellas en lengua
otomi se ubican en San Cristdbal Huichochitlan, Temoaya, Xonacatlan y Metepec; en unas
se emplea el hiidtho méas que en otras, como en el caso del primer lugar mencionado, donde
los estudios biblicos en este idioma son los miércoles y domingos, ademas de la predica-

cion casa por casa.

c) Colofén
En toda semiosfera los textos estan en constante movimientos y los factores que intervienen
para que se produzcan transformaciones en ellos estan siempre latentes. En este caso, se ha
visto una dinamica donde interviene un elemento con un mismo fin, pero desde semiosferas
diferentes y hasta contrarios: la iglesia catdlica y los “Testigos de Jehova” quienes emplean
la lengua otomi con el fin de revitalizarla y para que tenga dominio en la liturgia; sin em-
bargo, una lo hace para conservar sus fieles, la otra para ganarlos a la anterior.

Por otra parte, se puede observar en este estudio tres situaciones (entre otras mas posi-
bles) que se han dado respecto del empleo del otomi en las iglesias mencionadas (se sefia-
lan s6lo las que estan en relacion con la revitalizacion del hfidtho dentro del contexto reli-
gioso). Primera: la respuesta de las personas ancianas y nativohablantes, en general, ha sido
de encomio para los encargados de estas actividades porque estan rescatando la lengua en
su forma mas pura, “no espafiolizada”; éstos, a su vez, sienten una dicha inefable al poder
compartir con sus seres queridos la palabra divina en su propio idioma.

En segundo lugar se encuentra la revalorizacidn que se esta dando a la lengua indigena,
pues la gente comprende que ésta es tan valiosa como cualquier otra al ampliar sus &mbitos
de uso; el hecho de que se emplee en un contexto de prestigio, como es el religioso, otorga
estatus al otomi porque se considera que cuenta con el respaldo de las autoridades eclesias-
tica y divina; por su parte, quienes estan a cargo de predicar o participar en la liturgia en
hfidtho han visto la importancia de su idioma gracias al estudio, pues “Dios nos ha ensena-
do a valorar lo que es propio, como se dicen las palabras propias en otomi”, dicen.

El tercer aspecto es la “nueva conquista espiritual” en esta zona por parte de las iglesias
evangélicas; éstas han tenido éxito en su labor, en parte, debido a la estrategia de predicar
en hiatho, pues esto les permite tener mayor empatia con la gente. Cuentan los “Testigos

de Jehova” que antes, cuando visitaban las casas y evangelizaban en espafiol, no les presta-
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ban atencion, pero ahora que lo hacen en otomi mas personas estan aceptando esta doctrina
al saber que “el idioma es importante para Dios [porque] lo invent6 en Babel”.

Debido al interés por difundir sus ensefianzas entre la gente en hidtho y realizar sus reu-
niones en esta lengua, los “Testigos de Jehova” pretenden “otomizar” las congregaciones
en la zona de Toluca y Temoaya. De acuerdo con lo que me contaron, es una orden divina
“predicar a toda nacion, tribu, lengua y pueblo” (BIBLIA, REVELACION, 14: 6) y, por tanto, se
preparan y estudian otomi para predicar ahora y en la eternidad en este idioma pues, segun
su credo, después de la resurreccion serd necesario evangelizar a quienes en esta vida no
conocieron las ensefianzas de Jehova; asi, a los abuelitos, que solo hablaban otomi, sera
menester instruirlos en su propia lengua.

En las iglesias Presbiteriana y El Buen Pastor, donde sélo la escuela dominical se lleva a
cabo en otomi y ha dejado de emplearse, respectivamente, lamentan el hecho de la pérdida
de las lenguas indigenas; sin embargo, sefialan que esto se debe a que necesitan acoplarse a
la situacion actual, pues la mayoria de los fieles ya no las habla; por su parte, en las otras
dos congregaciones se trata de revertir esta situacion y regresar a la lengua de los antiguos,

cuando menos, en el ambito de la religion.
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AR XENI GOHO. YA ‘BEDE / CAPITULO CUATRO. LOS TEXTOS
LOS RELATOS DE LA TRADICION ORAL

...que a no ser por ese muchacho

que fue a buscar a su hermana

y logré rescatar el caballo de Santiago,

el santo Santiago estaria a pie

y no tendria caballo como orita,

su caballo blanco que tiene alli en el altar,
gue no lo tendria ahora.

Leticia'®

1. “NOS HAN CONTADO NUESTROS PADRES, NUESTROS ABUELOS...”
Después de haber realizado una aproximacion al cambio gue se observa en la cultura de las
comunidades donde se investigd, ahora toca a la continuidad. Por una parte, se ha visto
cémo dos elementos nucleares han sido desplazados de su sitio en determinados sectores de
la poblacién y en su lugar se encuentran ahora textos “ajenos” que han pasado a formar
parte de lo “propio”. Aunque la lengua otomi y la religion catdlica se encuentran en dife-
rentes niveles en el contexto del total de los pueblos, se considera que las innovaciones son
significativas, pues hasta hace tiempo reciente, a nivel macro de su historia, la cultura era
relativamente homogénea.

En esta unidad se analiza los relatos de la tradicion oral que, se considera, son parte del
continuum, de la transformacién que la cultura hace de sus propios elementos para actuali-
zarlos y ponerlos en el contexto situacional de su tiempo. Como se menciond en la primera
unidad, la continuidad es parte del cambio que se gesta en el interior de una misma semios-
fera con el objetivo de renovarse, del movimiento gradual que permite que evolucione para
continuar siendo ella misma. De esta manera, los elementos, aungue provengan de larga
data gozan de vitalidad.

La transformacion que produce la “implosion” de la cultura, de manera gradual, se con-
cibe como la acumulaciéon de conocimiento en torno a un elemento pristino que ocupa un
lugar en la semiosfera, pues “La necesidad de autorenovacion constante, de, sin dejar de ser

uno mismo, devenir, otro, constituye uno de los mecanismos de trabajo fundamentales de la

182 Otomi de Santiago Mexquititlan.
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cultura” (LOTMAN, 2000: 189). Por otra parte, también se presenta como una posibilidad de
acrecentamiento una explosion ocurrida por el ingreso de textos ajenos. Las dos anteriores
formas permiten que un elemento evolucione, sea que siga su ritmo y destino propios o que
inicie un estadio agitato y dé un giro en su devenir. A partir de este saber, el conjunto los
relatos de la tradicion oral se renueva y, aunque puede cambiar en lo que toca a su signifi-
cacion, su valor como parte del patrimonio de un pueblo determinado permanece vigente.

Como suele suceder en toda cultura, a pesar de las explosiones que llegan incluso a so-
cavar los cimientos de ella se conservan elementos que permiten la “continuidad ininte-
rrumpida” y uno de éstos son los textos de la tradicion oral que contintian siendo reinterpre-
tados para ser transmitidos a las generaciones subsecuentes, dados los conocimientos
comunitarios que conservan. Aunque los relatos han sido reformulados y resemantizados
para estar acordes con su tiempo Y el narrador, se sigue comunicando el saber original, in-
dependientemente del juicio de valor que en ocasiones se emitan.

Los relatos de la tradicion oral perduran porque conservan la memoria colectiva, el co-
nocimiento adquirido por una comunidad; es decir, la historia comdn y lo que durante su
devenir se ha considerado digno de perpetuar dado su valor como cultura y como legado de
los antepasados. Sin embargo, perduran y siguen vigentes también porque se les reinterpre-
ta en el contexto de su tiempo, sea como saber, herencia, reminiscencias de un pasado
siempre idealizado o literatura.

Para que un relato sea considerado parte de la tradicion oral de una comunidad debe re-
ferir a algn saber emanado de ella. Lo anterior, a priori, podria indicar que presenta
homogeneidad respecto de su estructura discursiva y significacion; sin embargo, ésta no es
una condicion sine qua non, pues debido a las maltiples posibilidades de lectura de un
mismo texto, éste no presenta uniformidad en cuanto a su contenido ni es univoco en lo que
toca a su interpretacién; sin embargo, para que un texto oral sea representativo y aceptado
por una cultura determinada en su semiosfera debe remitir al conocimiento que se ha gene-
rado durante el devenir del grupo donde surge, independientemente de la interpretacion que
del mismo se haga.

Los textos de la tradicién oral son creados en un determinado tiempo y responden a si-
tuaciones especificas de una comunidad; asi, a lo largo de su historia ésta va acumulando

saber en diferentes niveles. Un relato que logra consolidarse como un bien de una colecti-
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vidad es porque ensefia la historia, la cosmovision, los textos rituales, el empleo de los re-
cursos con que cuentan (naturales y magicos), entre otros conocimientos mas. Por otra par-
te, estos grandes temas incluyen subtemas, los cuales son una muestra del conocimiento
especifico relativo a determinado asunto de la vida.

Como todo saber, el de la tradicidn oral no es estatico; es acumulativo y evoluciona, se
transforma y actualiza de acuerdo con su tiempo; de ahi que el conocimiento tenga una
cierta vigencia, pero no como un texto que caduca, sino como una base a partir de la cual se
reformula para seguir cumpliendo su propésito inicial. Dependiendo de la ubicacion en la
semiosfera del elemento al cual hace referencia el relato y el cambio o la continuidad que
en aquél se produzca, sera también la innovacion, pues en un texto linglistico se puede
“leer” la significacion que adquiere un texto semiotico.

La introduccion y posicionamiento de nuevos textos en el nlcleo o niveles estratégicos
de la semiosfera de los pueblos indigenas han acelerado la innovacién de los propios y se
han reformulado y resignificado; por lo cual, los relatos de tradicion oral han registrado esa
evolucidn, pues se les actualiza y pone en el contexto de la nueva realidad, pero sin dejar la
esencia y valores pristinos que ensefiaban y, también, se les dota de un nuevo sentido, que
pudiera ser antagénico incluso, dependiendo de la perspectiva desde la cual se narra la his-
toria o se cuenta como debe realizarse una accion determinada.

El cambio en los textos del nicleo y de la periferia se dan en el contexto total de la se-
miosfera de una cultura dada, pero también a nivel individual se genera informacion y nue-
vos sentidos; por tanto, dado que éstos no son homogéneos, es decir, no se comparten las
innovaciones por todos los integrantes de una colectividad o éstas se presentan en un nivel
diferenciado, la aceptacion y apropiacion de elementos nuevos depende de la “permeabili-
dad” de las fronteras que, de manera particular, forjan los individuos y esto determina la
resignificacion que puedan hacer de los textos enddgenos. Por tanto, la recreacion de los

183

relatos de la tradicion oral pasara también por el tamiz del narrador™ y su relacion con la

evolucion de su cultura. Dado que los elementos que se sittan en el ndcleo son los mas re-

183 Generalmente, al hecho de narrar un relato de la tradicion oral se le conoce como “recreacion” o “reformu-
laciéon”; sin embargo (siguiendo a Lotman), se considera que es una interpretacion en el estricto sentido de
que se genera un nuevo texto que, aungue aparentemente es conocido por el receptor, resulta ser una novedad
por el cruce de “fronteras” que significa la presencia las realidades que han originado los procesos dinamicos
y se introducen en él.
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sistentes al cambio a diferencia de los que estan en la periferia, en los relatos que versan
sobre ellos se nota en menor medida la mutacion, a menos que hayan sido afectados por
una “explosion potente”.

De esta manera, la posicion donde se ubique el narrador determinara la manera de contar
un relato; si eéste permanece en la linea de la continuidad, en la renovacion desde la propia
cultura, la interpretacion serd apegada al texto base, pero con las actualizaciones que le da
acorde con su tiempo y saber; en el caso contrario, si ha participado del cambio, el texto
tendera a ser semejante en lo que toca a la estructura discursiva, pero la diferencia sera no-
toria en lo que toca a la resignificacion, pues la lectura de las “funciones” y los “persona-
jes”'® se haré a partir de la nueva visién de quien relata. Cabe mencionar que también exis-
ten posturas que tratan de conciliar ambas “miradas” a la realidad y, generalmente, se
concluye la historia, conseja o informacién con una coda del tipo “esto es lo que cuentan
los abuelos...” que, de acuerdo con el tono de voz, la gestualidad y lo sobreentendido, re-
miten a la palabra de los abuelos como prueba de verosimilitud.

Dependiendo de la finalidad que se siga, el interlocutor, la situacion y el lugar, serd tam-
bién la forma de realizar la “interpretacion” de un relato de la tradicion oral; entre las posi-
bilidades se encuentran compartir o dar a conocer la cultura de un pueblo, argumentar o
convencer por medio de un relato que tiene caracter veridico y preponderante por ser
herencia de los antepasados, reescribir la historia de la comunidad a partir de una lectura
contemporanea, actualizar el conocimiento con base en los nuevos saberes adquiridos, entre
otras mas que pudieran tener como fin la expansion del conocimiento.

En el caso de los textos orales, la renovacion estard en funcion de la adicion o supresion
de determinados rasgos en la estructura discursiva dependiendo del conocimiento que el
narrador posea acerca del tema que trata; también, omitira o complementara informacion
de algunas “funciones” o “actantes” segun considere pertinente para el fin que sigue. Dado
que la recreacion de un relato es una interpretacion a piacere, el narrador podra hacer énfa-
sis en ciertos episodios o personajes que considere fundamentales para el desarrollo de la

historia que cuenta o el conocimiento que transmite, pues es su manera particular de com-

184 Se menciona estos términos empleados por Propp para indicar las acciones que suceden en los relatos y
quienes las llevan a cabo. Cfr. Morfologia del cuento (véase la bibliografia).
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prender y vivir cierto elemento de su cultura; sin embargo, parte del conocimiento colectivo
previo acerca del tema, como el musico lo hace con la partitura.

Se considera que la narracion de un texto es una “interpretacion” (cual obra de arte),
pues se vuelve a crear y esto le otorga el caracter de Unica, aunque parta su base sea la tra-
dicion; es decir, se parte de lo conocido y reconocido por la comunidad, pero se le dota de
un nuevo caracter, de una nueva vision: se aprehende nuevamente una realidad. Cada vez
que un texto artistico (en el sentido amplio) “sube” al escenario cobra nuevamente vida,
pero en cada Ocasion sera diferente la manera de “revivirlo” (ejecutarlo una vez mas), aun-
que el intérprete sea el mismo. De igual manera, cuando un relato se cuenta, se construye a
partir de una nueva, diferente y sefiera lectura.

Puesto que toda interpretacidn escénica, musical o cuentistica es Unica, ésta muestra un
momento determinado y culminante en la trayectoria del ejecutante o el narrador. Una par-
titura o un libreto “vuelven a la vida” cuando se recrean, pero de acuerdo con el conoci-
miento de la obra y la técnica que el intérprete posea entonces, lo cual marca la diferencia
entre las maneras precedentes y futuras de abordarla, y con las de los demas. Un relato oral
posee las mismas caracteristicas; es decir, la tradicion oral es el repositorio del saber colec-
tivo de una comunidad, pero es en el momento cuando se transmite a los demas cuando se
recrea, se hace notoria; por tanto, tampoco hay dos versiones semejantes de un mismo tex-
to. ;Hay cuando menos dos ejecuciones iguales de la obra de Bach?, ;alguna vez se “repi-
ti0” una actuacion de la obra teatral de Moliere?, ;se ha narrado la historia de Santiago co-
mo un texto candnico, sin transformaciones? Las interpretaciones son (nicas porque
también son Unicos su tiempo y su lugar.

Los actuales textos de la tradicion oral de Huichochitlan, Mexquititlan y Temoaya mues-
tran la diversidad del conocimiento que se conserva y, entre ellos, algunos permiten ver la
esencia de relatos que sugieren una impronta antigua, mitica, y otros mas son creaciones
que se vislumbran como parte del devenir, hasta llegar a las méas recientes que se han pro-
ducido en el contexto de las vertiginosas transformaciones que se suscitaron a partir de la
segunda mitad del siglo XX. El analisis que se realiza de los relatos en esta unidad conside-
ra los dos cambios estudiados anteriormente, el desplazamiento de la lengua otomi y el del
catolicismo, para entender en su contexto los procesos dinamicos que han incidido en su

reinterpretacion.
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Los cambios en la cosmovision y en las practicas religiosas, sobre todo, se veran refleja-
dos en los juicios de valor que se emitan en los relatos, pues éstos se interpretan de acuerdo
con la vision del mundo y las experiencias vividas del narrador. De esta manera, las lectu-
ras que hagan los catélicos de los elementos de su fe religiosa se diferenciaran de las que
hagan los evangélicos acerca de la misma, y a la inversa, como se vera en el caso de los
santos cuyos textos se analizan adelante, ya que “para que un mensaje dado pueda ser defi-
nido como «texto», debe estar codificado, como minimo, dos veces” (LOTMAN, 1996: 78).

No se soslaya el caracter formal los relatos, la estructura discursiva, pues son frecuentes
las formulas, como las que se mencionan a continuacién, donde se marca la impronta gene-
racional y se inserta el conocimiento dentro de la memoria colectiva; ademas, por ser pala-
bra de los antepasados, adquieren estatus, caracter veridico y valia para seguir siendo

transmitidos:

® “Eso es lo que nos han contado nuestros abuelos, nuestros padres...”
® “Nos han contado nuestros abuelos, nuestros padres...”

e “Nos cuentan nuestros abuelos, nuestros padres que antes...”

Lo anterior, no es s6lo un mero formalismo estilistico o discursivo de parte del narrador,
sino una cuestion argumentativa donde se pone de manifiesto una significacion particular
por el hecho de ser herencia de los padres, con todo lo que esto representa en una cultura de
respeto a los antepasados; si bien, en el “relevo de culturas” pueden producirse rupturas y
“hasta la lucha con los viejos rituales puede cobrar un caracter particularmente ritualizado”
(LoTMAN, 2000: 169).

A continuacion se presentan dos textos de tradicion oral (uno de Huichochitlan y otro de
Temoaya) para realizar un andlisis de la significacion del Santo Patrono por parte de los
catélicos y de los evangélicos donde se puede observar la evolucion en la semiosfera de
éstos. Como se menciono, el relato conserva su estructura discursiva, que puede ser am-
pliada o reducida segun el conocimiento del narrador, pero la interpretacion de las funcio-
nes y los personajes difiere dependiendo de quién lo cuente. Dado que en la unidad anterior

se abordd con mayor amplitud lo tocante a la resignificacién de los elementos religiosos

179



catélicos que hacen los conversos al Evangelio, en ésta se centra sobre todo en el modo
cémo los consideran quienes permanecen en la tradicion del catolicismo étnico.

Aungue son tres pueblos, se hace alusion a dos Santos Patronos: Cristobal y Santiago; el
primero se venera en Huichochitlan y el segundo en Mexquititlan y en Temoaya. Aunque
de acuerdo con el calendario liturgico Cristobal debe ser honrado el 10 de julio, se suele
juntar su celebracion con la de Santiago y a ambos festejan el 25 de julio. En los otros dos
lugares si festejan en la fecha propia y el dia indicado se realizan las “solemnes fiestas pa-
tronales” en honor de él.

En lo que toca al texto acerca de la bruja Gnicamente se transcribe una historia (de Mex-
quititlan) dado que, de manera general, la significacion de ésta es compartida por ambos
grupos de creyentes. En este caso, quienes difieren son aquéllos que estan engrosando las
filas de los secularizados, escépticos y ateos, de quienes seria interesante también realizar
también una aproximacion a su ‘“nueva cosmovision”, aunque son parte de un grupo indi-
gena. A partir de la lectura del relato se realizara el andlisis, pues la creencia en espiritus,
sean benignos o malignos, es compartida de manera general por la poblacion, sea catolica o

evangélica.

2. ORA PRO NOBIS

En este apartado se aborda la semidtica de los santos; de manera particular, la de Cristébal
y Santiago'®® quienes son patronos de los pueblos mencionados. De acuerdo con lo que se
ha sefialado respecto de la semiosfera, la memoria de la cultura no sélo es un depositario de
conocimientos, sino un dispositivo de regeneracién y reformulacion de los mismos, pues si
son colocados en un contexto extemporaneo y alterno, transforman su significado (LOT-
MAN, 1998: 157). Por tanto, en este analisis se aborda tanto la significacion que dan a los
santos patronos los fieles de la iglesia catolica como la de los que han dejado de serlo,
quienes se han convertido a las iglesias evangélicas, por s6lo mencionar dos sectores de la
poblacion. De esta manera, se presenta la lectura de un mensaje codificado al menos dos

veces y cumple el requisito para ser definido como “texto semidtico”.

185 5an Cristébal y santo Santiago son los patronos de toda la comunidad o municipio, empero cada barrio o
pueblo posee su protector particular.
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Cabe mencionar que aunque se parte de textos orales de comunidades especificas (Hui-
chochitlan, Mexquititlan y Temoaya), la significacion que tienen los santos patronos es
semejante en cualquier otro lugar donde se les reverencie, pues, por un lado, los creyentes
comparten una misma semiosfera, el catolicismo vy, por otro, los textos y las lecturas que
realizan de ellos son las que se han conformado en la religiosidad popular,‘®® aunque en el
pluralismo catolico se albergue “una diversidad de visiones del mundo, mitologias, ritos y
sistemas simbolicos” (MASFERRER, 2000: 24). Por otra parte, aun cuando en el evangelismo
existe una amplia gama de denominaciones y que entre éstas haya diferencias a nivel de
interpretacion de la Biblia, en lo que toca a las imagenes adoradas por los catolicos, el dic-
tamen es unanime: son idolos.

En este analisis se ha partido de “lecturas compartidas”; es decir, de la interpretacion de
los relatos recopilados en su conjunto y que, de manera general, muestran las creencias res-
pecto del santo tanto los creyentes en él como quienes han dejado de serlo y se presentan
como un constructo de catolicos y evangélicos, sin profundizar en las diferencias individua-
les que se reflejan en las distintas posturas frente al santo.*®’

De esta manera, se mencionan los atributos y virtudes que sus devotos dan a Cristébal y
Santiago, y los dicterios de sus detractores, pues a imitacion de la expresion “la lengua la
hacen sus hablantes”, se podria decir en este caso “al santo lo hacen [significan] sus devo-
tos” y también quienes no creen en ¢€l, por anadidura. Asi, quienes contintan siendo leales
sefialan que es protector, intercesor y defensor; ademas, da a conocer su voluntad, cumple
lo prometido y responde a quien le pide favores. Por su parte, quienes ya no le tienen fe ni
creen en sus milagros por causa de su cambio de credo religioso afirman que es un idolo o
demonio.

En este sentido, no participar de una determinada religion (y de la devocién a un santo,
como sucede con los conversos al evangelismo, en este caso) es un rasgo de la cultura, pues
ésta nunca es un conjunto universal, sino un subconjunto organizado de determinada mane-

ra que nunca incluye todo y se aisla de manera especial, de tal manera que la no-cultura se

186 Como suele suceder con cualquier elemento de la cultura, en la religion popular se presentan variaciones y
particularidades a nivel local.
187 A manera de ejemplo se menciona que, cominmente, los creyentes asocian hechos aciagos con actos de
desobediencia a las normas religiosas o con el incumplimiento de promesas; sin embargo, algunos sefialan
que estos acontecimientos no deben tomarse como castigo divino, como se vera adelante.
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presentara como oposicion (recuérdese el caracter binario y bilingie de los textos de que se
compone la cultura), pero siempre como un “sistema signico” (LOTMAN, 2000: 169).

Una de las consideraciones bésicas de la propuesta de andlisis de una semiosfera es la
que sefiala que en un texto semidtico “todo” se presenta como poseedor de significado y
hay que saber leerlo en sus diferentes niveles (LOTMAN, 1998: 136-137); asi, por ejemplo,
se puede hacer una lectura del santo desde la iconografia que, en el caso de Cristobal, es un
gigante, imponente, cuando carga no sélo al mundo, sino al creador de él (se ha sefialado la
semejanza con Atlas, cuyo nombre también es Portador) y, por tal motivo, inspira entre sus
devotos seguridad y proteccion; de ahi que en la Edad Media su imagen estuviera en las
puertas de las ciudades para que los viajeros al pasar la miraran y durante ese dia no tuvie-

ran contratiempos.

a) El santo patrono
Segun se le ha definido, la religién también es un sistema que formula concepciones de
orden general de existencia y las reviste de efectividad, de tal manera que los estados de
animo y las motivaciones parecen de un realismo unico (GEERTZ, 2003: 89); en este contex-
to, en el imaginario de los creyentes catélicos y, en particular, en el de los habitantes de las
comunidades indigenas, el santo patrono adquiere una significacion especial que es vital,
incluso, para el entendimiento simbolico de la existencia de ellas; cabe recordar que “en
muchos grupos indigenas la religion es la base del sistema cultural y de sus modos de ver el
mundo” (MASFERRER, 2000: 29).

En las religiones como la Iglesia Catdlica, que tienen entre su corpus de creencias la po-
sibilidad de recurrir a un tercero como intercesor'® para obtener favores y beneficios de la
divinidad, se presenta la figura de un Santo,*®® la Virgen, un &ngel, etcétera, quienes cum-

plen esta funcidn. A nivel general de la poblacion se elige también a alguno de ellos para

188 Una diferencia notable a nivel doctrinal y pragmaético entre los catélicos y los evangélicos es la recurrencia
a los santos y demas seres divinos para sustentar su vida espiritual y cotidiana, pues mientras entre los prime-
ros forman parte de su diario vivir, tanto a nivel simbolico como objetivo (por ejemplo, el altar familiar), los
segundos repudian esta practica y la catalogan como errénea y supersticiosa (en los casos mas benévolos, en
los extremos se le denomina diabdlica), pues sefialan que s6lo Dios puede realizar milagros; ademas, no tie-
nen necesidad de un tercero, pues ellos pueden recurrir directamente ante el creador de sus vidas para sus
peticiones.

189 Se escribe con mayuscula inicial estos nombres — titulos porque los creyentes los consideran nombres
propios mas que sustantivos comunes o adjetivos.
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que les otorgue proteccion y bendiciones. La gran variedad de patronazgos se divide en
cuatro categorias: colectivos o individuales de los fieles, protectores contra enfermedades,
de animales y de las cosechas (ANZURES, 2007: 37).

En el caso del Patrono, sea de un pais, comunidad, profesion o cualquier otro grupo so-
cial, por lo general, hay una cierta afinidad entre las actividades que el Santo llevo a cabo
durante su vida y las de sus devotos y, por tal motivo, se le escoge como abogado. Asi, por
ejemplo, Cristobal, por haber transportado sobre si personas que necesitaban cruzar un rio,
entre ellas el nifio Jesds, se convirtié en el patrono de los viajeros (por analogia, de los
transportistas, choferes, etcétera). Se ha sefialado que “la devocion a un santo esta en razon
de su o sus patronatos” y que ésta también esta en relacion con modas (TALAVERA — MON-
TERROSA, 2002: 13) y necesidades especificas.

En los tiempos prehispanicos “los dioses marcaban las pautas del devenir terreno que no
podian permanecer ajenas, pues los dioses tanto habian creado el sol como continuaban
presentes en la vida cotidiana de los hombres” (ROMERO, 2009: 202). Como es sabido, con
la llegada de los espafioles y el sometimiento de los pueblos mesoamericanos por parte de
éstos, se impuso el catolicismo y la adoracion a los santos; debido al mestizaje que se pro-
dujo en torno a la religion, se confirieron las mismas caracteristicas de las divinidades pre-
hispéanicas a las catdlicas y se crearon imagenes que, no sélo las representaban fisicamente,
sino se denotaban sus atributos.

En la religibn mesoamericana, los ixiptla eran las efigies de los dioses y las personas a
quienes se vestia con las insignias y los rasgos de éstos para que fueran una representacion
fisica de aquéllos; se les identificaba con atributos humanos y rasgos del mundo natural
propio de su regién (FLORESCANO, 1997: 42). EI mundo mesoamericano también estaba
repleto de seres supranaturales e invisibles y, debido al desarrollo social, se provoco la mul-
tiplicacion de los campos y en cada uno surgieron divinidades responsables (LOPEz Aus-
TIN, 2003: 137). También los cronistas han dejado testimonio de la religiosidad pletérica de
¢éstas y sefialan que habia patronos o abogados de los pueblos y “cada uno tenia su propio
nombre, oficio y sefial” (LOPEZ DE GOMARA, 1979: 349). De ahi que la idea de tener un
patrén para cada pueblo, oficio o necesidad, también data de la época prehispanica.

La religiosidad popular catolica destaca un atributo que tuvieron en vida los santos y, de

acuerdo con éste, se les encomienda de manera particular un trabajo que deben realizar y
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para tal efecto se les reza; también, en ocasiones se “santifica” alguna de sus virtudes; in-
cluso, se nombra al protector en relacién con aquélla. Un ejemplo de lo anterior son san
Pacientito y san Bravito, a quienes se venera en Teitipac, Oaxaca. Ambos ocupan un sitio
contiguo en un altar del templo principal del pueblo y sus imagenes muestran y denotan lo
que los identifica: uno en actitud beatifica y el otro beligerante; al primero se le pide tem-
planza y mansedumbre, y al segundo valentia, dependiendo del caracter de la persona que
desea recibir el milagro.

De acuerdo con la ortodoxia catolica, los santos y demas seres celestiales a quienes se
puede invocar no obran milagros, sélo interceden ante Dios por quienes piden el favor.**®
De acuerdo con el Concilio de Trento, se ensefia que los santos reinan junto con Cristo y
ruegan ante él por los hombres; por tanto

es bueno y atil invocarlos humildemente, y recurrir & sus oraciones, intercesion, y auxilio pa-
ra alcanzar de Dios los beneficios por Jesucristo su hijo, nuestro Sefior, que es solo nuestro
redentor salvador; y que piensan impiamente los que niegan que se deben invocar los santos
gue gozan en el cielo de eterna felicidad; 6 los que afirman que los santos no ruegan por los
hombres; & que es idolatria invocarlos, para que rueguen por nosotros, aun por cada uno en
particular; 6 que repugna & la palabra de Dios, y se opone al honor de Jesucristo, Gnico me-
diador entre Dios y los hombres; 6 que es necedad suplicar verbal o0 mentalmente & los que
reinan en el cielo (CONCILIO, 1893: 362).

Por su parte, segun los Documentos del Concilio Vaticano Il se debe ensefiar a los fieles
que en el culto a los santos se busca “el ejemplo de su vida, la participacion de su intimidad
y la ayuda de su intercesion” (1966: 74). Sin embargo, en el imaginario de los fieles son los
santos quienes prodigan bienes o males, dependiendo del comportamiento del creyente; no
son meros intermediarios, sino los realizadores del milagro y, también, “son los que curan o
los que causan enfermedades como los antiguos dioses lo hacian” (ANzZURES, 2007: 36). Por
otra parte, los devotos atribuyen los poderes de éstos a las imagenes que los representan,
sobre todo a las de bulto, incluso, también a sus vestimentas y demés atavios; por eso, las

personas los tocan y después se persignan para pedir un favor o para agradecer, pues para

190 Un caso paradigmatico es el de la virgen Maria quien, de acuerdo con el canon, sélo “ruega por nosotros™;
sin embargo, en la practica cotidiana de la fe los creyentes “le piden que haga el milagrito”, no que interceda
por ellos. Por otra parte, algunos sacerdotes fomentan “que se pida ayuda a la madre de Dios”, pues ella tiene
ascendencia sobre éste dada su condicion; asi, él no puede denegar una peticién: ningun hijo niega un favor a
Ssu madre.
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ellos no son esculturas inanimadas, sino los mismos santos vivientes; de ahi que se vean
tlnicas y partes del cuerpo (pies, manos y pechos a la altura del corazén) desgastados de las
efigies.

Ademas de su condicion sobrenatural, a los santos se les otorga atributos y sentimientos

»191 v a semejanza de los dioses prehispanicos,

propios de los mortales: se les “humaniza
habitan los planos terrenal y sobrenatural. “En la religiosidad popular existe la tendencia a
establecer paralelismos entre la vida terrenal y la celestial. Se cree que los santos tienen
sentimientos, pasiones y alguna que otra debilidad” (CAMPOS, 2007: 53). Son numerosos
los relatos de la tradicion oral de diferentes lugares donde los santos tienen amorios con
virgenes de los pueblos vecinos, se les “achaca el milagrito” de engendrar nifios con jove-
nes de los pueblos, visitan a sus compadres (santos también), son diestros en los juegos,
apuestan y realizan cualquier actividad propia de los mortales.*®* Un ejemplo es el de San-
tiago, patrono de Mexquititlan, a quien el diablo habia robado su caballo y hecho prisionero
en un castillo que éste tenia por el rumbo de Ixtapa,*® y un joven de la comunidad lo res-
cat6 después de engafiar al hijo del diablo quien, a la vez, era su cufiado: por eso es que hoy

vemos al santo sobre su caballo en el templo del pueblo.*®*

91 San Antonio es ejemplo tipico de la “humanizacion” de un santo, pues cuando se le pone de cabeza detras
de una puerta por no hacer el milagro, el creyente no piensa “objetivamente” que esta colocando una imagen,
sino es el mismo santo: se le castiga y, aquél, para no sufrir demasiado, debe responder pronto las peticiones.
El cuento “El suplicio de San Antonio”, de Traven, ejemplifica el pensamiento magico de quienes, como
Cecilio Ortiz, trascienden mas alla del espacio humano y lo unen con lo sobrenatural al estar en igualdad de
situacion con lo divino en estos casos (véase la bibliografia).
192 Cfr. Narraciones tradicionales del Estado de México, de Caballero. La segunda unidad se dedicada a rela-
tos en torno a los santos patronos (véase la bibliografia).
193 1xtapa, junto con Oxtoc, fueron asentamientos temporales de un grupo de otomies que emigraron de Xilo-
tepec, en el actual Estado de México, y al final se asentaron en Mexquititlan. En los textos de tradicién oral
recurrentemente se les menciona como sitios de cardcter mitico donde ocurrieron hechos notables para la
comunidad.
194 Cfr. Lo que de Santiago se sigue contando, de Campos, para conocer un poco de lo mucho que se cuenta
acerca de la “vida y milagros” de este santo segun la hagiografia popular mexicana (véase la bibliografia).
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3. “DICEN QUE SAN CRISTOBAL ES EL QUE ESTA DEFENDIENDO SU PUEBLO”

San Cristdbal intercede por su pueblo'®®

[A] nosotros nos han contado nuestros abuelos, nuestros padres, que san Cristébal no
quefria]... no dejaba que pasara la carretera que va rumbo a Temoaya. Que [a] €l no le gus-
taba que se partiera su pueblo en dos, que se molestaba. Y que fue a ver el presidente muni-
cipal para decirle que no, que no partiera su pueblo; y que dijo [san Cristobal] que si... le
dijo que si, si iba a pasar la calle... que los amenazo6 que les iba a pasar algo. Y que le dijo
[el presidente a] sus soldados que fueran tras de él, pero ellos se sorprendieron [por]que al
salir del palacio ya no vieron al hombre grande, robusto, con sombrero. Ellos se sorprendie-
ron mucho y vinieron al pueblo para preguntar quién habia sido. Y la gente de ahi dice que
habia sido el patrén san Cristobal, por su altura; que €l tenia... que ellos dieron la version de

que el mismo sefior san Cristébal habia ido a interceder por su pueblo.

a) San Cristobal de Licia
El santoral de la Iglesia Catdlica menciona varios personajes de nombre Cristobal, entre
ellos uno al que se le conocia como “El barbaro” en el siglo IV, otro a quien se le identifi-
caba con el sobrenombre de “El monje” en el XIX y también un beato mexicano martiriza-
do en 1527.*° De entre los mencionados, quien ha logrado obtener mayor popularidad y,
por tanto, que los creyentes le tengan fe, es Cristdbal de Licia quien, segun la tradicion,
vivid en el siglo III. Su nombre se traduce “el que carga a Cristo”, en alusion al hecho que
menciona mas adelante; sin embargo, antes de su bautismo se llamaba Réprobo.

De acuerdo con la hagiografia catélica,*®’ Cristébal era un hombre cananeo, de enorme
estatura, fuerte y orgulloso que solo trabajaba con quien fuera digno de él. Cuando estaba al

1% Texto proporcionado por Lidia lzquierdo, otomi de Huichochitlan.
La transcripcion de los relatos en esta unidad se hace literalmente y solo se suprimieron los “este...” y
“pues...”, empleados como muletillas; entre corchetes se anotan las adiciones para hacerlo mas inteligible. Se
respeta la “concordancia” gramatical de los textos.
19| os datos relativos a Cristobal y Santiago (mencionados en éste y en el siguiente inciso) fueron tomados
del libro Vida de los santos, a menos que se indique otra fuente (véase la bibliografia).
197 Se conocen varias versiones sobre la historia de san Cristobal y su conversién, aunque todas se centran en
su busqueda de estar al servicio del mas poderoso, la ayuda que prestaba a los caminantes que cruzaban un rio
y el traslado de un nifio que a la postre resulto ser JesUs; una de ellas menciona que el hecho de cruzar a la
gente de un lado a otro fue por instrucciones de un ermitafio a quien habia preguntado qué debia hacer para
servir a Dios.
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servicio de cierto rey, oyo decir que éste tenia miedo al Demonio y decidid, por tanto, cam-
biar de amo y ponerse bajo las 6rdenes del méas fuerte; sin embargo, cuando se presento
ante aquél, se dio cuenta que cuando pasaba delante de un crucifico temblaba y se asustaba,
y le dijo que tenia pavor de Jesus. Entonces decidio ir a buscar a este ultimo mas poderoso
para emplearse con él.

Durante la busqueda, Cristébal lleg6 a un rio y se puso a cruzar a la gente de un lado a
otro para ganar dinero. Un dia, un nifio le pidi6 que lo trasladara; cuando iba a la mitad del
recorrido, el peso del pequefio le parecié enorme, de modo que llegoé con dificultad a la otra
orilla; entonces el futuro santo le comentd que le habia parecido que cargaba al mundo en-
tero y, en respuesta, Jesus (el infante) le contestd que no sélo habia llevado en sus hombros
al mundo, sino a su creador.

Cristobal fue a vivir a Licia después de su conversion y su bautizo en Antioquia; alli fue
apresado por ser cristiano y conminado a ofrecer sacrificios a los dioses del lugar, a lo cual
se negd. El rey envio dos hermosas mujeres, Nicea y Aquilina, para que lo hicieran pecar;
sin embargo, al ver que irradiaba santidad, las féminas abandonaron sus intentos de seduc-
cion, le pidieron perdon y que las ensefiara a creer en el dios que él predicaba.

El martirio de Cristébal fue cruento: lo golpearon con varillas de hierro, pusieron una
cruz sobre su cabeza al rojo vivo, lo sentaron en una silla ardiente... de todo lo cual sali6
indemne; también lo ataron y cuarenta arqueros le dispararon flechas, pero erraron y una de
ellas, stbitamente, cambid de direccidn e hirio6 al rey en un ojo; sin embargo, el santo le dio
la receta para sanar. Finalmente, se ordeno que le cortaran la cabeza. Después del degolla-
miento, el soberano (Decio o Dagén, segun las diferentes versiones) hizo lo que le aconsejé
el martir para sanar de la herida y, al verse curado, “crey6 entonces en Dios y mand6 que
fueran decapitados todos los que blasfemasen de Dios o de San Cristobal” (VIDA DE LOS
SANTOS, 1968, 111 189).

Segun se senala, en la “primitiva leyenda” no se mencionaba que Cristobal hubiera bus-
cado al amo mas poderoso para servirle, tampoco que transportara sobre si a quienes desea-
ban cruzar un rio, entre ellos al nifio Dios; “la viva imaginacién medieval dedujo la fabula
de que Cristobal habia transportado al nifio Jesus” (VIDA DE LOS SANTOS, 1968, 111: 190). En
la obra citada se menciona que en el texto primigenio si se alude a su estatura y al hecho del

florecimiento de su cayado.
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b) Santiago apostol, el Mayor
Santiago fue hijo de Zebedeo y hermano de Juan, el evangelista. Se le distingue de Santia-
go, el menor, otro apdstol més joven. Vivia en Betsaida y era de oficio pescador, igual que
Pedro y Andrés. Cierto dia mientras se encontraba a orillas del lago Genezaret remendando
sus redes con su padre y hermano recibi6 el llamamiento de Jesus para convertirse en “pes-
cador de hombres™; segun el relato biblico, al momento los cuatro mencionados dejaron
todo por seguirlo.

Puesto que Santiago y Juan eran de caracter impetuoso fueron llamados “hijos del true-
no” por Jesus y en una ocasion le solicitaron que hiciera descender fuego del cielo sobre
Samaria porque los habian rechazado; sin embargo, estuvieron presentes en algunos de los
hechos més trascendentes de su ministerio; uno de ellos fue cuando los llevo, junto con
Pedro, a un monte alto y se transfigurd y hablé con los profetas Moisés y Elias; en el otro,
también fueron los Unicos apdstoles que estuvieron con él durante su agonia en Getsemani,
previo a su prendimiento y posterior crucifixion.

Después de la partida de su maestro, Santiago y los demas apostoles participaron de la
uncién del Espiritu Santo en el dia de Pentecostés y comenzaron la predicacion del evange-
lio. Esteban, un didcono que habia sido elegido después de del suceso mencionado, es el
primer martir que menciona la Biblia; posteriormente, se narra que Herodes tomo a algunos
de ellos para “maltratarlos” y “mat6 a espada a Jacobo [Santiago], hermano de Juan” (BI-
BLIA, HECHOS, 12:2). Clemente de Alejandria sefiala que aquél soport6 con valor y constan-
cia su martirio y convirtié a quien lo habia entregado vy, a la postre, ambos fueron decapita-
dos (VIDA DE LOS SANTOS, 1968, 111: 186).

Una leyenda surgida en el siglo VIl menciona que Santiago predicé en Espafia, donde es
patrono también; sin embargo, se considera una “fabula” la idea de su viaje a este lugar y
“no ha sido aceptada unanimemente en ninguna época [y] hay argumentos de peso contra
ella en la Epistola de San Pablo a los Romanos” (VIDA DE LOS SANTOS, 1968, 111: 185). El
apostol fue sepultado en Jerusalén, pero otra tradicion espariola del siglo IX sostiene que su
cuerpo fue trasladado a El Padrén y luego a Compostela donde se le construy6 un santuario
que desde la Edad Media es de los mas famosos del catolicismo; alli reposan las reliquias
que fueron calificadas de auténticas mediante una bula papal por Ledn XIII en 1884; empe-

ro, “la autenticidad de las reliquias es muy discutible” (VIDA DE LOS SANTOS, 1968, I11: 186).
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Se calcula que la muerte de Santiago ocurrid en el afio 44 y, por tal motivo, argumentan
quienes niegan la evangelizacion de Espafia por €l y la autenticidad de las reliquias, es muy
dificil que haya tenido tiempo para ir a este lugar. Por su parte, los defensores de la tradi-
cion, espafioles desde luego, “defienden apasionadamente la leyenda”. “Lo tnico que sa-
bemos con certeza acerca de Santiago el Mayor, es lo que nos dice la Sagrada Escritura”

(VIDA DE LOS SANTOS, 1968, 111: 186).

c) Cristobal y Santiago (de Huichochitlan, Mexquititlan y Temoaya)

Las historias que se conocen acerca de la llegada de los santos a los diferentes lugares don-
de se les venera suelen ser variadas; sin embargo, se han creado en torno a ellas relatos que
presentan situaciones recurrentes; por ejemplo, se cuenta que las iméagenes arriban a cierto
lugar durante su trayecto y cuando sus portadores deciden partir para continuar el viaje
hacia el destinado sefialado con anterioridad se tornan pesadas y nadie puede cargarlas; de
esta manera, el Santo, la Virgen, arcangel u otro ser celestial da a entender que ha elegido
ese sitio para ejercer su labor para interceder ante Dios por los hombres y para protegerlos;
en ocasiones logran desplazar al patrono ya establecido o comparten con €l la devocion de
los fieles.

También, se narran historias de imagenes, generalmente de bulto, que subitamente apa-
recen sin que ninguno sepa como llegaron; otras veces son llevadas por animales de carga
que no son del pueblo, por lo que se les atribuye un caracter milagroso. Un ejemplo es el de
la imagen de la Virgen de la Soledad, en Oaxaca que, segun cuenta la tradicién, aparecio
misteriosamente llevada por unos burros. Cabe hacer mencién que también es comin que
se diga que la imagen, escultura, etcétera, fue donada o llegé con una persona espafiola,
incluyendo a Cortés (CAMPOS, 2007: 71).

En lo que toca a la imagen de san Cristdbal que se venera en Huichochitlan, los textos de
la tradicién oral recopilados sefialan dos versiones: la primera de ellas menciona que unos
espanoles que pasaban por el lugar la dejaron, en tanto que la segunda sefiala que una reina
extranjera la Ilevo a la comunidad. En este caso parece cumplirse la “regla” segln la cual
los fuerefios (extranjeros o espafioles) son quienes se encargan de llevar las efigies de los
patronos. ¢Sera recuerdo de cuando los frailes evangelizaron el lugar y este hecho lo ha

perpetuado la tradicion oral de esta manera?
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En ocasiones no sélo es la imagen la que llega al pueblo, sino el mismo santo en perso-
na, como sucedi6 con Santiago. El vivia en Roma y en una ocasion Satanas, su rival al tro-
no en la tierra, lo metié en la carcel; logré huir después de negociar con un gallo que cuida-
ba que no escapara y llego a Mexquititlan. Posteriormente, los romanos lo encontraron y lo
regresaron a su lugar de origen, pero a él no le gustaba vivir alli y volvia al pueblo. Asi
sucedi6 varias veces hasta que “la Gltima vez que regresd, lo vieron aparecer en donde aho-
ra esta la iglesia de este pueblo” (HEKKING — ANDRES, 2002: 129-130).

Entre los principales atributos que se concede a los patronos, ademas de su calidad de
milagrosos, estan los de ser defensor de su pueblo y ejercer su poder contra otros peligros y
males; por ejemplo, enfermedades, plagas, mal tiempo, etcétera. A san Cristdbal se invoca
contra muchas dolencias, las tempestades de granizo y truenos, la muerte repentina, las en-
fermedades de los dientes y el panarizo o “mal blanco” (ANZURES, 2007: 50).

Los fieles de Huichochitlan, Mexquititlan y Temoaya otorgan los siguientes atributos a
los santos (en particular el patrono), la Virgen, etcétera; aquéllos fueron colegidos de los
relatos de tradicion oral y de testimonios en relacion con ellos. Se debe aclarar que Unica-
mente se mencionan los que estan presentes en los textos del corpus con el cual se trabajé

aunque, con seguridad, se puede sefialar que la religiosidad popular cuenta mas de ellos.

e Protector
Una de las principales funciones, de hecho la méas importante y por la cual se encomienda
un pueblo o ciudad bajo el patronazgo de Cristo, un santo, la Virgen, arcangel o angel, es la
de cuidar la gente, el territorio, las posesiones y todo cuanto se encuentra dentro del peri-
metro de la comunidad. Son recurrentes los relatos en muchos lugares, no sélo en los men-
cionados en esta tesis, acerca de historias de patronos que son vistos en los linderos de éstos
vigilando que todo esté en orden y no se altere éste.

En Huichochitlan, por ejemplo, se cuenta que en tiempos de la Revolucion unos hom-
bres armados (no se menciona de cudl de los bandos eran, si federales o revolucionarios)
Ilegaron cerca del pueblo con la intencion de saquear y destruir; sin embargo, el patron
Cristobal los hizo ver espejismos y so6lo miraron agua a lo lejos; por tanto, decidieron que

era mejor ir a otro lugar a buscar qué hurtar y destruir.
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Es comun en la hagiografia popular encontrar relatos donde se menciona que el patrono
protege a su pueblo de todos los dafios posibles, sean de carcter natural, humano o sobre-
natural, o que al menos obstaculice la obra en contra de sus creyentes. En ocasiones, la es-
trategia es hacer ver visiones al agresor para que éste cambie de opinion y, en el caso de

Santiago, dado su caracter guerrero, se le ha visto con su espada dispuesta a defender.

e Intercesor
Ademas de interceder ante Dios por los hombres, el santo patrono también interviene en
situaciones terrenales cuando se ven afectados los intereses de sus protegidos. En este caso,
el primer paso que realiza ante una amenaza es hablar “por las buenas”, aunque enérgica-
mente, con quien pretende llevar a cabo una accion que atente contra su pueblo; siempre
que se presenta ante alguna autoridad menciona que lo hace en “nombre de su pueblo” y
actta en calidad de representante de él.

Se debe mencionar que cuando el patrono interviene en asuntos humanos lo hace bajo la
apariencia de una persona “como cualquiera”; sin embargo, lo que permite identificarlo son
las caracteristicas fisicas con las que lo representa la iconografia religiosa; las descripciones
que hacen quienes lo vieron permiten saber que el santo se “humanizé” y anduvo “en carne
y sangre” entre los mortales. Este cardcter de “naturalidad” con el cual intercede el patrono
es muy interesante, pues permite observar la yuxtaposicion de los planos humano y divino
en un mismo nivel que no se diferencia.

En el caso del relato que encabeza este trabajo, se sefiala, a propdésito de la construccion
de la carretera que va de Toluca a Temoaya, que san Cristobal se present6 en el palacio
municipal (de Toluca) y dijo que no queria que se realizara tal obra porque no deseaba que
pueblo, Huichochiltan, fuera partido en dos; y, asi como llegd, desaparecio. Cuando los
empleados municipales fueron a preguntar quién era aquel sefior, por las sefias que dieron,

la gente entendi6 que habia sido el patrono.

e Defensor
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La diferencia entre éste y los anteriores atributos es la reaccion que tiene el patrono ante los
intentos de agresion que sufre su pueblo; generalmente, no emplea violencia fisica, pero
enfrenta directamente al enemigo, bajo alguna apariencia de persona “normal” y lo conmi-
na a retirarse o a no hacer el mal pues, segun se cuenta, advierte de las consecuencias que
puede traer tal accion; también se vale de artimafias para espantar a quienes atentan contra
sus veneradores, como hacerlos oir ruidos o voces horrendas y ver visiones espantosas; en
ocasiones dafa los utensilios, armas u otros objetos que emplean quienes quieren hacer
maldad a sus protegidos.

Una situacion recurrente donde interviene el santo a favor de su pueblo es la que se pre-
senta cuando se lleva a cabo una construccion puablica en la comunidad; por ejemplo, una
presa, una carretera, el ferrocarril, etcétera. Al parecer, de acuerdo con relatos de tradicion
oral de varios pueblos, este tipo de obras no son bien vistas por la gente, pues representan
conflictos, despojo de la tierra, alteracion de una forma de vida, destruccién de los asenta-
mientos y sufrimiento para ellos.'®®

La forma de defensa, por parte del patrono, consiste en obstaculizar las obras que perju-
dican su pueblo; una manera de realizarla es inutilizando o hundiendo la herramienta o0 ma-

quinaria empleada en la construccion;*® también, destruye durante la noche lo que en el dia

198 Es muy ilustrativo el siguiente relato mayo de Huatabampo, Sonora: “Una anciana reunio a toda su familia
para comunicarle lo siguiente: «jcuidense!, una serpiente con muchas cabezas esta en camino. Falta poco. Ya
no estaré con ustedes, por eso se los digo ahora. Muchos van a morir por causa de la serpiente negra». Dicen
que aquella anciana dijo la verdad: que aquella serpiente de muchas cabezas, de color negro, es la carretera
internacional” (Texto de Alma Lidia Bautimea Armenta).

Otro ejemplo es el que se cuenta en Mexquititlan: antes que se construyera la carretera que va de Temascal-
cingo, Estado de México, a Amealco, Querétaro, y cruza por el pueblo mencionado, aparecia en las noches
una sefiora vestida de blanco e iba llorando “sentidamente”; los abuelos decian que era porque Dios ya sabia
que por alli iba a pasar el camino e iban a ocurrir muchos accidentes y muertes.

Uno maés. En la comunidad nahua EI Grande, Veracruz, se cuenta que quien construia un puente era el Dia-

blo; no lo termind porque perdid la apuesta que hizo con una nifia (a quien queria robar su alma) que lo termi-
naba antes que cantara el gallo. La gente lo concluyo y “hoy pasan los autobuses por alli, por la carretera que
va para Huatusco” (Texto de Bernarda Mendoza Flores).
99 En una variacion sobre el mismo tema de la carretera, se dice que la gente de Temoaya queria que ésta
fuera de cuatro carriles; sin embargo, cuando la construccion iba avanzada y se encontraba en los limites de
San Cristobal Huichochitlan y San Andrés Cuexcontiltdn (el pueblo vecino) se hundieron sus maquinas y no
pudieron seguir trabajando, “pues dicen que san Cristobal es el que esta defendiendo su pueblo...”.

Una historia mas que se cuenta ocurrié durante la guerra (Revolucidn). En ella se menciona que los solda-
dos (tampoco se sefala el bando al cual pertenecian) llegaron con la intencion de destruir la “iglesia” y co-
menzaron a bombardearla, pero san Cristébal provoco que se hundiera el cafién y no pudieron concluir la
mala obra.
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se hizo, de tal manera que al dia siguiente los trabajadores ven su labor deshecha; lo ante-

rior sucede durante varias ocasiones hasta que éstos se dan por vencidos y desisten.?*

e Benévolo y paciente
Los santos patronos, Cristo, la Virgen y los demas seres celestiales cumplen su mision de
socorrer a quienes lo pidan, siempre y cuando cumplan las promesas que les hacen, aunque
en muchas ocasiones se muestren benevolentes con quien no “paga” el favor. Cuando una
peticion es contestada, el creyente debe pagar la “manda” que expreso.

Por otra parte, los santos también responden a los retos que hacen sus devotos para de-
mostrar su poder. En Huichochitlan se cuenta el caso de una sefiora que no podia tener hijos
y fue a increpar a la Virgen: le dijo que si era en verdad poderosa le hiciera el milagro.
Después de tener siete hijos la mujer se arrepintié de su peticion.

En ocasiones la gente sufre algin accidente, enfermedad u otro mal, pero esta situacion
no se le imputa al patrono: “yo no le atribuiria [el castigo] al santo, yo pienso que es uno
mismo... yo no echaria la culpa al santo”. De hecho, se considera que éste es tan paciente
que aunque prometan y no cumplan, no sanciona la falta de manera violenta. También,
aungue la gente no haga su voluntad no la castiga, como en el caso de san Cristébal quien
ha pedido que no efectlen la procesion de la catedral de Toluca al pueblo en su dia, pero no

le han hecho caso y afio con afio la realizan.

200 Este caso también se presenta cuando los santos patronos no estan de acuerdo con el lugar donde se les
construye su capilla o templo; asi, lo que los feligreses construyen durante un dia, al siguiente lo ven destrui-
do, hasta que se dan cuenta que la voluntad del santo es que se edifique su casa en otra parte. Un ejemplo,
entre muchos, de este tipo de historia es la que se cuenta en el pueblo zapoteco de San Juan Teitipac, Oaxaca,
donde se dice, ademas, que quienes construyeron el templo, que data del siglo XIV, fueron los “gentilitos”,
personas de baja estatura.

El relato en cuestién menciona que en un principio los pobladores decidieron construir la capilla para San
Juan en cierto lugar, pero lo que avanzaban durante un dia, al siguiente lo veian destruido; asi ocurrié durante
cierto tiempo hasta que se dieron cuenta que quien hacia tal accion era el Patrono porque no estaba de acuerdo
con que alli se le edificara. A la fecha, los habitantes de Teitipac sefialan un sitio con restos de gruesos muros
(aproximadamente de un metro) como el lugar donde se edifico el primer templo del pueblo.

Sin embargo, de acuerdo con los datos de que se dispone, estos muros mas bien serian parte de algin templo
o0 tumbas prehispanicos, dado que en tiempos antiguos este pueblo era cabecera de un sefiorio zapoteca llama-
do Zeetoba “Otra tumba” y era el lugar de entierro de la nobleza, junto con Mitla (todavia en los primeros
afios de la Colonia conservaba su importancia, de ahi que los dominicos se asentaran en el lugar, construyeran
un templo con convento e iniciaran la catolizacidn de la zona). Sin embargo, lo que queda (2010) de lo que
pudiera ser un sitio arqueolégica ha sido practicamente destruido, las piedras utilizadas para cimientos de
nuevas casas y unos fragmentos de muros empleados como corral de chivos.
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Los accidentes que suele tener la gente, algunos no los consideran como castigo del pa-
trono, aunque comunmente se suele relacionar una promesa no cumplida y un incidente; sin
embargo, a pesar de la desobediencia el santo no castiga: “le fue mal por no cumplir [con la
costumbre], por rechazar el cargo; no sé hasta donde sea cierto, si es coincidencia o castigo

[el accidente sucedido]”.

e Lavoluntad del patrono
Aunque el patrono es complaciente, prodiga sus bienes a sus protegidos y accede en mu-
chas ocasiones a las demandas de estos, también es firme en otras situaciones y no cede a
pesar de las peticiones; cuando ha determinado que realizara alguna accién o la hara de
manera determinada, asi la lleva a cabo; no valen ofrendas ni presentes que lo hagan cam-
biar de opinion.

La forma de hacer entender a los creyentes que ha decidido en torno a un asunto es de-
mostrando con sefiales una y otra vez lo determinado hasta que sus protegidos deducen cual
es su voluntad. Uno de los casos que se cuentan mas a menudo sobre esta cuestion es cuan-
do el patrono decide donde vivir, como ya se menciond, y decide hacerse pesado para que
nadie pueda cargarlo y llevarlo a otra parroquia.

En el barrio de San Salvador, en Huichochitlan, sucedié que las fuertes lluvias destruye-
ron la casa de una familia y ésta debié abandonarla junto con la imagen del santo; los pa-
rientes que pasaban la tomaban y llevaban consigo, pero al dia siguiente ella regresaba a su
hogar derruido. Asi ocurrié durante un tiempo hasta que los vecinos le prometieron un lu-
gar especial donde estuviera: “vas a tener tu capilla propia...”, lo cual gusté al santo y, an-
tes que lo llevaran, hizo muchos milagros, sanaciones, etcétera, para demostrar que estaba

contento. De esta manera se convirtio en el santo mayor y patrono del barrio.

d) Otros santos
Como es sabido, los fieles catolicos no sélo rinden culto y son devotos del Patrono de su
localidad, sino también se encomienda a Jesus, la Virgen (en sus diferentes advocaciones,
ambos) y demaés pleyade celestial para que los socorra en determinadas situaciones; de esta

manera, muchos creyentes acuden a alguno de ellos para cada necesidad especifica; de alli
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que haya santos especialistas en los diferentes males que atribulan a la humanidad o que sea
propicio invocarlos para obtener determinados favores.

Dado el carécter agricola de la mayoria de los pueblos indigenas (aunque ahora no sea
tan marcado), un santo con mucha aceptacion es san Isidro labrador, a quien se le festeja el
15 de mayo. Otros casos particulares también son los de los santos patronos de cada barrio
de que se componen los pueblos. Cabe destacar también la importancia de la Virgen de
Guadalupe, patrona de los catélicos a nivel nacional.

Un caso paradigmatico en lo que toca a la “humanizacion” de los atributos de los santos
es el del Nifio de Praga, en Huichochitlan. Esta advocacion del Jesus, como todas los de-
mas, se viste el 2 de febrero, Dia de la Candelaria. No se sabe con precision por qué le pu-
sieron este nombre, s6lo que les gustd por el tipo de ropa que se le compraba y decidieron
adoptarlo entre sus preferidos. Este nifio dios, a diferencia de otros santos que aceptan todo
tipo de ofrendas, siempre que sean de buen corazon, es exigente y pide regalos especiales;
se dice que por su condicion infantil “le gustan los chocolates buenos, los [de la marca]
Ferrero [Rocher]”, y cuando le compran dulces que no le gustan los tira del altar donde se

encuentra y no cumple los milagros que le solicitan.

4. “PERDIO CREDIBILIDAD AL SANTO PATRONO”

La imagen de oro de santo Santiago®®

En 1972, entre el 71 y el 72, a mediados del afio 71, el afio 72, se aproximaba la fiesta de
Santiago apostol aqui en el pueblo y [a] la gente, [a] los encargados de [las] fiestas [patro-
nales] se les ocurrio o tuvieron la necesidad de darle un toque al idolo o al santo, como se le
nombra, y lo bajaron del caballo.

El caballo es muy grande. Lo bajaron y lo acostaron en el suelo. Entonces se aproximaba
la fiesta del 25 de julio que es cuando se lleva a cabo la fiesta del apdstol Santiago; y resul-
ta de que, como se aproximaba la fiesta, lo bajaron del caballo para darle un retoque, como

se dice, de pintura y lo bajaron y lo acostaron en el suelo.

201 Texto proporcionado por Francisco Mireles, otomi de Temoaya.
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Estaban los pintores dandole, ora si, el toque que debiera tener. Y enseguida entré una
persona, mujer, de nuestras gentes de aqui, de las etnias otomi de aqui de Temoaya; baja-
ron, como de costumbre, a orar o a persignarse de menos [delante] del santo. Y de momen-
to, vio el santo, la imagen ahi tirado o acostado; se sorprendié y empezé a gritar “por qué le
hacen asi al santito”. Y empez6 a alarmarse la sefiora. Entonces, ya no hizo lo que tenia qué
hacer sino que se salid, segun dicen los que lo vieron; se salio [y] empez6 a dar gritos que
el santo lo tenian en el suelo y eso no era justo.

Entonces la gente se empez0 a, ora si, a alarmarse y entraron ya en grupo a ver al santo
que lo estaban pintando. En ese momento la gente se alarmé y empez0 a levantarse, la gen-
te aquella. La mujer subi6 a la parta alta, a San Pedro de donde era, y aviso a la gente de esa
parte; la gente de alld es muy... es un poquito ruda, en ese tiempo era duro; ya orita ya no
es lo mismo, pero en ese tiempo la gente era muy ruda y enérgica. Bueno, se subio para esa
parte alta y empez0 a contarle a la gente que el santo apostol estaba tirado en el suelo; en-
tonces se corrid la voz entre los pueblos de San Pedro, Laurel, Xiquipilco y, bueno, todos
los pueblos de la parte alta y empezaron a bajar en grupos y con palos, palas, bieldos; toda
la herramienta de trabajo cargaron y armas también y, entonces, se vinieron al centro de
Temoaya a ver qué pasaba.

Para entonces, cuando ellos llegaron, ya lo habian levantado el santo, ya lo habian levan-
tado y preguntaron “donde esta el cura, el sacerdote”, como habla nuestra gente aqui, grose-
ramente; se expresaban mal del sacerdote y decian “donde estd, lo queremos ver: por qué
bajo el santito, por qué lo tird al suelo”; y empezaron a gritar, incluso, se fueron al palacio
municipal buscando al presidente para que les diera una explicacion si él sabia algo de esto;
entonces, como Yya estaba la gente, pues ora si, enojada, también el presidente municipal se
escondio, el sindico y todas las autoridades de ese entonces se escondieron; que recuerdo, Si
no mal recuerdo era el sefior... el primer presidente indigena de aqui del pueblo (ese fue el
primero de los pueblos otomies, fue el presidente municipal en esa entonces); ya para en-
tonces €l ya se habia escondido, ya se habia escondido el juez; porque en ese entonces no
habia sindicos, sino habia jueces; entonces, ya se habian escondido y se van otra vez a bus-
car al sacerdote, pues ya el sacerdote ya no estaba, ya también se habia ido.

Y, curiosamente, alguien con una hoja de, como se le les nombra esas... hoja de... o na-

vajas como se les conoce, hizo un, perforo un pie del santo y vieron que ya no era de oro,
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sino ya era de un material corriente, un material como tipo fibra; entonces, mas se alarma-
ron. Y resulta de que... y esa era la preocupacion mayor que tuvieron: “bueno, donde esta
el Santiago que era de oro. Ya nos lo robaron”. Y empez6 la gente alarmarse. Entonces
(segun cuenta mi papa, porque mi papa también fue fiscal), entonces, él cuenta que era de
oro el original, era de oro; y, resulta de que, cuando, dice, le daban... lo limpiaban el polvo,
le quitaban el polvo, entre ocho personas no lo podian bajar; o sea, era de un material pesa-
do: ellos decian que era oro. Pues, en ese entonces, en esta ocasion que paso esto, repito,
alguien hizo un hoyo en un pie del santo, pues ya vieron que no era de oro, sino de un mate-
rial diferente. Entonces mas la gente, mas se enojo.

Resulta de que se levantaron en armas, en armas se levanto6 todo el pueblo; ya no era San
Pedro nada mas: Xiquipilco, Laurel, San Pedro Abajo; ya no nomas eran ellos, sino era ya
el pueblo en general, el municipio. Entonces, a raiz de eso, el gobierno federal, que no re-
cuerdo quién era [presidente] en ese entonces, pero parece que era... [digresion para recof-
dar quién era], mando el ejército para apaciguar ese zafarrancho, porque asi le nombraron,
que habia habido un zafarrancho por cuestiones religiosas; entonces, vino la federal, estuvo
el ejército mucho tiempo aqui, en la presidencia; ora si, la presidencia se qued6 sola por
temor a ser linchados por la gente.

Y otro de los casos: empezaron a buscar el tesoro: el tesoro de la iglesia ya tampoco es-
taba, ya se lo habian llevado. Entonces, la gente suponia que se llevaron el santo que era de
oro y el tesoro que tenian en caja también se lo llevaron; y esto motivo, perdio credibilidad
al santo patrono que ellos nombraban en ese entonces.

Y asi fue el caso de la... esto que sucede en Temoaya, el zafarrancho por cuestiones re-
ligiosas; como podria decir, la fe, la pérdida que tuvieron del santo. Y tardaron asi varios
meses, varios mesas tardaron para que se normalizara el... para que hubiera paz aqui en el
pueblo porque la gente uno a otro se preguntaban. Y el que buscaban era el sacerdote, pero
el sacerdote jamas lo volvieron a encontrar, no supieron para donde se fue.

Entonces... esto fue una parte de lo que sucedié en 1971,72. Y de ahi sigue lo mismo,
siguen venerando al santo, pero ya no es lo mismo, como en aquel entonces que veian de
varios pueblos, venian de diferentes partes, venian de San Pablo, venian de Lerma, venian
de Santa Maria; venian de diferentes partes porque creian que aqui estaba el... pues ora si,

que el santo hacia milagros. Desde entonces para acé fue perdiendo la credibilidad.
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Y ahora si celebran la fiesta, todavia hacen fiesta los vecinos del pueblo, pero ya casi ya
el puro pueblo, uno que otro vecino de otros pueblos viene, pero ya no es como en ese en-
tonces que llegaban peregrinos. Habia apaches, venian; diferentes actividades se hacian en
ese entonces; incluso, yo tenia un tio que era apache y era el que organizaba, el que traia
apaches de otros pueblos, por ejemplo, de Puebla, de Tlaxcala, de otros pueblos de aqui de
México; venian de diferentes partes de aqui del Estado de México, los traia, él los organi-
zaba. El era mi tio, era medio hermano de mi pap4, y él era el que organizaba, pero después
de su fallecimiento también se fue perdiendo, también se fue perdiendo y ahora ya nada de
eso se hace: esas costumbres se fueron perdiendo, pero todo en base a este hurto que se hizo
aqui en el pueblo de Temoaya.

Y asi, muchas cosas han sucedido en este pueblo del cual ahorita, debido al crecimiento
del pueblo, el pueblo ha crecido y siguen venerando al apdstol Santiago que es el, segun, el
patrén del pueblo, lo siguen venerando. Pues todo esto pasé a raiz de que desaparecio el
original del apostol. EI que ahora estd es una copia, se puede decir, del original que habia,
pero ya no es de oro. Orita quién nos va a vender el oro para hacer un idolo. Yo creo que en
todos los pueblos lo que estan haciendo es fundirlos para sacarle provecho; orita lo que hay,
lo gque venden; ya todo es de madera, todo es de otro metal mas corriente que es a lo me-
jor... plomo no porque pesa demasiado, pero ahi tenemos el aluminio o la madera, pero de
ahi, creo que muy pocos pueblos tienen ese, pues ora si, ese tesoro que son los santos
hechos de oro.

Y asi, es lo que puedo decirle acerca de Temoaya.

a) La resignificacion del santo
Como se ha mencionado, la cultura se transforma, regenera, reformula, reinterpreta; como
sefiala Lotman, los textos, en lo que toca a su funcidn socio-comunicativa, son portadores
de informacion de la memoria colectiva, tienen capacidad para enriquecerse de manera in-
interrumpida y actualizar algunos aspectos del saber y olvidar otros temporalmente o por
completo; también transforman mensajes o0 crean nuevos; de esta manera, se esta ante una

nueva “experiencia de vida de la humanidad [que] se transforma en cultura”.??

202 Cfr. “Sobre el mecanismo semidtico de la cultura”, (LOTMAN, 2000: 169:193).
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En los pueblos donde se investigd, como en las demas zonas indigenas y en practica-
mente todo el pais, se estdn produciendo cambios en el campo religioso que estan impac-
tando la semiosfera, a nivel individual y colectivo, en todos los grupos sociales; como con-
secuencia, se han producido nuevos significados en torno a la religion y todo lo que se
relaciona con ella.

Aunque ya se abundé en la anterior unidad acerca de la resignificacion de la religion
catolica por quienes se convirtieron al evangelismo, cabe hacer un breve andlisis de algunas
frases clave en el relato anterior. La primera de ellas menciona que “se les ocurrio o tuvie-
ron la necesidad [los organizadores de la fiesta patronal] de darle un toque al idolo o al san-
to, como se le nombra”. De entrada, el narrador califica al Patrono segun su vision y lo lla-
ma “idolo” en varias ocasiones; es decir, éste es una divinidad falsa y carente de poder;
ademas, en su concepcidn esta catalogado como un ser con el que se engafia a la gente y,
por tanto, se le considera maligno. Enseguida, con la conjuncion disyuntiva marca la dife-
rencia, se separa respecto de la postura de la religiosidad popular que lo denomina “santo”,
pero advierte que asi es “como se le nombra” por los catélicos, aunque con la forma imper-
sonal no los mencione.

La segunda frase sefiala que “venian [peregrinos] de diferentes partes porque creian que
aqui estaba el... pues, ora si, que el santo hacia milagros”. La oracion declarativa se inte-
rrumpe por la duda cuando el narrador iba a mencionar al Santo y queda inconclusa y en
suspenso, ya que su condicion de evangélico no le permite afirmar algo en lo que no cree,
aunque sea parte de una tradicién a la que pertenecia. Continuda el discurso con la conjun-
cion “pues” que le sirve de muletilla para busca la manera lingiiistica de expresar, de mane-
ra “correcta” segun su vision actual, el supuesto de que el santo es hacedor de milagros y lo
antecede con “ora si”, que alude a la creencia popular.

Finalmente, el narrador menciona que “[las personas catdlicas] siguen venerando al
apostol Santiago que es el, segun, el patron del pueblo; lo siguen venerando”. Tanto los
catélicos como los protestantes creen en el apdstol Santiago, la diferencia esta en la signifi-
cacion: a los primeros protege y prodiga milagros y por eso lo reverencian, en tanto que
para los segundos solo es un ejemplo a seguir. En esta frase la palabra clave es “segun”
para indicar que la afirmacion de que el santo es el patrono del pueblo es una opinion que

no comparte quien cuenta el relato.
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A continuacion se mencionan las transformaciones o reformulaciones que se han dado
en torno a dos aspectos de la figura de los santos patronos en los pueblos donde se les vene-
ra; por una parte, la fiesta que los catélicos hacen en su honor y la significacion de éstos por

la poblacion en general, creyentes y no en ellos.

e Lafiesta
Entre los cambios méas notorios que han ocurrido en torno a la cuestion religiosa, esté el de
la fiesta que se hace en honor del Santo Patrono; se menciona que antes la gente se prepa-
raba espiritualmente para la celebracion y ésta incluia una procesion alrededor del atrio, con
musica y rezos; durante ésta, participaban danzantes, moros, y se cantaban las mafianitas
con musica de viento (banjo, guitarra, bajo y violin); en otros casos el tambor y la chirimia
eran los instrumentos empleados en el ritual. Segin se cuenta, el aspecto espiritual estaba
mas acentuado Yy, de acuerdo con algunas personas, los festejos eran méas sencillos y la parte
profana de ellos era menor.

En algunos casos, las transformaciones también se han debido al hecho de querer copiar
la forma de celebrar las fiestas religiosas en otras partes. Generalmente, la apertura al exte-
rior de la comunidad es lo que ha permitido conocer otras alternativas de celebrar y han
gustado a los organizadores. La introduccion de la feria, los carros alegoéricos, el “baile en
honor del santo patrono”, entre otros elementos profanos han cambiado la tradicion: “se
hizo mas pagana [la fiesta]”, pues “durante la celebracion se ve de todo, menos de reli-
gion”, sefialan quienes rememoran tiempos pasados.

A la fecha, la celebracion en honor de los santos en Huichochitlan, Mexquititlan y Te-
moaya, como suele suceder en todas partes en las de caracter religioso — popular, se tiende
mas al festejo profano que a la elevacion espiritual, de acuerdo con lo que sefialaron los
propios vecinos. El aspecto sagrado se reduce a la procesion con la imagen y a la misa so-
lemne que, denodadamente, debe competir con los juegos mecéanicos, la vendimia y el baile

popular.

e Lossantosetal.
La significacion del patrono esta en proceso de cambio, tanto entre los mismos catolicos

como entre quienes han dejado de serlo. Hasta hace un tiempo se consideraba a las comuni-
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dades rurales e indigenas como espacios homogéneos cuyo nucleo estaba constituido, prin-
cipalmente, por la lengua materna, el catolicismo y la organizacion civico — religiosa; sin
embargo, en el caso de la religion, la secularizacién de la poblacion y la presencia de igle-
sias evangélicas a partir de la década de los afios sesenta han producido cambios a nivel
imaginario religioso. %

Asi, en primer lugar, la significacion del patrono esta cambiando debido a la seculariza-
cion de la poblacion, pues la educacion ha influido en un sector y considera la religion co-
MO una practica supersticiosa y carente de fundamento cientifico y racional; por otra parte,
entre los mismos creyentes catolicos hay una tendencia a matizar la creencia en el santo y
sus milagros: éstos se toman con ciertas reservas o0 hasta cierto punto se consideran verosi-
miles. Los textos permiten entrever cierto dejo de incredulidad en frases del tipo: “bueno,
asi decian antes los abuelitos”.

Por otra parte, la conversién al evangelismo esta enviando al Patrono del centro a la pe-
riferia de la semiosfera de los creyentes y, ademas, con connotaciones negativas: de ser un
ser divino pasa a la categoria diabdlica.?®* El culto relacionado con él, la fiesta y, en gene-
ral, todo lo relacionado con el ritual catélico, se ven como manifestaciones de ignorancia y
supersticion; mencionan los “hermanos”, como lo hicieran los frailes catolicos hace 500
afos, que “el diablo los tenia engafiados” al adorar esos “idolos” y que la imagen, escultura,
efigie o cualquier otra representacién, no es sino un artilugio de Satanas para esconderse y

engafiar a la humanidad.?®®

203 De acuerdo con el XII Censo General de Poblacién y Vivienda de 2010, los porcentajes (aproximados) de
catdlicos y protestantes o evangélicos a nivel municipio donde se ubican las comunidades donde se investigo
son los siguientes: Huichochitlan (Toluca) 88.5% y 6.3, Mexquititlan (Amealco) 91.6% y 4.7; Temoaya
84.9% y 9.5%, respectivamente.
204 | a relacion de los evangélicos con los santos, en términos teéricos, es ambigua, ya que su desplazamiento
a la periferia es en el sentido de ya no tener fe en él y adscribirlo en la categoria de lo “maligno”; por otro
lado, su figura sigue presente constantemente, pero ahora como parte de un disfraz debajo del cual el “Demo-
nio” engafia a la gente y contra el cual se lucha diariamente a fin de no dejarse perder por €l y, a Su vez, resca-
tar a las almas (léase, catélicos) del pecado y la idolatria.
25 Al inicio de este apartado se mencioné que al Santo lo “hacen” sus devotos, pero también quienes han
dejado de serlo aportan elementos significativos a su texto. En este caso se puede observar que se proponen
lecturas antitéticas de €l que son la oposicion entre concepciones, quiza irreconciliables a nivel ideoldgico, de
catolicos y evangélicos.
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b) “Asi lo hacian los antiguos”
Como se menciond al principio, la memoria de la cultura no es solamente un depoésito de
conocimientos, sino un dispositivo para la transformacion de ellos, pues al ser puestos en
contextos diferentes de los iniciales transforman su significado. Asi, en el caso de Cristébal
y Santiago se puede observar como tanto los fieles y devotos de ellos como los conversos al
evangelismo actualizan y reformulan la significacion del santo para ponerlo acorde con sus
nuevas realidades.

Dado que la cultura, la vivencia humana, se encuentra inmersa en un dinamismo social y
actua creando nuevos textos y descartando otros, seleccionando y registrando unos aconte-
cimientos y echando al olvido otros, se observa el cambio de significacion del Patrono, no
so6lo entre quienes ya no creen en él, sino entre sus propios creyentes.

Sin embargo, a pesar de que la vida y milagros de los santos, sobre todo san Cristdbal
estén en entredicho, de que el Vaticano declarara su “leyenda” no canoénica en 1969, de que
¢l mismo se encuentre entre los “santos descontinuados” (como dice vox populi), sus fieles
siguen manifestandole la misma devocion y sigue siendo popular. La prueba esta que en
Huichochitlan siguen venerandolo y su fiesta cada vez atrae a personas de lugares mas dis-
tantes por la oferta profana que presenta.

Debe aclararse que los devotos otomies de san Cristobal en Huichochitlan consultados
no saben de las cuestiones mencionadas anteriormente en torno a su Patrono. Aqui cabe la
interrogante, ¢qué pasaria si se enteraran de esta situacion? La respuesta se conoce de an-
temano: seguirian venerandolo y pidiéndole “milagritos” con la misma devocion y fe de

siempre. Masferrer sefiala que

los grupos sociales son los portadores de los sistemas religiosos y no necesariamente en la
perspectiva de los te6logos, los intelectuales organicos de los distintos sistemas religiosos,
gue parten desde la perspectiva institucional y de la autoridad y no necesariamente de los
procesos sociales de reproduccion y reformulacién de los sistemas culturales y religiosos
(2000: 20).

De esta manera, la religiosidad popular esta sobre la ortodoxia clerical. En Huicho-

chitlan se pretendié normar las fiestas religiosas y, a pesar de que el sacerdote pretendia
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hacer las reformas con base en los canones,?®® la oposicién se fundamenté en la tradicion,
en como se han hecho siempre desde tiempos de los antepasados; por tanto, prevalecié el
parecer de la mayoria que aprecia el legado de los abuelos como un bien que debe perpe-
tuarse; no importa que, por ejemplo, la fecha cuando se festeja al santo patrono no esté
acorde con el santoral oficial.”®’

La religiosidad popular no estd sujeta del todo a la ortodoxia que sefiala la jerarquia
eclesiéstica:**® las transformaciones que se produzcan en su semiosfera, a nivel colectivo,
se haran de acuerdo con su propia dindmica y no por motivaciones externas que, si bien,
son textos que penetran los distintos niveles, deben primero pasar por el tamiz de la traduc-

cién y, en su caso, ser aceptados.

5. jAY, QUE BONITO ES VOLAR!

Paseo de la bruja®®
Este cuento que puedo narrar, esto fue, lo vivi cuando todavia yo era muy joven, muchacho
todavia. Habia pasado apenas la fiesta, ya era tornafiesta; andaba con uno de mis primos
hermanos aqui en la plaza tomando un refresco, en ese tiempo yo todavia no tomaba [bebi-
das embriagantes] y para aquel entonces yo trabajaba en una fabrica que estaba aqui en este

lugar donde estoy; era una... yo era socio de una cooperativa, era una fabrica de ropa, de

206 Quienes apoyaban al cura argumentaban que éste se basaba en el canon y no pretendia cambiar las cos-

tumbres, sino que se llevaran a cabo segun lo dictan las normas. Entre las “reformas” que pretendia hacer el
sacerdote estaban festejar a algunos santos cuando les correspondia y no en la fecha cuando tradicionalmente
lo ha hecho el pueblo; por otra parte, deseaba quitar algunas précticas profanas, pero desde los tiempos de los
abuelos ligadas a la religion; también, deseaba que quienes ejercian los cargos (sacristanes, fiscales) fueran
elegidos de acuerdo con su conocimiento de la doctrina de la iglesia. Uno de los objetivos que si logro fue
prohibir la representacion de la Pasion de JesUs en Semana Santa, dado que, segun él, era mas un espectaculo
que una forma devota de meditar sobre este hecho significativo para sus vidas.

207 Al patrono, san Cristébal, no se le honra el 10 de julio, como debiera ser, sino el 25 del mismo mes, junto
con Santiago apdstol, ya que anteriormente asi era y quedé como tradicion. Al parecer esta practica es comun
en estos rumbos otomies, pues en el pueblo vecino, San Andrés Cuexcontitlan, el 30 de noviembre, que el
santoral marca como festiva para este santo, solo se realiza la “fiesta chica” y el fin de la segunda semana de
enero la “fiesta grande”. Lo anterior se hacia para no interferir con el ciclo agricola, pues en el primer dia
mencionado aln estaban en labores de cosecha. Cabe aclarar también que en esta comunidad la agricultura ha
pasado a segundo término, pero se conservé la costumbre del dia de la celebracion del Santo.

“%8 Estos casos también suceden entre los evangélicos, la diferencia radica en la forma de resolverlos: debido
al control que se tiene sobre la congregacion dado su nimero, los heterodoxos son reprimidos o separados con
la excomunién; de ahi que, en algunos casos, éstos producen cismas y forman nuevos grupos religiosos.
299 Texto proporcionado por Eustacio Esteban, otomi de Mexquititlan
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pantalones; entonces, yo era el velador. Para aquel entonces, yo me quedaba a cuidar esa
fabrica, pero aquella ocasion, o sea, pensé en no quedarme sino que tenia que ir a la casa
donde vivia; entonces, dije mi... me dijo mi primo: “pues, ya, vdmonos, no, yo ya me voy a
mi casa, yo ya tengo suefio”; entonces, yo le dije: “pues, yo creo también me tengo que ir,
ino...!, orita, no me voy a quedar a la fabrica”, asi le dije; entonces, ya lo tinico que le dije:
“pues, bueno, si te vas ti directamente a tu casa yo me voy ir aca para pasar a asegurar la
fabrica, a cerrar bien y encender las luces”.

Yo, al estar en la fabrica ya, pues, llegué y abri la fabrica y me meti adentro; estando
adentro escuché discusiones, voces atras y, entonces, me, como que me, de momento me
alarmé, no, y dije: “jay!, se escuchan los borrachos,?™® a la mejor se estan peleando y van
a... se les va a ocurrir aventar piedras y van a destrozar los vidrios, los cristales”; como que
al momento no, no me daba... o sea, no le prestaba atencion, pero vino el momento en que
dije: “no, pues, necesito ver, a ver qué estan haciendo”; la cosa es que sali como entre cua-
tro y cinco veces para ver; cuando estaba, cuando sali a verlos, no habia nada de gente, se
apagaban las luces, pero cuando me regresaba, si se escuchaban los voces; cosa que ya, de
las tantas veces, yo no veia nada y se callaban también las voces; y, bueno, total, regresé y
cerré bien la fabrica, prendi los reflectores, las luces afuera, y ya; dije: “pues, ya me voy,
pero, yo no me voy por el camino donde siempre me voy porque, como es el camino donde
siempre iba, era un camino que transitaba mucho la gente, los que subian después de la fies-
ta, pues, los borrachitos”; entonces, tuve duda con ellos; entonces, lo que hice mejor, pues,
me voy del otro lado para llegar a mi casa; y asi lo pensé y asi lo hice. Hasta ahi va.

Después de que ya aseguré la fabrica, agarré y me fui, de una besana que salia detras de
la fabrica estaba derecho; y, al ir alejandome de la fabrica, pues, la luz, las luces empezaron
a, Como que apagarse, Y si, iba avanzando; de repente, voy viendo algo blanco en el camino
y me llamo la atencidn, dije: “;que serd, no serd un borrachito que esta aqui?”’, pero me
acordé que llevaba unos cerillos en la bolsa; lo que hice, agarré los cerillos y encendi para
alumbrarlo y vi que era un sombrero, era un sombrero bien nuevecito; lo que hice, pues,

agarré, lo levanté y me lo puse encima del otro sombrero que yo traia.

219 Ep algunos relatos se afirma que cuando la bruja anda rondando en busca de alguien a quien “pasear” se
oyen voces como de borrachos que deambulan; por eso, la familia del afectado piensa que éste “anda de pa-
rranda” con sus amigos y no sale a buscarlo.
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Maés adelante, donde encontré el sombrero, asi adelantito, escuché unos pasos que venian
enfrente; entonces, yo dudando dije: “pues, a lo mejor es algiin borrachito que va por ahi”;
pues, por mi seguridad, lo que hice me, me desvié, me meti en la milpa; habia maiz, me
meti en la milpa como a dos, tres, cuatro surcos adentro; ahi me quedeé sentado y vi la silue-
ta de la persona, pues, si vi algo oscuro, o sea, como que iba la silueta de una persona que
paso, y esperé que pasara; ya, luego, volvi a salir para continuar mi camino.

Después de que paso esa persona, le segui; mas adelante le se... segui mi camino; y, mas
adelantito, en la esquina de una milpa, de repente, va apareciendo otra persona lo cual no,
no alcancé ver la persona; lo inico que escuché es que me hablo, me dijo “ya veniste, ya te
estaba esperando”, pero no alcancé a ver nada; lo tnico que senti es que me puso la mano
en el hombro, en el hombro, perddn, y no sé qué paso, la cosa es que senti un escalofrio y
senti que... recuerdo que me cai y de ahi no supe qué mas paso.

Después de que me pasod no supe que mas... 0 sea, me azoté, no supe que mas paso; la
cosa es que cuando me acordé ya andaba muy lejos, sentia o veia que estaba en medio de
dos cerros; yo estaba adentro y veia que habia muchos arboles; no se... no se podia ver ni
como estuviera ahi, pero si; lo que hice, busqué la manera de subirme en esos dos cerros, 0
sea, Se veian como cerros, pero, pues, no, no era tanto porque si alcancé a subir; y me di
cuenta porgue no caming, no avancé mucho voy encontrando la carretera, ya fue como me
fui orientando.

No, pues, ya cuando mas 0 menos me di cuenta, me orienté donde esta... donde estaba,
donde andaba, me di cuenta que andaba muy lejos; y ya, al... después, dije, pues, ora si que
me puse a pensar, dije: “no, entonces si, es bien cierto lo que dice mi gente, que si hay bru-
Jos o brujas que, o0 hechiceros que llevan la gente”, porque me puse a pensar de que no an-
daba solo, dije, no, pues, empecé a hablar; lejos de que me diera miedo, me dio mucho co-
raje, dije: “entonces, no ando solo”; entonces, empecé a hablar solo ahi, bueno, hablandole
a él, le dije: “que, que con cuidado lo que estaba haciendo, si él pensaba algo malo conmi-
g0, pues, que lo, que no lo hiciera porque yo ya lo conocia”, empecé asi a dirigirme con ¢€l;
la cosa es que, pues, no sé, de repente volvi a azotarme; yo no sé qué mas paso.

Yo, al, a... cuando volvia a orientarme me di cuenta donde andaba; entonces, lo que
hice, lo que pensé, dije: “hijole, ya ando muy retirado”; y me pregunté que por qué andaba

hasta alld y no me sen... no sen... no sentia cansancio; entonces, lo que pensé, lo primero
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gue pensé era, dije: “pues, mejor voy a ir a aca donde viven mis padres”, porque estaba mas
cerca de alla donde vivian mis papas, asi, de momento pensé, “mejor voy a llegar aca”;
pero, después dije “hijole, pero, si llego a estas horas, para saber qué, qué hora es a... qué
hora, a qué hora es orita; si llego alla con mis padres lo primero que va, va a decir que, qué
ando haciendo, me iban a regafiar”’; entonces, pues, ya con ese, con esa duda, pues, mejor
dije: “no, ademas, sé donde ando, mejor me voy, voy a cortar camino para llegar alla donde
vivo™; pero, pues, volvi otra vez a, a maldecir®! a aquél, a decir que no pensara cosas malas
conmigo o lo que pensaba hacer conmigo porque, ademads, ya lo conocia y a ver co... la
ibamos a ver.

Ya estando en ese, 0 sea, que en esa situacion, como dije, no, no iba ir a, a llegar alla con
mis padres; mejor, dije: “no, pues, me va a regafar”; lo que hice, quise cortar camino y ...
pero, empecé asi a maldecir otra vez, yo le decia que, que no me hiciera nada mal porque si
no ya la iba a ver conmigo; senti que me cai en una zanja, tan hondo que estaba, a lo mejor
si senti que me llegd hasta en el pecho; ora si que, hasta me hizo pujar cuando senti el golpe
Yy, Yo creo, que ahi perdi el sentido otra vez. Cuando me acordé, yo estaba lejos de ahi otra
vez.

Después de que me di cuenta que andaba muy lejos otra vez, o sea, todo por querer saber
a donde andaba, pues, yo no sabia ni qué hacer; tallaba los 0jos, cerraba, sacudia la cabeza
para, pues, ver, a ver qué iba a ver, no; y, como ya no tardé luego, luego, canté un gallo;
empez6 a escucharse trabajar un molino de nixtamal; y, yo cerraba los ojos, abria y no,
pues, tallaba; ya, en una de tantas, ya de repente, escuché una voz que me dijo: “pues, muy
pronto nos vamos a ver otra vez”; traté de identificar la voz, pero nunca, nunca logré, pues,
si, saber quién fue, y se escuchd la voz cédmo se iba alejando; y, no, pues, después voy
abriendo los ojos, cdmo no se iba a ver esto, venia vien... ya se habia esclarecido mucho,
ya casi estaba para salir el sol; entonces, hasta de pura pena dije: “hijole, pues, qué hago
aqui”’; me di cuenta que estaba arriba de una presa, donde tiene una valvula, una llave, esta-
ba yo montando ahi y, pues, pues si, hasta me dio pena; dije: “cudnta gente ya me vio
aqui”; ya lo que hice, agarré y me bajé y me vine, pues; ya, de hecho, ya venia saliendo el

sol.

21 ge cree que para alejar a un espiritu que est4 molestando o quiere causar algdn dafio es necesario decirle
obscenidades o maldecirlo.
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Cuando me di cuenta si, si me dio tanta pena; lo que hice, dije: “pues, mejor me voy, asi,
le corto camino para llegar alla donde vivo”; llegué y le dije, pues, ora, ya tenia mi esposa
también, y llegué y le platique, pues, yo le dije qué habia pasado; y, no sentia cansancio, lo
unico que sentia es que traia un poco la ropa media humedecida, traia espinas de huizaches
y traia un rasponcito en la cara.

Esa fue una experiencia que tuve.

a) La bruja mesoamericana

La “bruja” es un ser humano, como cualquier otro, pero a la vez es extraordinario dotado
con poderes sobrenaturales y con un aura enigmatica. Tal es la importancia de este persona-
je en la memoria colectiva de los habitantes de Huichochitlan, Mexquititlan y Temoaya,
que el porcentaje®*? de relatos de tradicién oral que me contaron acerca de este tema es de
los mas altos en el conjunto de textos; ademas, en las platicas familiares, cuando cae la no-
che, se suele narrar historias que versan sobre este topico.

Los relatos acerca de las brujas, junto con las demas narraciones “de espanto” (aparicio-
nes, voces y sombras terrorificas, duendes y animales a los que se les atribuye ciertas con-
notaciones maléficas, como sucede en algunos casos con la vibora), son los que ocupan un

. ., 21
lugar predominante en la tradicion oral al lado de los “cuentos™**

y las historias del Santo
Patrono.

La cultura es la “memoria” no hereditaria de una colectividad; es decir, es un constructo
social que se expresa en un determinado sistema de prohibiciones y prescripciones, es el
registro de lo ya vivido por ella y, aunque esta vuelta hacia la experiencia histérica, por su
esencia se orienta al futuro dado que se dirige contra el olvido (LOTMAN, 1998: 152-162;

2000: 169-193) con el fin de perpetuar el conocimiento del grupo que crea y recrea su de-

212 Ademas de los textos de tradicion oral recopilados sobre este tema, he escuchado mas relatos “informales”
que corresponden a hechos realizados por “la bruja” o estan en relacion con seres sobrenaturales; la informa-
cion relativa a la proteccion que debe tenerse para no ser victima de éstos, también fue proporcionada en
platicas que suelen hacerse en la noche.

“13 Esta palabra debe ser entendida de dos maneras: la primera, en el sentido primario de hacer recuento de
hechos, de contar, relatar, narrar, etcétera; la segunda, como texto de caracter ficticio; en el caso que se men-
ciona refiere al segundo. Los cuentistas suelen aplicar alguna categoria occidental a los relatos cuando ofrecen
la versidn en espafiol y, de acuerdo con su criterio, denominan “cuento” a los que consideran no verdaderos y
a los hechos ocurridos en el pueblo o a algin habitante de él (pocas veces utilizaron el término “historia”) y
“leyenda” a los que tienen visos de antigiiedad o contienen elementos sobrenaturales o extraordinarios.
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venir; por lo que, todo funcionamiento de un sistema colectivo supone la existencia de una
“memoria comun” de la colectividad; ésta, como mecanismo de organizacién Yy conserva-
cién del conocimiento generado en el devenir de un grupo determinado, tiende a la larga
duracion en lo que toca a sus textos y sus codigos significadores; es decir, los elementos
que la conforman y la manera de interpretarlos.

La funcion primordial de un texto de la tradicion oral es conservar y transmitir informa-
cién, conocimiento, asi como transformar y generar nuevos mensajes; como dispositivo
pensante, que evoluciona e innova, actia como “individualidad cultural” que, al juntarse
con otros elementos de la misma cualidad, forman la “individualidad de la cultura”, lo pro-
pio de ella. Los relatos desempefian un papel social y poseen capacidad para servir a deter-
minadas necesidades de la colectividad que los crea; por tanto, todo sistema de conserva-
cion y transmision de la experiencia humana se construye como un sistema concéntrico en
medio del cual estan situadas las estructuras mas evidentes y consecuentes.

De acuerdo con lo mencionado anteriormente y en relacion con los textos que se anali-
zan acerca de la bruja, la funcion de éstos es transmitir la memoria colectiva, los textos de
la cultura, y preservarlos para la posteridad porgue se considera que son importantes para la
comunidad, pues, por una parte, sirven como testimonio de las acciones que realiza este ser
sobrenatural y, por otra, justifican o explican las creencias, costumbres y comportamiento
de la gente del pueblo; de esta manera, estos relatos, de los méas constantes dentro del reper-
torio oral, se presentan como parte del ndcleo, de las estructuras mas solidas, tanto por el
namero elevado de ellos como por la verosimilitud que se les otorga.

En este apartado se analiza la significacion de la bruja como un ser que desempefia dos
actividades que reprueba la comunidad: “chupar” y “pasear”. Las personas que poseen la
habilidad de transformarse en animales o en bolas de fuego son las responsables de causar
la muerte de los nifios pequefios, recién nacidos principalmente, y provocar terror en los
adultos (son menos las mujeres, en relacién con los hombres, que han sido “paseadas”)
cuando durante la noche hace su aparicion y los trasladan de un lado a otro y los dejan des-
nudos, en ocasiones, en algun sitio concurrido para su verguenza.

Cabe sefialar que, aun cuando en la mayoria de los relatos se llama a estos personajes

con el término genérico “bruja”, femenino, quienes realizan las actividades mencionadas en
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el parrafo anterior son tanto mujeres como hombres: “Entonces si. Es bien cierto lo que
dice la gente, que si hay brujos o brujas que, o hechiceros que llevan la gente”.?**

En este texto se hace una breve revision del término nahua que se asocio con la bruja,
nahualli, y la significacion que se le daba en tiempo pasado, segun las fuentes consultadas,
y la que ahora se colige a partir del andlisis de los relatos de tradicion oral con el fin de ob-
servar su significacion a traves del tiempo. Se completa la vision de las brujas con referen-

cias de otros pueblos indigenas dado que poseen la misma tradicién cultural.

b) ¢Nahualli — Bruja?
En el devenir del tiempo el término nahua al que se asocié el brujo (y, por ende, la bruja),
nahualli, y, sobre todo, la concepcion que se tenia de él, se han transformado, reformulado
0, incluso, perdido en parte; de acuerdo con lo que se menciona en algunos textos que se
escribieron durante la Colonia, se puede sefialar que esta creencia ha evolucionado, pero
conservando su ndcleo.”*®

En este caso, se puede sefialar que el texto actual de la bruja es un mensaje obtenido co-
mo resultado de la transformacion regular del “texto inicial” y se considera como un conti-
nuum del mismo; no puede ser un “nuevo texto” porque surgioé de una transformacion de un
relato pristino (aunque no posea calidad univoca) y puede ser inferido del inicial de donde
proviene.

Como se ha mencionado, la creencia que guarda la memoria colectiva indigena (que se
conserva también en un amplio sector de los “mestizos”, dada su ascendencia indigena —
campesina, desde luego) tocante a la bruja no difiere de la que sefiala Sahagun respecto de
los “hechiceros y trampistas”; en particular, del nahualli se menciona que éste es propia-

mente un “bruxo que de noche espanta a los hombres, y chupa a los nifios” (1989, 1I: 597).

2% En las entradas de su Vocabulario, Molina no incluye la relativa al brujo, sélo a las diversas clases de
brujas: bruxa. naualli, bruxa que chupa la sangre. teyolloquani, bruxa otra. tlauipuchin.
215 Cfr. El nahualismo, de Martinez (véase la bibliografia).
218 | 6pez Austin sefiala que se ha producido una confusion entre el nagualismo y la liga entre un hombre y un
animal compafiero; tanto los indigenas como los primeros tratadistas del tema, cuando menos a partir de Ruiz
de Alarcén, menciona, no diferencian tonalismo de nagualismo por el intimo vinculo que existe entre ellos
(1996: 418). No se pretende en este trabajo hacer exégesis del tema, sino una aproximacién, desde la semiéti-
ca de la cultura, a la transformacion que se ha producido en torno al nahualli (la cual se dio, segun las fuentes
con que se cuenta, desde la época colonial) y lo que ahora se cree en las comunidades indigenas para explicar
la significacion que tiene este nahual — brujo — bruja en el imaginario y memoria colectivos.
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Sahagun menciona que las personas nacidas bajo el signo ce quiahuitl son “nigromanti-
cos, bruxos, hechiceros, enbaidores” y “entienden cualquier cosa de hechizos” (1989, I. 247
/ 11: 258); sin embargo, pueden ser agudos y astutos o maléficos y pestiferos; los primeros
aprovechan y no dafian; los segundos, en cambio, hacen dafio a los cuerpos y sacan de jui-
cio y aojan. Los pipiltin que nacian este dia y se hacian adivinos tenian por nahual una fie-
ra, mientras que los macehualtin salian en pavo, comadreja o perro (LOPEZ AUSTIN, 1996:
418-419).

Lopez Austin sefiala, a partir del texto de Sahagun, que el nombre de nahualli se daba en
la antigliedad tanto al mago como a la forma que tomaba, y varios factores se conjuntaban
para que éste adquiriera el poder del nahualismo. Los personajes importantes eran conside-
rados nanahualtin y las figuras que tomaban eran las de fuegos o animales con apariencia
anormal, por ejemplo, grandes dientes (1996: 419-420).

Ruiz de Alarcén, por su parte, menciona que el vocablo nahualli significa esconderse
cubriéndose con algo, de tal manera que dira “rebozado, o disfrazado debajo de la aparien-
cia de tal animal, como ellos [los naturales] comunmente lo creen” (1988: 38); mientras que
Serna sefala que este término “se forma y tiene su significacion del verbo Nahualtia, que es
esconderse encubriendose, 6 disfragandose, 6 arrebogandose” (1953: 90).

Los religiosos sefialados anteriormente, y otros mas, asociaron al nahualli con la bruja,
aungue, por ejemplo, Ruiz de Alarcdn aclara que estos brujos son diferentes de lo que son
las brujas de Espafa y, cual si fuera un difrasismo, escribe el par de palabras como sinoni-
mas: “todos los del pueblo dijeron que la dicha india siempre habia sido tenida por bruja
nahualli” (1988: 37-38). En este sentido, Baez-Jorge sefiala que “los espafioles pudieron
entender al nagual Unicamente como una transformacion méagica cuyos poderes «eran lega-
dos por el diablo y cuyo uso era perpetrado contra el cristianismo»” (1998: 184). Cabe
mencionar que la bruja de significacion europea surge por “la creencia de que los demonios
pueden conquistarnos mediante secretas artes” (MAYNEZ, 2008: 14).

Segun lo que escribieron los dos frailes mencionados anteriormente, a los nifios los pa-
saban “juntamente al fuego” a los cuatro dias de nacidos y les daban con €l cuatro vueltas a
la cabeza, dos de un lado y dos del otro, como “imitacion del bautismo catélico”, y sus pa-
dres le ponian el nombre de acuerdo con el calendario que estaba regido por ocelotl, quau-

htli, coatl, etcétera y, segun colige Ruiz de Alarcén, lo dedicaban al animal que “el demo-
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nio” les sefialaba para que fuese lo que llaman nahualli y de esta manera quedaban sujetos
ambos, nifio y animal, a todos los peligros y trabajos que padeciesen uno u otro; por eso “se
excusan las imposibles pensadas transformaciones y otras dificultades” (1988: 38).

Por lo mencionado anteriormente, el “bautismo” y el nombre del animal que se ponia al
nifo, Serna “saca el origen de los Nahualiz” y, ademéds, menciona que de esta manera se
encubre bajo su figura (1953: 90); asi, cuando sufre alguna de las partes, también padece la
otra. Tanto Ruiz de Alarcén como Serna ponen los mismos ejemplos, referidos por “perso-
nas fidedignas”, sobre nahuales que son agredidos o muertos y lo mismo ocurre a las perso-
nas bajo cuya figura se “rebozan” o “disfrazan”.

A los nanahualtin, brujos, brujas, o simplemente la bruja, vox populi los ha significado
de manera particular. Generalmente, se considera que son personas que tienen poderes ex-
traordinarios, sobrenaturales y, desde la dptica del cristianismo, pacto con el diablo; asi,
pueden transformarse en animales, meteoros o bolas de fuego; suelen volar y causar males
entre los habitantes de los pueblos, aunque también estan quienes curan enfermedades por
medio de practicas tradicionales, como las limpias.

¢Quiénes son los nahuales hoy? “Son personas como tii 0 yo, nada mas que tienen cief-
tos poderes”; pueden convertirse en animales: guajolotes, perros, burros, etcétera, y una de
sus caracteristicas es que siempre les falta algo; por ejemplo, para identificar si un burro es
nahual s6lo es necesario mirar su cola: “si no la tiene, eso significa que es nagual” (AVILES,
2005: 126-127). En Huichochitlan se dice que quienes poseen estas habilidades las obtuvie-
ron por medio de “herencia”; es decir, es un “don” que se pasa de generacion en genera-
cién, aunque no todos los miembros de una familia pueden recibirlo. Cuando una persona
“descubre” este potencial o es designado por un antecesor como continuador de su obra,
debe desarrollar su “talento” y usarlo para fines positivos, aunque también existe cierta
“tendencia inherente” en la persona para emplearlo en “hacer mal”.

Lépez Austin, citando a Seler, menciona que los quichés describen la apariencia que to-
ma el nahualli con mas precision: feo en grado superlativo, caninos grandes y saltados, 0jos
encendidos y, en ocasiones, con una cruz en la parte superior del cuerpo; los hombres
nahuales durante el dia son proclives a dormir mas que a trabajar (1996: 420). Estas carac-
teristicas y las dichas anteriormente por Avilés concuerdan con la apariencia anormal de los

animales que se les atribuia desde la antigiiedad.
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Los otomies de Hidalgo distinguen los brujos o curanderos de las brujas; los primeros
son personas que curan a la gente o echan mal a través de enfermedades graves y aires fuer-
tes “porque dicen que hablan con el diablo”; en cambio, las brujas son mujeres con muchos
afios de edad que traen faldas muy largas, cualquier trapo, casi no se bafian, normalmente
no salen de su casa y tienen tanto poder como ninguna otra persona; ademas, roban anima-
les, chupan a los nifnos y “todas se convierten en animales” (BERNAL, 2004: 144-159).

Otras versiones contrastan con la anterior, respecto de la fealdad y desalifio de las brujas,
y las describen como poseedoras de gran belleza fisica. Segun un relato tzotzil, en una co-
munidad vivia “una mujer muy bonita” a la que la carne se le desprendia del cuerpo y vola-
ba (PEREZ, 1995). Por otra parte, en un texto nahua de Tianguismanalco, Puebla, se cuenta
de una sefiora que se quitaba los pies y los enterraba para volar; cuando fue descubierta por
su marido y le echd lumbre (debid intervenir el sacerdote rezando una oracion porque la
bruja no queria morir), “se volvié mujer muy bonita y como a los tres minutos murié”. %’

De acuerdo con lo que se cuenta en los pueblos indigenas, las brujas cortan sus pies an-
tes de volar (quizés es una condicién sine qua non); se menciona que los cercenan a partir
de las rodillas y las paran junto al fogdn, los recargan en los tenamaxtle; al despegar y ate-
rrizar emiten un relampago como luz que da mucho miedo (BERNAL, 2004: 156). Otras
veces, para no dejar evidencia de sus acciones, los entierran y salen a pasear; unas mas, no
solo se quitan los pies, sino toda la carne, y solo el esqueleto, que produce crujir de huesos,
es el que se eleva por los aires, pero, jay, qué bonito es volar! Claro, esto sélo lo hacen en
durante la noche (BERNAL, 2004: 156), mientras los maridos duermen y no pueden enterar-
se de las aventuras (y desmanes) de sus esposas. Cuando son descubiertas les espera un
tragico final: el fuego (en esto si se parecen a sus hermanas de Espafia, diria Ruiz de
Alarcon). Por cierto, las brujas de las tierras mesoamericanas no necesitan escoba para vo-
lar como las europeas.

En Mexquititlan y en Huichochitlan se distinguen dos tipos de brujos: ar Tiete 0 ra
za’mui, respectivamente, es quien hace mal a los vecinos, realiza hechicerias o “trabajos”
contra alguna persona; por su parte, ar zone (el término es igual en ambos pueblos) es quien

“chupa” la sangre a los nifios pequefios (también a adultos) o “pasea”.?*® Cuando la bruja es

27 Texto de Rosario Macxines Adame.
218 En Temoaya no existen términos que las diferencien.
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mujer, segun Fliert, suele ser grefiuda, con mucho cabello suelto y ropa hasta los tobillos;
sin embargo, tanto los hombres como las mujeres, se convierten en animales y se dedican a
la magia negra (1998: 205).

Entre las habilidades que poseen los “brujos” esta la capacidad de convertirse en cual-
quier animal (zs ‘ometi) o en luces de colores brillantes (s ‘ospi) durante la noche y se dife-
rencian de la “luz normal” porque reflejan varios colores; cuando alguien se encuentra con
ellas no debe decir groserias y menos aun gritar o pensar en cosas mundanas porque asi la
maldad puede apoderarse facilmente de su persona. En Tultepec, pueblo vecino de Mexqui-
titlan, los brujos también se transforman en cualquier animal, pero no chupan la sangre ni
hacen mal a nadie, pues solamente “buscan la vida” (FLIERT, 1988: 211, 213).

Finalmente, y respecto de cudles son los rumbos particulares de los brujos (no se debe
olvidar la ubicuidad de estos seres), se dice que se les encuentran vagando por los rios,
puentes, caminos y montes, y reunidos en cuevas cuando han dado las doce de la noche,
hora en que el zunthu hace acto de presencia para escuchar las peticiones de quien lo llama
(FLIERT, 1988: 124).

c) Los poderes de la bruja

La bruja de la memoria colectiva, a diferencia de la que se menciona en la cancién popular,
no transforma en maceta o una calabaza a quien agarra; tampoco lo lleva a su casa, pero si
al cerro en ocasiones. Durante la noche anda volando (a las doce, las dos de la mafiana,
segun la version de la cancion), pero no buscando Gnicamente a un cantador de huapango,
ni desea dejarse caer en los brazos de una dama ni en los tirantes de un choche (segln las
variaciones sobre el tema), sino estd esperando el momento preciso, acechando en alguna
parte del pueblo, entre las milpas, en un recoveco del camino, a quien ha seleccionado, a
alguien con quien tiene cuentas pendientes.

Segun Olmos, quien también escribid sobre el tema, el diablo otorga poderes para pasear
y turbar a aqueél que se le somete, y puede agilmente llevarse a alguien a lo lejos y abando-

narlo, acaso en los aires, acaso en el mar, quiza en la cumbre de una montafia cubierta de
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arboles; por las facultades que posee el Diablo, equiparadas con las de los angeles, con tan
s6lo agarrar a alguien por un cabello “puede dejarlo agilmente muy lejos” (1990: 51, 53).

De acuerdo con los textos de tradicion oral, lo primero que se escucha, previo al encuen-
tro con una bruja, son voces, discusiones, las cuales se atribuyen a borrachos que andan
cerca armando alboroto; en unos casos, las personas salen a investigar de donde proviene el
ruido, pero no ven gente que escandalice y cuando regresan a sus casas el barullo vuelve a
oirse; también las luces eléctricas se apagan sin causa aparente. En otros, la familia del
afectado escucha el bullicio, pero lo atribuye a los amigos de éste y no le otorgan mayor
importancia.

Lo siguiente que sucede es que la persona que va a ser atacada por la bruja empieza a
notar ruidos, objetos o siluetas extrafios que llaman su atencidn; de repente, puede que es-
cuche una voz que le diga: “ya veniste, ya te estaba esperando”, pero no ve quién habla,
solo se presiente la presencia terrorifica del ser sobrenatural; enseguida, siente escalofrios,
pierde el conocimiento y no sabe méas de si: cae al suelo. Cuando recupera la conciencia,
anda en algun lugar lejano de su punto de partida e intenta saber dénde esta, piensa en
orientarse para volver a su casa.

La postura que tome la persona paseada en este momento determina la accion a seguir
por la bruja: si aquélla se resigna, lo que puede suceder es que ésta la deje en algun lugar
cercano a su casa o en un sitio transitado, pero desnuda, incluso sin zapatos; en cambio, si
lo que domina es la colera, el enojo, y se empieza a maldecir, hara que nuevamente la gente
pierda el conocimiento y la llevara a otro lugar distante; y asi sucesivamente, cuantas veces
ocurran, hasta que no se le maldiga o que la alborada, que se anuncia por el canto del gallo
y el incipiente orto del sol, divisen el nuevo dia.

Cuando la persona vuelve en si puede ver donde esta y toma conciencia de la realidad.
Una “bondad” de la bruja, aunque no siempre la otorga, es volver a quien ha paseado desde
el lugar distante donde andaban y lo deja en el pueblo, aunque antes de partir advierte que
volverd: “muy pronto nos vamos a ver otra vez”. Los afectados pretenden reconocer a quien
estd haciendo la maldad e intentan identificarlo por la voz para vengarse en un futuro.

Cuando regresa a su casa, la gente paseada no siente cansancio, pero lleva consigo las

huellas de su periplo: la ropa mojada o sucia, espinas, huizaches o alguna otra maleza del
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campo y una que otra evidencia de los azotes que recibieron cuando perdieron el conoci-
miento, como raspones 0 moretes en alguna parte del cuerpo.

La bruja también acostumbra realizar otras maldades. Un relato cuenta que una ocasion
iban dos amigos en sus bicicletas y, repentinamente, que no supieron cuando ni coémo paso,
“mas o menos asi le llegaba en el pensamiento”, la bruja los separé y uno andaba en un
lado y el otro en el extremo; no conforme, a uno de ellos bajé el pantalon y dio sus nalgadas
y el otro andaba gritando por uno de los canales que hay en el pueblo. Por cierto, buscaron
ar faniboja (caballo de fierro: bicicleta), pero la encontraron hasta el dia siguiente en un
lugar diferente de donde se encontraban.

A la bruja también se le acusa de robar, sobre todo, animales, pues le es tan facil hurtar-
los que sblo les quitan una pluma o un pelo y los llevan tras de si o, usando el mismo pro-
cedimiento, al dia siguiente el animal aparecera en su casa. A este tipo de brujas se les ha
significado como seres que se convierten en “aves voladoras” que pueden trasladarse muy
lejos (BERNAL, 2004: 158).

En algunas comunidades la gente grande teme hablar de este tema, pues se dice que si se
ofende a la bruja con groserias o hablas mal de ella se molesta (BERNAL, 2004: 126). Tam-
bién, se considera tabu platicar sobre la brujeria, “ya que alin se tiene respeto por los que
manipulan lo invisible de la Naturaleza, mandando enfermedades o hasta la muerte”; una
ventaja para la “gente de razon” es que ar T7iete no puede hechizarla (FLIERT, 1988: 206).
Segun los otomies de Huichochitlan y Temoaya, debe tenerse mucho cuidado y no hablar
de la bruja los dias viernes, pues escucha todo lo que se dice acerca de ella y puede causar

males a quienes la mencionen.

d) La bruja-chupa-nifios
¢Cuantas criaturitas se ha chupado usted? La bruja anda en pretensiones de chupar bebés,
sobre todo los recién nacidos; ar zone busca sus victimas “sobre todo en el refugio de hoga-
res felices donde acaba de ver la luz una criatura. Su sangre tibia es lo que mas les atrae”
(FLIERT, 1988: 208). No he escuchado un relato donde se mencione de un bebé que haya
logrado sobrevivir al “chupamiento” de la bruja.
Para lograr su cometido, el nahual aparece en el hogar que va a asaltar bajo la apariencia

de un animal. La persona que se dedica a estas actividades tiene pacto con el demonio y “se
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transfigura en diversos animales” y por el odio que siente desea la muerte de otros (SA-
HAGUN, 1989, II: 258); este ser puede entrar y salir de donde quiera porque el diablo lo re-
viste de otra apariencia, mejora su imagen y abre o cierra la puerta para que pueda echar un
hechizo a alguien, embrujarlo o maltratarlo (y chuparlo, agregaria la memoria colectiva)
(OLmos, 1990: 57-59).

La bruja puede aparecer en cualquier parte y momento (aunque es mas comun que lo
haga durante la noche y desaparece cuando sale el sol) bajo la figura de un animal que na-
die conoce, que no es de la casa, y prefiere la imagen de un gato o de un guajolote; cuando
se dispone a chupar al nifio, “baila” previamente sobre los padres para que no despierten y
caigan en un suefio profundo que ni los ruidos fuertes puedan despertarlos. La astucia del
animal es tanta que, se cuenta, hasta ha hecho victimas a nifios a plena luz del dia y en los
brazos de sus mamas. Ninguno se da cuenta cuando la bruja chupa. “Ahora si, maldita bru-
ja, ya te chupaste a mi hijo”.

En algunos casos se logra ahuyentar al animal y, en otros més, se le hiere o mata; como
resultado de esto, al dia siguiente se puede ver en los caminos huellas de sangre que llegan
hasta la casa de la bruja y la persona presenta las heridas que hicieron a su nahual o0 amane-
ce muerta. Segun los relatos que he oido acerca de las brujas y de que actualmente éstas no
son tan activas y efectivas como en tiempos pasados, las personas mayores sefialan que
“ahora que hay clinica ya no mueren tantos nifios como antes”, aunque, desde luego, no
relacionan el hecho de la atencion médica a los infantes con la menguante accién de los
nahuales.

“En Santiago Mexquititlin muchos nifios mueren porque la bruja los chupa” (también
entre los migrantes se cuenta de hechos acaecidos en el nuevo lugar de residencia), cuenta
un relato. Esta mala persona los arranca del lecho materno, saca del hogar, mata y tiene el
cinismo de regresar Yy tirarlos a los pies de los papéas o bajo la cama. Cuando los progenito-
res se dan cuenta, el nifio ha fallecido, pero ha sido un breve periodo que aln esta caliente
el cuerpo del bebé.

La version del médico, a quien acuden para sanar al nifio (en el caso de los evangélicos
también van con el “pastor” para intentar el “milagro” de resucitar al beb¢), es que éste fue
aplastado y muerto por asfixia; sin embargo, el saber comunitario sostiene y argumenta que

si lo anterior fuera correcto todo el cuerpo del bebé estaria amoratado, “el pecho, por lo
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menos, el estdmago, la boca”, pero las Unicas partes del cuerpo que presentan estas carac-
teristicas son los dedos de las manos y los pies, sefia inequivoca de que fue “chupado” por
el animal; por tanto, no les queda duda de la accion de la bruja.

En algunos casos los brujos se ensafian contra alguna familia y matan todos los nifios
gue nacen en ésta; entonces, se debe actuar para evitar que sigan haciendo dafio; el consejo
es que el padre esté velando mientras la madre y el hijo recién nacido duermen para que
cuando llegue el animal no los sorprenda ni los haga caer en profundo suefio. La aparicion
de la bruja, a medianoche, sera anunciada por ladridos de perros; entonces el hombre debe
estar alerta y esperar que llegue una persona que al cruzar la puerta se convierta en gato o
guajolote para enseguida herirla 0 matarla. Al dia siguiente ésta aparecera muerta o con
lesiones.

En tiempo antiguo se recomendaba colocar, en la noche, una navaja de piedra negra en
una escudilla con agua tras la puerta o en el patio de la casa para estar protegido contra los
brujos y que éstos no entraran a hacer dafio; de este modo, cuando los nanahualtin veian su
reflejo alli huian y no osaban volver a ese lugar (SAHAGUN, 1989, I: 303). Ahora, se sugiere
poner una cruz con dos agujas al lado del petate (o de la cama, en las casas con este mue-
ble) o dibujar cruces con la ceniza de pluma de guajolote en la mufieca de la mano (FLIERT,
1988: 214); también se ponen dos tijeras y dos machetes en forma de cruz debajo de la al-
mohada como proteccion (BERNAL, 2004: 156). En el caso de los nifios, se debe rociar sal
en sus frentes o colocar un cuchillo al lado de sus cabezas para protegerlos (FLIERT, 1988:
218). Como se puede observar, la evolucién que la practica antigua siguié fue emplear los
simbolos protectores de la nueva fe; es decir, usar la cruz catolica.

Otra medida precautoria es poner unas espinas de nombre 4 ’ipri arriba de la casa para
que nunca llegue la bruja (BERNAL, 2004: 156) y, cuando se vea un zone volando, se debe
quitar la faja de inmediato y hacer nudos para atrapar al brujo por el cuello para que pierda
su poder volador (FLIERT, 1988: 218). También, la voz popular aconseja regar polvora en
las puertas y ventanas para que la bruja no entre, o tirar maiz en el techo de la habitacion
para que se entretenga y no cumpla su cometido. Debe cuidarse que la ropa del bebé no
permanezca en el tendedero hasta muy tarde porque “el animal” la huele y asi sabe donde

se encuentra una posible victima.
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Pero la bruja no so6lo “chupa” nifios, su especialidad, también hace esta maldad a perso-
nas adultas; en uno de los relatos obtenidos se cuenta que un sefior de Mexquititlan fue
chupado, pero pensaba que lo besaba una mujer (este hecho ocurrié en el centro de Guada-
lajara): al dia siguiente estaba enfermo, sin sangre (lo llevaron con el médico para que lo
transfundieran y pusieran suero), su cuerpo se estremecia (“se pajualeaba”) y tenia la boca
hinchada a causa de “los besos” que le dio ar zone.

Los brujos, tanto en su version Tete 0 zamui como zone, son temidos por los otomies;
sin embargo, los segundos son los que causan mas pavor por el sufrimiento que provocan.
Cabe mencionar que la bruja no limita su campo de accion al pueblo, también va con los
migrantes; como ya se menciond, se cuentan casos de nifios chupados, por ejemplo, entre

los otomies de la colonia Roma, en México, y en los de Guadalajara.

e) La bruja-pasea-borrachos

Ay, me espantd una mujer!, dice la cancidn, mas no se debe olvidar que tanto hombres
como mujeres, transformados en animales, meteoros o bolas de fuego andan buscando a
quien “chupar” y “pasear”; la memoria colectiva sefiala que cuando toman la forma de gato,
guajolote u otro animal, andan rondando la casa donde viven bebés y esperan la noche o el
momento oportuno para atacar; cuando se tornan lumbre, vagan por el cielo, entre los ce-
rros vecinos,”* causan pavor y extrafieza a quienes los miran. Olmos escribe que a los na-
guales se les puede mirar “volar por los aires [...] a veces se les ha visto volando por los
aires” (1990: 51).

Como se ha sefialado, la cultura se halla vinculada al dinamismo de la vida social y, al
actuar como un mecanismo “pensante” que renueva y crea nuevos textos, selecciona y re-
gistra unos acontecimientos y echa al olvido otros. Asi, en el caso de la bruja, en el camino
del tiempo se ha diluido parte de sentido pristino y otro se ha regenerado; también, los con-
textos donde se ha encontrado lo han transformado, pero su significacion como ser sobrena-

tural ligado a una comunidad permanecen.

219 Seglin se cuenta, una manera de identificar cuando una luz o una bola de fuego es un brujo que anda vo-

lando por los cerros es observando sus movimientos: en un momento esta en un lado y stbitamente aparece en

otro; no puede confundirse, por ejemplo, con la luz de los aviones porque la de éstos va describiendo una

linea continua, lenta, a través del cielo, a diferencia de los trazos de ya zone que son erraticos y repentinos.
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No se pretende buscar las causas ni saber cuando se dieron los cambios de sentido en
torno a la bruja porque un proceso de transformacion gradual de la cultura no puede ser
percibido como ininterrumpido ni pueden diferenciarse las diferentes etapas de él. Lo que
se desea subrayar es que en la memoria colectiva este texto se ha perpetuado dado que
cumple una funcion especifica, un papel particular que da servicio a determinadas necesi-
dades de la comunidad.

Lo anterior se puede “leer” en los relatos de la tradicion oral, donde no sélo se pretende
contar un hecho sino crear un discurso en torno a una realidad: la existencia de brujas que
“chupan” y “pasean”, y la necesidad de cuidarse de ellas. Una de las caracteristicas princi-
pales de las historias acerca de las “brujas y brujos” es el caracter de veridico que se les
otorga, el que les confiere mayor significacion. En los siguientes ejemplos se muestra como

se justifica esta creencia, dando por ciertos los acontecimientos:

1. El protagonista de la historia es quien la cuenta, en primera persona: “Este cuento
que puedo narrar, esto fue... lo vivi cuando todavia era muy joven, muchacho to-
davia...”

2. Sino se es el protagonista, la “victima” de la bruja, se remite a la persona a quien
sucedid el hecho y que fue de quien se escuchd: “Les voy a contar otra historia de
una bruja también o de que encuer6 a un sefior. Este sefior es de Barrio V1. Nos pla-
tico que el otro dia...”

3. La tradicion, voz de los antepasados que se perpetda en la memoria colectiva dada
su valia, suele aparecer en la de los abuelos, los padres: “De mi abuelo yo escuché
este cuento. Que como en 1800, creo, habia un matrimonio que...”

4. Finalmente, la palabra del pueblo, en férmulas que ha hecho propias la oralidad,
aplica su saber comunitario: “Bueno. Les voy a contar un cuento. Aqui cuentan mu-

cho, en Santiago dicen que hay brujas, brujos...”

Sin embargo, se debe mencionar también que algunas personas de los pueblos empiezan
a dudar de la existencia de la bruja o le dan otra significacion: “dicen, quien sabe si sea
cierto”. Lo anterior puede explicarse porque, en primer lugar, una cultura es percibida como

anticultura desde el punto de vista de una cultura dada; segundo, los cambios en un sistema
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cultural estan ligados a una ampliacion de los conocimientos de la colectividad humana y a
una insercion general en la “cultura de la ciencia”; tercero, existe la tendencia a tratar a las
demas culturas, contrarias a la dada (en este caso, la de la “mayoria dominante”), como
“incorrectas” (LOTMAN, 2000: 181-187). De esta manera, para el caso que estudiamos, la
cultura de un amplio sector de la poblacidn considera la creencia en las brujas como supers-
ticion, mas aun desde la perspectiva del “saber cientifico” y, por tanto, se considera falsa.
De ahi que la gente empiece a cambiar su “lectura”. Entre los evangélicos, la tinica diferen-
cia perceptible es que ahora se asocia a la bruja con mayor insistencia con las huestes de-
moniacas, como un miembro mas de las legiones satanicas que buscan dafar y, sobre todo,
pervertir a la humanidad para que ésta termine en el “lago de fuego” (infierno).

Auln hay mucho que decir (y escribir) acerca de la bruja (pero no en viernes para no pro-
vocar su ira, recuérdese), pues este breve ensayo s6lo muestra algunos aspectos de su signi-
ficacion. Solo resta mencionar dos cuestiones: primera, “los diversos tipos de descripcion
s6lo alumbran diversos tipos de realidad” (LOTMAN, 2000: 213) y, segunda, dicen que por
ahi siguen andando las brujas, “hay quien las ha visto y escuchado llegar a su propia casa,
siempre donde hay recién nacidos” (BERNAL, 2004: 156) y, como dice la cancion, “hasta

quisiera llorar. Ay, mama!”.

6. YA ‘BEDE. LOS RELATOS
A continuacion se presentan tres textos de la tradicion oral de cada una de las comunidades
donde se investigd: San Cristobal Huichochitlan, Santiago Mexquititlan y Temoaya. La
version en otomi corresponde a la original que ofrecieron los narradores, mientras que la
que aparece en espafiol es una “version libre” que hice para hacerla mas acorde con el “esti-
lo literario” en este idioma, pero tratando de estar lo mas apegado a la forma oral como la
contaron. En los textos también se puede observar, en menor escala, los cambios en la len-
gua producto del desplazamiento y contacto con el espariol.

La ortografia que se emplea en la transcripcion de los relatos es la que aprobd el Consejo
de los Pueblos Indigenas Queretanos en 1999 dado que, en mi apreciacion, ademas de ser
practica y con sustento linglistico se desliga de posibles analogias con la escritura del es-

pafiol que se observa en algunos textos otomies; difiere un poco de las “Normas ortografi-
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cas para la escritura de la lengua hiidihu” de la Academia de Lengua y Cultura Hiidfihu, de
2007 (altima version que conozco).

Se han escogido los textos en funcion de las diferencias que pudieran presentar por per-
tenecer a temas disimiles. El primero de ellos trata de la celebracion del dia de difuntos y la
ofrenda que se les ofrece en ocasidn de su visita; el segundo es un relato donde hace acto de
presencia el binomio borracho — bruja, el cual es recurrente para servir como discurso
didactico; el tercero narra un accidente ocurrido y la muerte de una nifia mientras su madre
trabajaba.

Agradezco la colaboracion de Lidia lzquierdo, Leticia Lucio y Adrian de la Cruz, quie-
nes amablemente me proporcionaron los textos, me apoyaron en la traduccion y aclararon
aspectos significativos de los mismos, lo cual me permitio realizar una aproximacion mas
cercana a los relatos. Con su ayuda también pude precisar los cortes de palabra y colegir la
estructura morfosintactica del discurso. El apartado gramatical que presento adelante tam-

bién lo esbocé con su colaboracion.

Na ndi pa ya anima®*°
Na ndi pa anima na ra mbehiia bi xifi k’a ra dame
— Gi uni domi pa di ma di ma ntoi pa di ndomite

Pe k’a ra dame bi mbokwetho himi thki nge ba ihi k’u ya tsianima, bi xitho di domi ko
ya xidafa. Xo njak’u ga ja ma. Bo pehi k’u xidafa bi gak’u ank’u di domi. Maya bi ma
xanthe di ma zot’i k’a ya za. Ga mudi ga zot’i k’a ra za bi xogi a made; bi nut’i k’a ra jan’i.
Maya bi k’ats’i bi mudi bi thogi k’u ya tsibatsi anima: se mba fidhu anja ka ma romihu ya
nguhu; i xo mba tuhu k’u teka ma mbobihu: ya xaro, ya tsidehti, ya doni, ya thuhmi.

Bi wadi bi thoyak’u, bi modi bi thogi k’u nda anima. Xo gento k’u bi romi ra z& xo mba
tu: ya oni, ya ngondri, ya thuhmi, ya doni, ya yo. | u ga bi thogi k’a ra ta ko k’a ra me mba
k’a ra xidafa. Xo njak’u ga mbadi ba ihi yu ya tsianima.

Xo bi xo k’a ra za bi boni bi ma bo xi k’a ra mbehfia
— Di ma di ma ntomi

Pe bi xitho yaxo xi thogi, te go ma go ma ntoi.

220 Texto proporcionado por Lidia lzquierdo, otomi de Huichochitlan.
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Un dia de difuntos
Una vez, en dia de difuntos, una sefiora dijo a su esposo
— Dame dinero para ir a comprar la ofrenda de los difuntos

Pero el marido sélo se enojo porque no creia que éstos venian y dijo que los esperaria
con tréboles. Y asi lo hizo. Fue a cortar treboles y los puso como ofrenda. Luego fue al
bosque a cortar lefia y de repente se empez6 a abrir el arbol en medio; el hombre se metid
dentro de él. Luego vio que empezaron a pasar los nifios difuntos y venian platicando de
como los habian esperado en sus casas Y traian aquello les habian ofrendado: jarros, borre-
guitos, flores, panes.

Cuando terminaron de pasar éstos siguieron los difuntos grandes. Y lo mismo, a los que
los habian esperado bien también traian pollo, carne de res, pan, flores, velas. Y cuando
pasaron su papa y su mama traian sélo tréboles. Y fue asi como comprobé que si venian los
difuntitos.

Entonces se abrid el arbol y el hombre salio, y fue a decir a su mujer:

— Vamos, vamos a comprar
Pero ella s6lo dijo que para qué iba a ir a comprar si ya habia pasado el tiempo de las

ofrendas a los difuntos.?%

Ar minhi ne ar zone®*
Num hombu n’ar j6’i mar mi Nsantyago tso mi tsi dU ar sei, ba the nde ne ba tsu ar y’e. Mi
‘betho ya’bu nda zogu jar ngt. N’a mbi hyandutho n’ar tsibi. Bi fi’eno
— Atho hindi y’osega, y’owa ar tso zuwe

Tso xki nti hange himbi zu. Bi xifi

221 Una variacién temoayense de este relato menciona que cierta persona sélo ponia en la ofrenda palos de
ocote, para que guiaran a los difuntos y tuvieran qué oler, y agua porque no creia que venian los muertos. En
una ocasion la invitaron a casa de otra familia que si puso comida y bebida para sus finados y para aquéllos a
quienes no les ofrecian y “los difuntos de Xingu [quien no creia] traian en sus manos pedazos de ocotes en-
cendidos y les escurria por los dedos la resina —creo que hasta se veia que estaba chiclosa— y emitia humo
muy negro, al ver esto los dos se quedaron clavados en nuestro banco, ya que cuando pasé el momento de
asombro, le dijo Nchenjua [el anfitrion] a Xingu, a ver si con esto puedes creerme, que los muertos vienen en
verdad” (DE LA VEGA, 1998: 98).

También Zaballa recopilé una variacion de este relato en Huichochitlan y, sefiala, que es semejante a otro
que recogié Galinier en Hidalgo (2002: 3).
222 Texto proporcionado por Leticia Lucio, otomi de Mexquitilan.
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— Di poka hindi y’osega, atho gi y’obu; n’c uxki ti gi jakugi jamo hintu di xi’i. Xu’bu gi
f’eno gi tsixki jam ng, hindi ne ga fihot’u jar dehe ar fihe. Nu’bu gi tsixuki xkar nthewi ga
tan‘i n’ar t’eni ir sei

Honse bi mon’o ne bi ‘be ar mfeni. Nd‘4 mbi mbeni mi "ba jar goxthi ar ngu. Bi tho ya
pa hintu mi beni. Na'4 n’ar pa’bya mi tsi ar sei bi wat’i n’ar befihd mar mi Xamge. Bi xifi
— Ha gi beni? Gi tukugi n’ar t’eni ar sei, ga mo ngi tangi

Ar j0’1 bi fi’0Otse, mi y’o ar mfeni. Mi beni, “xu huxta xika n’ar male Xamge ga tambugar
sei? Xu huxta ndega’be nu? ”

Mi y’o ar mfeni, n’a mbi ‘bentho nd’dr pa’o xki nti ne bi nthewi, bi badi mi ge ar zone
nd’a xki zixu jar nga. HO6 bi dambi ar sei pa nu’bu nda ntehwi mnagi nda xifi nda tsits’i jar

ngu nu’bu hin’6 netho nda yot’e ar nduxte ne nda zitsi ya’bu.

El borracho y la bruja
Hace tiempo, a un sefior de Santiago Mexquititlan que tomaba mucho se le hizo tarde y lo
alcanzo la lluvia. Le faltaba mucho para llegar a su casa. De repente vio una luz y se dijo:
— Por lo visto no ando solo, aqui anda un animal malo

Estaba muy borracho, por eso no tuvo miedo y le dijo:

— Sé que no ando solo, también vas aqui. No me hagas nada, al cabo que yo no te digo
nada. ¢Por qué no me llevas a mi casa? No quiero meterme en el agua del arroyo para lle-
gar. Si me llevas, cuando nos encontremos te compraré un litro de pulque.

Solo dijo eso y perdio el conocimiento. Cuando lo recuperd ya estaba parado en la puer-
ta de su casa.

Paso el tiempo y olvido lo que habia sucedido, pero un dia estaba tomando cuando se le
acerco una sefiora de San Miguel Tlaxcaltepec, a quien reconocio por su forma de vestir, y
ésta le dijo:

— ¢ Te acuerdas? Me debes un litro de pulque, me lo prometiste

El sefior permanecié callado y pensando “no conozco a esta sefiora de San Miguel,
(cuéndo le prometi un litro de pulque?”

De pronto se acord6 de la ocasion cuando estaba muy borracho y supo que era la bruja
quien lo habia llevado a su casa. Si le compro el pulque, pues si volvian a encontrarse le

pediria que lo llevara a su casa y asi evitaria que le hiciera una maldad y lo llevara lejos.
223



Di tsu go t'u’?

Di tsu go t’u njangu ka ro tsixuhtsi bi foxi na ro t‘egi ka ro fia. Nuwa Ntabi ku yo jani xatho
ro domi bu ja yo deze da ma tuhkihu hinta da ma ro bodise, hinta da hfia na ro domi.

Na ro nana ka tso‘ ka ro nzoya, mi xatho ka ro domi, bi ju ka ro tixu bi mewi ro rudise
ha ro xanthe.

— Mihtho wa, hingi weni hinta go tuhki yo deze hede

Ka ro tsixuhtsi bi mi ha ro wa ka ro za, mi ini ko yo ndodise pi mi ka’ti ka ro me mi toge
ha ro yedise. Ka ro me ka tsuti ro nkru ga t’egi na ro yedise. Hanti ha ga fiihi na ro ndahi, bi
dahta hwaki ka ro za ro nkru ka tsuti bi dogi. Xo bixpi nfoxka ro fid ro lengu xuhtsi, bi bon-
gi ha ro yuga pi bi nfoxi ro hoi, jagento mi xo ka ro tsilengu xuhtsi.

Ka ro me bi ka’ti hanha ga nfoxka ro t‘egi ha ro fia ka ro béhtsi. Bi ngoxte ha ro wa ka ro
deze hinta di zotari ha mi mi ka ro tixu, te bi yaxti ku yo wa komo mi he ro njode. Mi pi yo
gido ka ro tsinana. Bu nga zote ha mi benka ro tixu, bi thex pi bi ko’ti ro t’egi; mi pigi yo ji.
Bo tso’ yo deze. Bo thexka ro tixu hinta di ndu, bi hehkwari hinta di zotari ha mi ja yo tsin-
gu. Bi mafi, bi mafi ha yo ngu. Ki yo jani mi bu ha yo ngu mi mantho
— Kwe xo logo ka ro nana
— Hehkwari gi ka’tihu ka ma tixu, bi nfoxi na ro t‘egi ha ro fia. Kwe ya xo du

Ka zote ta Nzuhni ya xki du. Ki yo mboho bi xi’ka ro nana
— Kwe ko po’tiri tixu...

Mi ne di ma kotihu ka ro nana.

Nsotho di tsu go t’u njangu ka ro tsixuhtsi bi foxi na ro t‘egi ka ro fia.

Xo ra nthi ro vida! Ka tsixuhtsi nwa beditsi.

Tengo miedo a morir
Tengo miedo a morir como la nifiita que se le clavo una varilla en su cabeza. Aqui, en Ent-
havi, cuando es temporada de capulines las personas que no tienen dinero van a cortarlos
para venderlos y asi obtienen algo de dinero.
Una sefiora, a quien habia dejado su marido, no tenia dinero; junto con su hija fue a cor-

tar capulines al monte.

223 Texto proporcionado por Adrian de la Cruz, otomi de Temoaya.
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— Siéntate aqui, no te alejes mientras yo corto los capulines.
La nifiita estaba sentada al pie del &rbol y jugaba con huesos de capulin. Mientras, veia a

224 metalico en una rama del

su mama trepada en el capulin. Ella habia colgado un “jalador
arbol. No sé de donde vino un aire fuerte que sacudié la rama y aquél cayd. Inmediatamente
se clavo en la cabeza de la nifia y salio por su cuello hasta ensartarse en el suelo; la nifia
quedd en posicion como si rezara.

Su madre vio como se clavo la varilla en la cabeza de su hija: se desliz6 rapidamente por
el tronco para llegar donde estaba su hija y se rasgé sus piernas por traer chincuete.?* Es-
currian las lagrimas a la sefiora. Cuando llego la abrazo y desclavé la varilla; la nifia cho-
rreaba sangre. Dejé sus capulines. Abrazo a su hija para cargarla y corrié para llegar rapi-
damente donde habia casas. Gritd, grit6 en las casas. Las personas solo decian
— Creo que la sefiora se ha vuelto loca
— Corran a ver a mi hija, se clavé una varilla en la cabeza. Creo que ya murid

Cuando llegd a Toluca ya habia muerto. Los médicos dijeron a la sefiora
— Tal vez mataste a tu hija.

Y querian encarcelar a la sefiora.

Por eso tengo miedo a morir como la nifiita que se le clavé una varilla en su cabeza.

jLa vida es complicada! Esa nifiita era mi sobrina.

a) Analisis del relato “Di tsu go t’u”
Dado que el objetivo principal de este capitulo, y en general de toda la tesis, es mostrar la
continuidad e innovacion de la cultura y su manifestacion en tres de sus elementos conside-
rados nucleares (lengua, religion y tradicion oral), a continuacion se realiza Unicamente la
segmentacion morfosintactica de uno de los relatos transcritos anteriormente con el fin de
hacer una primera aproximacion al estudio gramatical de la lengua otomi, en esta caso en la
variante de Temoaya.

Dado que el corpus se reduce a un Unico texto, breve ademas, también el estudio es li-

mitado; sin embargo, este esbozo gramatical puede ser el punto de partida para una investi-

224 Traduccion “aproximada” para denominar al instrumento que se utiliza para jalar y cortar los frutos de los

arboles; puede ser de carrizo, metal o cualquier otro material y equivaldria a chicolli en ndhuatl (chicol, en su
version castellanizada) y a “garabato” en espaifiol.
225 Falda tradicional que usan las mujeres otomies de Temoaya.
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gacion futura donde se de cuenta mas detalladamente del otomi de Temoaya, del cual sélo
se ha trabajado la fonologia, por Andrews. En este apartado se ensaya analizar morfema por
morfema todo el relato y presentar una serie de oraciones donde se aprecie algunos rasgos
de la lengua; en este ultimo caso se comparan con ejemplos tomados también de los textos
de la tradicion oral transcritos de las variantes de Huichochitlan y Mexquititlan.

De las otras dos variantes del otomi se conoce de trabajos recientes en torno a ellas; en el
caso de Huichochitlan la tesis de Zaballa y en el de Mexquititlan la obra de Hekking y sus
colaboradores. Acerca del otomi de la region de Toluca, ademas del primer texto mencio-
nado donde se aborda la gramatica otomi entre otros aspectos de la lengua y la cultura
hiidtho de Huichochitlan, también se han publicado dos obras de Lastra, Otomi de San
Andrés Cuexcontitlan, Estado de México y El otomi de Toluca, y siendo que “el otomi de
Temoaya es bastante parecido [con el de estos dos lugares]” (LASTRA, 1992: 12), son refe-
rentes para su estudio. Esta tltima me ha servido como referencia para el analisis, pues por
lo limitado del corpus en ocasiones es complicado construir los paradigmas.??®

La terminologia que se emplea en el anélisis corresponde a su equivalente aproximada
en esparfiol en la mayoria de los casos, en otros son los nombres como han sido denomina-
dos por otros investigadores, principalmente Lastra y Hekking. Aungue no es un acierto
Ilamarlos segun la visién que se tiene desde otra lengua, es un punto de partida para enten-
der y sistematizar un idioma. Se prefiere los términos de Andrés Bello para designar los
tiempos verbales y, en otros, se acufian dependiendo lo que denotan; por ejemplo, pasado
inmediato indica una accion realizada previamente a la anterior que se cuenta. Las abrevia-

turas empleadas para denominar los morfemas de que consta el relato transcrito son las si-

guientes:

AC  antecopretérito IncPl inclusivo plural
adj  adjetivo LA  locucion adverbial
afc  afectivo lim  limitativo

AL  adverbio de lugar loc  locativo

AM  adverbio de modo neg  negacion

228 Doris Bartholomew trabajé en San Felipe Santiago, Xiquipilco, municipio vecino, y realizé una versién
preliminar (inédita) de la gramatica del otomi que se habla en esa comunidad.
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APr  antepresente num  numeral

APs  antepasado pl plural

AT  adverbio de tiempo pos  posesivo

CC  conjuncidn copulativa Pr presente

CCs conjuncién causal PR pronombre relativo
Cp  copretérito prd  predicativo

CDrPIl complemento directo plural prep preposicion

CDrSg complemento directo singular Ps pasado

CT  conjuncion de tiempo Psl  pasado inmediato
DtSg determinativo singular PsM pasado de movimiento
DtPl  determinativo plural ptm  préstamo del espafiol
enf  enféatico SjPl  sujeto plural

Ft futuro SjSg sujeto singular

IncD inclusivo dual

Texto

di tsu go t’u njangu ka ro tsixuhtsi bi foxi na ro t‘egi ka ro fa

Pri-tener miedo Ftl-morir AM CDrSg DtSg afc+nifia Ps3-clavarse num
fierro CDrSg pos3 cabeza

Tengo miedo a morir como la nifiita [que] se clavé un fierro en su cabeza

228 1o domi

AL Enthavi CDrpl DtPl gente no-tener DtSg dinero

nuwa Nthabi®*’ ku yo jani xatho

aqui en Enthavi las personas gque no tienen dinero

227
Se traduce como “lugar de los arados”.

DtSg

228 Es un verbo que niega que se posee algo. También puede traducirse como “sin” dependiendo del sentido

del texto en espafiol.
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bu ja yo deze da ma tuhkihu hinta?*® da ma ro bodise®*
CT haber DtPl capulin Ft3-ir cortar+pl prep Ft3-ir DtSg venta-de-capulin

cuando hay capulines van a cortarlos para ir a venderlos

hinta da hfia na ro domi.
prep Ft3-tener num DtSg dinero
para [ob]tener dinero

na ro nana ka tso ka®>!

ro nzoya mi xatho ka ro domi

num DtSg sefiora AC3-separar CDrSg pos esposo PsA3-no tener CDrSg DtSg
dinero

una sefiora quien se habia separado de su esposo no tenia dinero

bi ju®? ka ro tixu bi mewi ro rudise?** ha ro xanthe?**

Ps3-llevar CDrSg pos3 hija Ps3-ir+IncD DtSg corte-de-capulin loc DtSg bosque

Ilevo a su hija a cortar capulines en el bosque

—mihtho wa hingi weni hinta go tuhki yo deze hede
sentarse+lim AL neg+Pr2-alejarse AT Ftl-cortar DtPl capulin enf

— s0lo siéntate aqui no te alejes mientras yo corto los capulines jeh!

ka ro tsixuhtsi bi mi ha ro wa ka ro za
SjSg DtSg afc+nifia Ps3-sentarse loc DtSg pie CDrSg DtSg éarbol

la nifiita se sento en el pie del arbol

223 Como preposicién indica consecuencia, causa o direccion; en otros contextos se emplea como adverbio de
tiempo.
230 Se forma con el verbo “vender” més el sustantivo “capulin”.
231 Al parecer, este proclitico verbal se emplea con la tercera persona en antecopretérito, pero cuando ya se ha
mencionado a la misma previamente (seria a la vez pronombre relativo); se diferencia de “xki” que indica el
mismo tiempo verbal, mas no alude al sujeto de quien se esta hablando.
232 Este verbo se traduce como agarrar, jalar, arrastrar.
2% Se compone del verbo “cortar” y el sustantivo “capulin”.
2% Indica lugar (monte) con arboles.
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mi ini ko yo ndodise®* pi mi ka’ti ka ro me mi toge ha ro yedise?*
PsA3-jugar prep (ptm) DtPl hueso-de-capulin CC PsA3-mirar CDrSg pos mama
PsA3-subir loc DtSg rama

ella jugaba con los huesos de capulin y miraba a su mama que subia a las ramas

ka ro me ka tsuti ro nkru ga t"egi na ro yedise
SjSg pos3 mama AC3-colgar DtSg “jalador” prep fierro num DtSg rama

su mama habia colgado un “jalador” de metal en una rama

hanti ha ga fihi na ro ndahi bi dahta®’ hwaki ka ro za
no-saber loc PslI3-venir num DtSg viento Ps3 adj sacudir CDrSg DtSg arbol

no sé de donde vino un viento que sacudié el arbol

ro nkru ka tsuti bi dogi
DtSg “jalador” AC3-colgar Ps3-caer

el “jalador” que habia colgado [la seiiora] cayo

X0 bixpi nfoxka ro fia ro lengu xuhtsi
AT AM clavarse+CDrSg pos3 cabeza DtSg adj nifa

entonces enseguida se clavo en la cabeza de la nifia pequefia

bi bongi ha ro yuga pi bi nfoxi ha ro hoi
Ps3-salir loc pos3 cuello CC Ps3-ensartarse loc DtSg tierra

salid en su cuello y se ensarto en el suelo

jagento mi xo ka ro tsilengu xuhtsi
AM PsA3-rezar CDrSg DtSg Af+adj nifia

como si rezara la pequefiita nifia

2% Sustantivo compuesto de “hueso” y “capulin”.
2% Se puede traducir como enorme, grande, demasiado.
237 E sustantivo se forma con “mano” (que en otomi alude a toda la extremidad, incluyendo el brazo) y “ca-
pulin”; literalmente, el brazo del capulin (rama).
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ka ro me bi ka’ti hanha ga nfoxka ro t‘egi ha ro fia ka ro bahtsi*®

SjSg pos3 mama Ps3-mirar AM PslI3-clavarse+CDrSg DtSg varilla loc pos3
cabeza CDrSg pos3 hija

su mama mir6 como se clavo la varilla en la cabeza de su hija

bi ngoxte ha ro wa ka ro deze hinta di zotari ha mi mi ka ro tixu
Ps3-deslizarse loc DtSg pie CDrSg DtSg capulin prep Prl-llegar+AM loc
PsA3-sentarse CDrSg pos3 hija

se deslizé al tronco del capulin para llegar rapidamente donde se habia sentado su hija

te bi yaxti ku yo wa komo mi he ro njode
adj Ps3-rasgar CDrPl pos3 pie CCs (ptm) PsA3-vestir pos3 chincuete

ella rasgo todos sus pies como [porque] vestia su chincuete

mi pi yo gido ka ro tsinana
PsA3-brotar pos3 lagrima CDrSg DtSg Af+sefiora

brotaban sus lagrimas a la sefiora

bu nga zote ha mi benka ro tixu
CT APr3-llegar loc PsA3-estar-caido+CDrSg pos3 hija

cuando hubo llegado donde estaba tirada (caida) su hija

bi thex pi bi ko’ti ro t°egi mi pigi yo ji
Ps3-abrazar CC Ps3-quitar DtSg varilla PsA3-escrurrir Dtpl sangre

abrazd y quitd (saco) la varilla escurria la sangre

bo tso’ yo deze bo thexka ro tixu hinta di ndu
PsM3-dejar pos3 capulin PsM3-abrazar+CDrSg pos3 hija prep Prl-cargar

dejo sus capulines abrazé a su hija para cargarla

238 Este término alude a “hijo”, en general, sin considerar género.
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bi hehkwari hinta di zotari ha mi ja yo tsingu
Ps3-correr+AM prep Prl-llegar+AM loc PsA3-haber DtPl Af+casa
corrio velozmente para llegar rapidamente donde habia casitas

bi mafi bi mafi ha yo ngu

Ps3-gritar Ps3-gritar loc DtPl casa
grito grit6 donde [habia] casas

ki?*® yo jani mi bu** ha yo ngi mi mantho

SjPl DtPl gente PsA3-vivir loc pos3 casa PsA3-decir+lim

la gente que vivia en sus [esas] casas solo decian

— kwe xo logo ka ro nana
crer prd adj (ptm) CDrSg DtSg sefiora

— creo esta loca la sefiora

— hehkwari gi ka’tihu ka ma tixu
Imp+AM Pr2-mirar+IncPl CDrSg posl hija

— corran [vengan] velozmente a ver a mi hija

bi nfoxi na ro t‘egi ha ro fia kwe ya xo du...

Ps3-clavar num DtSg fierro loc pos3 cabeza creer AT (ptm) prd adj
se clavo una varilla en su cabeza creo ya esta muerta

ka zote ta Nzuhni®** ya xki du

AC3-llegar prep (ptm) Toluca AT (ptm) AC3-morir

habia llegado a Toluca ya habia muerto

2% Es semejante a “ku” y se usa indistintamente.
240 Este verbo puede traducirse como vivir, estar, existir.
1 ge traduce como “llano donde hay ruido”.
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ki yo mboho?* bi xi’ka ro nana
SjPlI DtPl médico Ps3-decir+CDrSg DtSg sefiora

los médicos dijeron a la sefiora

— kwe ko po’ti ri tixu...
V APr3-matar pos2 hija
creo tu has matado a tu hija

mi ne di ma kotihu ka ro nana
PsA3-querer Prl-encerrar+pl CDrSg DtSg sefiora

querian encerrar (encarcelar) a la sefiora

nsotho di tsu go t’u njangu ka ro tsixuhtsi bi foxi na ro t‘egi ka ro fia
LA Prl-tener miedo Ftl-morir AM CDrSg DtSg afc+nifia Ps3-clavarse
DtSg fierro CDrSg pos3 cabeza

por eso yo tengo miedo a morir como la nifiita [que] se clavé un fierro en su cabeza
X0 ra nthi ro bida®* ka tsixuhtsi nwa beditsi
prd DtSg adj DtSg ptm CDrSg afc+nifia Ps3+pos sobrina

es dificil la vida aquella nifiita era mi sobrina

b) Algunas consideraciones en torno a los dialectos del otomi

num

El otomi se habla en ocho Estados de la Republica Mexicana: Estado de México, Guanajua-

to, Hidalgo, Michoacan, Puebla, Querétaro, Tlaxcala y Veracruz; como toda lengua, pre-

senta variaciones en los distintos lugares donde se emplea; en los casos de las comunidades

donde se investigo y recopilaron los relatos, el idioma también se diferencia. En este apar-

tado se realiza un estudio muy sucinto de algunos aspectos gramaticales de los dialectos de

Huichochitlan, Mexquititlan y Temoaya (Enthavi) con base en los textos presentados. Se

242 Esta palabra comdnmente denomina a quienes no son de la comunidad y se aplica para llamar a los mesti-

zos, fuerefios, extranjeros, citadinos, etcétera y, en este caso, a los médicos.
23 E] narrador utilizo el préstamo espaiiol “vida”, pero pudo emplear “bui”
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menciona nuevamente que dado el reducido corpus con que se trabaja, el analisis es solo
una aproximacion muy limitada; sin embargo, a pesar de lo anterior se puede observar cier-

tas particularidades de cada una de las variantes.

e Fonologia
Al parecer, por la influencia del espafiol, la mayor competencia que adquieren los otomies
en esta lengua y a que las nuevas generaciones, aunque sean bilingues, la emplean mas en
su cotidianidad, algunos fonemas del otomi estan en transicion o en proceso de pérdida.
Algunos casos es son el saltillo y la nasalizacion; sobre todo, las personas jovenes tienden a
omitir el golpe de glotis y a oralizar las vocales.

En el sistema fonologico de las variantes de Huichochitlan y Temoya se encuentra una

/il nasal (i) que, al parecer, no cuenta la de Mexquititlan (HEKKING — ANDRES, 1984: 11-18).

H24 ihki (creer)
M o}
T ini (jugar)

e Determinativos singular y plural (DtSg / DtPI)
Lo que comunmente se ha denominado “articulo determinado” no expresa género, pero

determina nimero

H ra za (lo bueno) ya xidafa (los tréboles)
M ar sei (el pulque) ya pa (los dias)
T ro t’egi (el fierro) yo ngu (las casas)

24 |a H corresponde a Huichochitlan, la M a Mexquititlan y la T a Temoaya.
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Cuando se emplea en “sentido” de “articulo indeterminado” el determinativo va precedido

por el numeral, en este caso singular.

T

na ra mbehfia (una sefiora)
n’ar jo’i [na + ar] (una persona)

na ro domi (un dinero)

En las variantes de Huichochitlan y Temoaya se emplea una marca para indicar que se

habla del sujeto; en ocasiones ésta podria tener la funcién de pronombre relativo, pues pa-

rece aludir a quien se ha mencionado anteriormente.* En la de Mexquititlan no se indica

H

K’a ra dame bi mbokwetho*

(SjSg[PR] pos3 esposo Ps3-enojarse+lim: su esposo solo se enojd)
Ar j6’i bi n’otse

(DtSg gente Ps3-callar: el sefior callo)

Ka ro tsixuhtsi bi mi*

(SjSg[PR] DtSg afc+nifia Ps3-sentarse: la nifiita se sento)

Ki yo jani mi bu ha yo ngu

(SjPI DtPl gente PsA3-vivir loc DtPl casa: la gente que vivia en sus casas)

En otros contextos precede al complemento directo de la oracion

bi fiut’i k’a ra jan’i

(Ps3-entrar CDrSg DtSg persona: entrd el hombre)

bi thogi k’u nda anima

(Ps3-pasar CDrPI adj difunto: pasaron los difuntos grandes)
bi wat’i n’ar befihé

(Ps3-reconocer num+DtSg sefiora: él reconocio a la sefiora)
bi tho ya pa

(Ps3-pasar DtPl dia: pasaron los dias)
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T X0 logo ka ro nana
(prd adj (ptm) CDrSg DtSg sefiora: esta loca la sefiora)
bi yaxti ku yo wa
(Ps3-rasgar CDrpl DtPl pie: ella rasgo sus pies)

También antecede a sustantivos poseidos cuando se encuentran en funcion de complemento

directo

H bi xifi k’a ra dame

(Ps3-decir CDrSg pos3 esposo: ella dijo a su esposo)
M [}
T mi ka’ti ka ro me

(PsA3-mirar CDrSg pos3 mama: miraba a su mama)

e Clausula adverbial
La forma de iniciar una clausula adverbial en el otomi de Mexquititlan se marca con la

forma nd’4. Esta no se encuentra en las variantes de Huichochiltan y Temoaya

M N& & n’ar pa’bya mi tsi ar sei
(AT num+DtSg dia+temp Cp beber DtSg pulque: cuando un dia tomaba
pulque)

e Préstamos
Finalmente, se mencionan los préstamos del espafiol que se encontraron en los relatos que

se presentan en lengua otomi en esta unidad

H pa di ndomite
(ptm Prl-esperar a alguien: para esperar [a los difuntos])
Pe bi xitho

(ptm Ps3-decir+lim: pero ella solo dijo)
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himi Thki nge ba ihi

(neg+Cp3-creer ptm PsM3-venir: él no creia que venian)

bi thogi k’u ya tsibatsi anima

(Ps3-pasar CDrPl DtPl af+nifio difunto: pasaron las &nimas de los nifios)
M pa nu’bu nda ntehwi

(ptm AT PsM3-encontrarse+InD: para cuando se encontraran)
T mi ini ko yo ndodise

(Cp3-jugar ptm DtPl hueso-de-capulin: jugaba con hueso de capulin)

komo mi he ro njode

(ptm Cp3-vestir pos3 chincuete: como [porque] traia chincuete)

kwe xo logo ka ro nana

(creer prd ptm CDrSg DtSg sefiora: creo esté loca la sefiora)

ya xo du

(ptm prd muerto: ya estad muerta)

ka zote ta Nzuhni

(AC3 ptm Toluca: habia llegado a [hasta] Toluca)

X0 ra nthi ro bida

(prd DtSg adj DtSg vida: es dificil la vida)

En estos tres pequefios textos se encontraron los siguientes préstamos del espariol: las pre-
posiciones “para”, “con” y “hasta”; la conjuncion adversativa “pero”; el adverbio “ya”; las
conjunciones “que” y “como”; los sustantivos “anima”, “loco” y “vida”. Cabe mencionar
que éstos estan presentes no sélo en el otomi, sino en otros idiomas indigenas por el contac-
to que hay entre los idiomas.

Dado que el objetivo del andlisis del texto ha sido realizar una aproximacién gramatical
a la variante del otomi de Temoaya, no se hizo un estudio semiético como con los tres rela-
tos anteriores. Como se ha podido ver con estos breves textos, las posibilidades de expre-
sion en ambas lenguas permiten ver las dos visiones del mundo de los otomies que se en-
cuentran entre dos universos: el indigena y el espafiol, pero también puede ser una mirada

desde otras dos perspectivas: el catolicismo étnico y el evangelismo.
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MA MFENI
REFLEXIONES

A lo largo de esta tesis se ha descrito y analizado la dindmica de tres elementos de la cultu-
ra otomi en San Cristébal Huichochitlan, Santiago Mexquititlan y Temoaya (Molino Abajo
y Enthavi); a partir de la “situacion de referencia” que se propuso, se observé como la apa-
ricion de “textos ajenos” los modificaron y propiciaron su transformacion, sea en el sentido
de la continuidad o del cambio.

Como conclusion de este trabajo se presenta una serie de reflexiones en torno a las pro-
puestas tedricas que se han postulado, asi como de la lengua, la conversién al Evangelio y
los relatos de tradicion oral; estos Ultimos como constituyentes de un constructo que se ge-

neray regenera continuamente en determinados contextos y sectores de la poblacion.

a) Continuidad y cambio
La continuidad y el cambio son dos posibilidades por las que se puede optar ante las nuevas
realidades que se presentan cuando interactian dos o méas semiosferas y se produce inter-

cambio de informacion entre ellas.?®

De manera general, en la primera se genera la trans-
formacion a partir de lo propio de la cultura, en tanto que en la segunda se realiza con base
en textos ajenos; de esta manera, la tradicion actualiza y “potencia” sus elementos para
permitir que continlen vigentes (aunque también acepta ciertos rasgos de lo exdgeno que
contribuyen a la “renovacion”), mientras que la innovacion es el resultado de la apropiacion
y adaptacion de lo externo.

Se puede considerar que la continuidad en la cultura es la consolidacion de lo propio to-
mando, precisamente, algunos caracteres particulares de lo ajeno para renovarse y estar
acorde con su tiempo y no parecer obsoleta; en tanto que un cambio se produce cuando un
texto externo afin genera una nueva alternativa que puede modificar sustancialmente o su-
plir al primigenio. Ambas posibilidades no se excluyen, sino en conjunto permiten a una

determinada cultura transformarse, pero sin dejar de ser ella, pues en todos los elementos

?% Recuérdese que Lotman denomina “explosion” a la fase cuando se encuentran dos semiosferas y se produ-
ce un “choque de lenguas extrafias” que enriquece la estructura semiotica de la cultura receptora de la infor-
macion (1999: 170, 184).
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que forman su semiosfera se opta por el continuum o por la innovacion, segun se les quiera
significar, y asi se produce una urdimbre donde se conjuntan el pasado y el presente.

Una semiosfera se modifica de dos maneras por la introduccién de textos nuevos o ca-
racteres de éstos. La primera de ellas es por medio de la renovacion (continuidad) y ocurre
cuando a un elemento se le dota de un nuevo ropaje significativo, pues se descartan o se
magnifican determinados rasgos propios y se le adicionan ajenos para hacerlo parecer atrac-
tivo y novedoso (en el sentido de “estar al dia”, vigente). La segunda forma corresponde a
la innovacion (cambio) y en ella media la adquisicion y la (re)interpretacion de lo externo
de acuerdo con la semidtica de la cultura propia.

El mecanismo que permite la apropiacion de los textos nuevos en los procesos antes
mencionados es la “elaboracion adaptativa” (en términos de Lotman). Segin se trate de
cambio o continuidad, para que un elemento ajeno logre posicionarse en determinado nivel
de la semiosfera o que rasgos de aquél se incorporen en uno propio es necesario que, en
primera instancia, medie la aceptacion (que superen el rechazo inicial que origina lo “nue-
vo”); posteriormente, que se les “adapte culturalmente” y que se les codifique
([re]signifique) para ocupar un lugar en la cultura. El titulo de un discurso de Natalio
Hernandez, poeta nahua, sintetiza lo dicho anteriormente: “Noihqui toaxca caxtilan tlahtoli.
El espafiol también es nuestro”.*®

La homogeneidad cultural en el estadio previo al cambio se circunscribe al d&mbito
publico; es decir, al que una colectividad posee de manera general en torno a los diferentes
elementos de su semiosfera; sin embargo, a nivel individual no puede haber una concepcion
univoca dado que toda significacion presenta matices que la diferencian y es en estos res-
quicios donde se presentan las diferencias que producen “disidencias” en el interior de la
comunidad. Se puede considerar que quienes no aceptan o acatan las normas en su totali-
dad, las transgreden o en un determinado momento las contravienen, son los precursores de
la transformacién del paradigma cultural y, por tanto, los que proponen la renovacion.

El cambio permanece latente a partir del momento cuando se produce el “contacto de
culturas”, y solo depende de los individuos o de ciertos sectores de la poblacion optar por €l

0 continuar en la tradicion. Debido a las multiples posibilidades de evolucién (a nivel co-

248 Consultar la bibliografia.
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lectivo y personal) derivadas del grado de aceptacion — rechazo de los nuevos textos,* se
puede observar una amplisima gama de manifestaciones que pueden situarse entre un lado
u otro de los extremos o posicionarse en puntos intermedios (cambio radical — sincretismo o
mestizaje — conservacion a ultranza de la tradicion). Es por eso que se puede observar en la
semiosfera de cualquier grupo social la presencia de dos 0 mas alternativas para aprehender
y vivir determinada “realidad”.

Para aclarar lo antes expuesto se presenta el caso de la religion, que lo ejemplifica cla-
ramente: “continuidad” en las comunidades indigenas significa permanecer en la tradicion,
practicar lo que se ha denominado catolicismo étnico; es decir, seguir en aquello que ense-
fiaron los padres y los abuelos respecto de la forma de acercarse a lo divino. El “cambio”,
por su parte, se observa en la conversion al Evangelio que supone, en términos generales,
una ruptura total con el catolicismo, pues se abandonan las creencias y la forma de vida
practicada en €él. Aqui s6lo se han mencionado dos posibles alternativas, pero en el abanico

cabe un sinfin de manifestaciones religiosas.

b) EIl cambio linguistico. Desplazamiento de las lenguas indigenas
La “explosion” que se produjo en el siglo XVI por el “encuentro” indigena — espafiol propi-
cid el conocimiento reciproco de textos de ambas semiosferas que se aceptaron y reformu-
laron en ambas direcciones para contribuir a gestar el mestizaje cultural que devino como
tradicion con el paso del tiempo. La organizacion social, la forma de gobierno, la economia
y la religion (entre otros elementos mesoamericanos), fueron transformadas debido a la
apropiaciéon (mediada por la imposicion) de lo hispano. Sin embargo, en este choque los
idiomas indigenas resultaron incolumes, a pesar de la embestida que supusieron los decre-
tos y leyes que pretendieron extinguirlos para siempre suplantandolos por el castellano.

La presencia de la lengua espafiola en la semiosfera indigena como elemento ajeno, pe-
riférico, data desde la época colonial cuando también se le consideré como prestigiada: la
hablaban quienes detentaban el poder civil, economico, politico, educativo y religioso. En

oposicién se encontraban los idiomas indigenas, los de los pueblos sometidos, los de los

247 . S, . . .. . .
Esta es la “situacion ideal” en el contacto de culturas; sin embargo, no debe omitirse que la historia huma-

na esta llena de “encuentros” violentos donde la imposicion, so cualquier medio y pretexto, ha mediado para
la “apropiacion” de los textos nuevos.
239



macehualtin. A partir de esta dicotomia se desarroll6 una situacion diglésica donde el caste-
Ilano goz6 de estatus alto y todas las lenguas indigenas fueron situadas en el bajo; ademas,
se desarrollé una teoria de la “inferioridad lingiiistica” cuyos argumentos, segin la época,
han variado en su enunciacion, pero no en su esencia, y han esgrimido desde una supuesta
incapacidad para expresar los misterios de la fe o el lenguaje de la modernidad hasta califi-
cativos despectivos y peyorativos de que son “jerigonza barbara” **

El continuum linguistico fue mantenido por la poblacion indigena cuyo idioma les bas-
taba en sus ambitos de comunicacion; en ocasiones, algunos debian interactuar con hablan-
tes de otras lenguas Yy, en este caso, aprendian éstas, pero no en detrimento de la propia,
sino con un fin instrumental 2* Por otra parte, la continuidad fue promovida también por los
religiosos, pues aprendieron los idiomas de los lugares donde ministraban para poder des-
empefar su labor con mayor eficacia.

A lo largo del periodo colonial, durante el siglo XIX y hasta mediados del siglo XX, en
los pueblos indigenas se mantuvo el continuum lingliistico debido a que el idioma propio
bastaba para satisfacer las necesidades de comunicacién y para nombrar las nuevas realida-
des, a pesar de la relacion diglosica que se habia establecido respecto del espariol. Aprender
esta Ultima lengua estaba reservado a quienes ostentaban un cargo que requeria negociar
con los de fuera, pero este hecho en si no tenia la intencion de sustituir la propia. ¢Qué fue
lo que propicié el cambio linglistico a partir de la segunda mitad de la centuria pasada?

Aunque el cambio linguistico tiene una matriz multicausal, en estas reflexiones sélo se
mencionan algunos de los factores que se considera han sido determinantes en el desplaza-
miento de las lenguas indigenas mexicanas (y de cualquier otra en “desventaja social”).
Primero: las politicas tendientes al monolinglismo (y al monoculturalismo a la par) en el
idioma de la élite gobernante. Generalmente, cuando se presenta esta situacion se prescri-
ben leyes que prohiben el empleo pablico, incluso privado, de cualquier otra lengua que no

sea la oficial. Dado que toda disposicion, sea legal o de facto, previene de sanciones a las

248 Cfr. “El otomi, ¢lengua barbara?”, de Guzman y el “El pueblo otomi: el pasado acumulado en el presente”,
de Wright (véase la bibliografia).
9 Recuérdese el caso del anciano mixe que murié en Mitla cuando iba de regreso de Oaxaca (;aprendio
espafiol alli?) y fue confesado previamente en “lengua mexicana” por un sacerdote que, desde luego, conocia
este idioma.
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que se hacen acreedores los transgresores de ella, éstas son suficientes para amedrentar o
reprimir a los posibles infractores.

El segundo factor es el establecimiento de directrices que limitan el empleo de las len-
guas en diferentes ambitos comunicativos, iniciando con aquellos que se considera son de
prestigio: gobierno, educacion y religion. Para acceder a estas esferas de la sociedad se tor-
na indispensable saber el idioma de quienes las dominan. Siendo que la ensefianza en todos
los niveles escolares sélo se imparte en la lengua de la “autoridad”, se condiciona el apren-
dizaje a la adquisicion de ésta; por tanto, para que el individuo pueda escalar académica y,
también, socialmente debe conocerla. A causa del orden que se impone, se delimitan los
espacios de uso de los idiomas y a los que se considera “inferiores” se les confina a lo
domeéstico, lo rural y campesino y, con ello, se impide su desarrollo.

Finalmente, el tercero es el aspecto sicolégico que afecta directamente la estima de
quienes emplean cotidianamente una lengua minorizada, pues cuando se pretende despla-
zarla se recurre a diversas estrategias con el fin de que se le abandone. En primer lugar, se
crea la “necesidad” de aprender el idioma de prestigio como unica manera de lograr ascen-
der en la escala social y econémica. Segundo, se estigmatizan todas las manifestaciones de
la cultura “inferior” y con argumentos seudocientificos se “demuestra” la supuesta superio-
ridad de la “cultura nacional”. Tercero, se ejerce presion y violencia (bajo cualquier disfraz
0 abiertamente) para que se abandone la lengua materna porque “reporta beneficios”. Fi-
nalmente, se discrimina a los hablantes de los idiomas indigenas en todos los &mbitos socia-
les y se crea en la conciencia de la sociedad en general el rechazo a ellos.

Los tres anteriores factores también datan de la época colonial; sin embargo, s6lo se
aplicaban en ciertos espacios geograficos y con determinados sectores de la poblacion. La
politica de desindianizar al pais porque esta calidad era dbice para el progreso y el supuesto
de hacer extensivos los “beneficios de la modernidad” fueron las causas que propiciaron la
irrupcion violenta de la lengua espafiola en las culturas indigenas con el fin de extinguir sus
idiomas, pues éstos representaban, segun la ideologia del poder, el atraso y la ignorancia.

La continuidad de la lengua indigena salvaguardada por el aislamiento geografico y so-
cial fue violentamente socavada por las politicas que pugnaban por una homogenizacién
cultural so pretexto de pertenecer a una nacion que debia sustentar una identidad Gnica. Los

pueblos indigenas, que durante miles de afios no habian cambiado sus paradigmas linguisti-
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cos, se vieron inmersos en una nueva realidad que les fue impuesta; ademas, han sido alie-
nados y se han apropiado de los valores dominantes con el fin de parecerse al ideal que se
les ha construido

c) El cambio de religion. La conversion al Evangelio
El cambio de religion, en principio, supone la apropiacion de una nueva forma de acercarse
a lo divino en la cual se adquieren creencias y se realizan determinadas précticas rituales;
sin embargo, en el contexto que se ha producido en los pueblos indigenas, que es la conti-
nuacion de la confrontacion surgida en el siglo XVI entre el catolicismo y el protestantis-
mo, se ha establecido una relacion antagénica y, por tanto, las ideologias y los sujetos por-
tadores de ellas se han significado en oposicion.

El protestantismo es un texto que comenzo a penetrar en los niveles de la semiosfera de
la poblacion mexicana, en general, a mediados del siglo XIX; lo anterior se debio, sobre
todo, a la relativa libertad de culto que otorgaron las Leyes de Reforma. Esta innovacion
inicio en las ciudades y gradualmente fue extendiéndose a las zonas rurales con distintas
denominaciones. Debido al aislamiento geografico y social de los pueblos indigenas, las
formas de religion no catdlicas eran un no texto en su semiosfera; sélo quienes tenian movi-
lidad o migraban llegaban a tener conocimiento de ellas y, precisamente, algunos de ellos
las hicieron propias y al regresar a sus pueblos las llevaron consigo y comenzaron su pro-
pagacion.

El cambio de religion, ademas de ser un hecho significativo, es un acto pragmatico: es
una apuesta por una vida mejor que, desde luego, estd vinculada al aspecto espiritual y en
conjunto impulsan al individuo a buscar opciones y respuestas a su devenir existencial y a
su cotidianidad. Bautizarse en una iglesia evangélica no obedece a factores de indole
econdmica; es decir, no media una gratificacién pecuniaria a cambio de la conversion, sino
al deseo de resolver una situacion particular, sea sanar de una enfermedad, abandonar un
vicio, solucionar un problema familiar, etcétera. No se omite, desde luego, el caso de quie-
nes se hallan en una busqueda ontoldgica y encuentran en el evangelismo la respuesta a sus
expectativas.

En la conversion al Evangelio, dos factores, uno de indole sicoldgica y otro econémico,

refuerzan la conviccion de haber elegido la mejor opcién. El primero es el hecho de que el
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converso es reconocido como “hijos de Dios”, lo cual lo coloca en igualdad de circunstan-
cias con toda la humanidad y lo libera de otras posibles identidades discriminadas, como
sucede en el caso de los indigenas. Por otra parte, puede acceder a la jerarquia de la iglesia
cuando cumple los requisitos y hace méritos, lo cual lo faculta para detentar un cargo y
representar autoridad.

Respecto del aspecto econdmico, se produce un cambio en la dispensa de los recursos
financieros: “antes” se gastaba el dinero en alcohol, diversion y las fiestas patronales; “aho-
ra” se emplean los ingresos para realizar fiestas religiosas, se ofrenda, diezma, etcétera; sin
embargo, en este Ultimo caso la l6gica se centra, ademas, en acumular riqueza para adquirir
bienes que demuestren que “Dios bendice” y, de este modo, ganar prestigio social y ser
ejemplo a seguir. Al parecer, la diferencia estriba en la capacidad y la conciencia de aho-
rrar; ademas, se sustenta en una “teologia de la prosperidad” que propone como parametro
en la relacién divina — humana el caudal material que logre reunir el creyente.

En lo que toca al aspecto cultural, el cambio religioso no sélo implica la aceptacion de
otras creencias y la practica de otros rituales, sino un nuevo estilo de vida que esta determi-
nado por la doctrina y disciplina de la iglesia a la que se convierte la persona. De esta ma-
nera, la religion se torna una ideologia que abarca la actitud hacia la vida en su totalidad; de
hecho, a partir de ella se (re)construye. No s6lo es una transformacion semantica, también
es pragmatica, pues todas las acciones se significan segun las creencias y las creencias se
traducen en hechos.

La aceptacion y apropiacion de otra religion supone un cambio profundo en la cosmovi-
sion del converso, pues se reorganiza su mundo.”® Por otra parte, a la par de la oposicion
historica entre catolicismo y protestantismo (evangelismo o cualquier otra variante), se es-
tablece otra de caracter ideoldgico y se comparan las virtudes del nuevo credo en relacién
con el que se practicaba. En la semiosfera del converso se reinterpreta el pasado cat6lico y
se diferencia del presente (y futuro) evangélico, y se denota a ambos periodos con signifi-

caciones contrastantes.

%0 ge parte del supuesto segun el cual la aprehension de la nueva forma religiosa se produce debido a una
profunda conviccién y a la necesidad de acceder a los bienes espirituales que oferta la iglesia donde se adhiere
la persona. Desde luego, también se producen conversiones por conveniencia u otro interés; ademas, el sincre-
tismo esté latente en la medida en que se acepte total o parcialmente la nueva religion.
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d) La continuidad. Los textos de la tradicion oral
Cuando se habla de continuidad o tradicién pareciera que el concepto remite a un estadio de
pasividad en la dindmica de la cultura con su consecuente reproduccion insulsa y carente de
expectativas y vitalidad; sin embargo, continuum es la transmisién de practicas propias que
a traves de las generaciones se actualizan por el aporte que les hacen los textos que se gene-
ran en el interior de la propio semiosfera o que toma de otra; por tanto, es también un forma
de innovacion.

Con base en lo anterior, se puede afirmar que los textos de la tradicion oral no son remi-
niscencias de un pasado que se cuentan en su forma “original”, intactos a pesar del tiempo
(como los textos candnicos), sino son entes que “recobran la vida” cada vez que son recrea-
dos (en el sentido estricto de volver a ser creados) y se (re)significan para adquirir lozania,
vitalidad y ser acordes con su tiempo.

Los relatos orales se circunscriben al ambito del continuum, de la renovacidn que se ges-
ta en el interior de una misma semiosfera con el objetivo de perpetuarse; por ello, aunque
provengan de larga data, continGan vigentes. Lo anterior se puede explicar por la acumula-
cion de conocimiento que se genera en torno al texto pristino; en general, se conserva el
nucleo, la idea original, pero con las “variaciones sobre el tema” que hace cada narrador en
su tiempo desde su cosmovision.

Generalmente, cuando se relata un texto de tradicion oral se conserva la estructura dis-
cursiva, aunque cada narrador puede agregar o suprimir informacién en torno a €l segn su
conocimiento acerca del tema y la intencionalidad de aquél; también, se otorga la significa-
cién original contenida en el relato primario a los actantes y a las acciones; es decir, se
mantienen la forma y el fondo: la manera de enunciar y la significacion. Solo la lectura
entre lineas de determinadas oraciones, sustantivos o adjetivos intercalados, permiten en-
trever la (re)interpretacion de quien cuenta; también, en ocasiones, éste emite al final una
coda donde expresa, a veces sin ambages, su opinién franca respecto del tema.

Los textos orales permanecen porque conservan lo significativo de la cultura de un pue-
blo: el conocimiento que éste ha adquirido a través de su historia y, por su valor, se consa-
gra como legado de los antepasados; sin embargo, a pesar de que algunos relatos alcanzan
esta condicion en el devenir gradualmente van desplazandose a los niveles mas alejados del

nucleo de la semiosfera.
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Un texto que surge en un determinado contexto y tiempo, y responde a situaciones es-
pecificas de la comunidad logra formar parte de la tradicion, pues se considera que acre-
cienta el conocimiento. Los relatos, como todo saber humano, no permanecen estaticos,
inmutables, sino sobre ellos se acumula ain mas erudicion del grupo que los recrea de
acuerdo con su tiempo; por lo cual, pasado este, deben actualizarse, pero tomando como
base del que parten.

En la recreacion de un relato es determinante el narrador, pues dependiendo de la inten-
cion que siga éste, ademas del oyente y del contexto, sera la interpretacion que realice. La
riqueza de los relatos radica en la multitud de posibilidades que representa el namero infini-
to de narradores que se traducen en versiones. Las interpretaciones que hagan de un texto
un hablante de otomi, uno de espafiol, uno bilingiie, un catélico, un evangélico, etcétera,

seran parecidas (por partir de un mismo original), pero jamas iguales.

Ar ngatsi ar ‘bede. Aqui termina el relato

Los cambios y la continuidad que se observan en el interior de una cultura se muestran en
diferentes grados; la aceptacion o el rechazo de lo nuevo en determinados sectores de la
poblacién depende de ciertos factores, entre ellos edad, sexo, religion, idioma dominante
(lengua indigena, espafiol o bilinglismo, en los casos estudiados), nivel de escolaridad,
lugar de nacimiento o residencia, convivencia con personas adultas o ancianas, etcétera.
Despendiendo de éstos, serd mayor o menor el impacto de las transformaciones a nivel in-
dividual y colectivo.

La continuidad y el cambio coexisten en igualdad de circunstancias, pues son dos posibi-
lidades de interpretacion de un mismo texto; por tanto, junto a la “tradicion” en un elemen-
to también se puede observar la “modernidad”. Por ejemplo, una préctica cultural puede
Ilevarse a cabo a la manera como fue aprendida por transmision generacional y, también, de
acuerdo con el innovacion que se le introduzca. Aun cuando se produzca desplazamiento y
caiga en desuso lo propio (cambio), un sector de la comunidad, minoritario tal vez, prefe-
rira reproducirlo (continuum), aunque “renovado” por si mismo y por la apropiacion de
determinados caracteres de lo ajeno.

En el caso mencionado anteriormente, se puede considerar la continuidad como “tradi-

cion transitoria” que devendra en pérdida o resignificacion positiva dependiendo de la cali-
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dad que se le otorgue a posteriori; sin embargo, aunque desaparezca en la cotidianidad,
perdurara en la semiosfera un tiempo mas, pues, al menos, figurara en el anecdotario de “lo
que hacian los abuelos antes” (inventario de los elementos perdidos de la cultura) y se con-
vertira en un texto periférico y, finalmente, en un no texto.

De acuerdo con lo que se investigo en las tres comunidades otomies, la transformacion
en el idioma es mas notoria, pues el status de la lengua indigena ha ido de un extremo a
otro y se puede observar cdmo se ha pasado de un monolingilismo en otomi a uno en espa-
fiol en practicamente tres generaciones. Tocante a la religion, la mayoria de la poblacion
continta en la tradicion, pero ahora el campo religioso se ha abierto a otras propuestas de
concebir y vivir la fe, y el monopolio que ostentaba la Iglesia Catélica en cuanto a la oferta
de bienes simbdlicos de la salvacion y la vida eterna lo comparte con otras denominaciones
religiosas. En lo que toca a la tradicion oral, se puede sefialar que una de sus caracteristicas
es, precisamente, la transformacion y puesta al dia; es decir, gradualmente se complementa
y cambia de significacion, pero conserva la forma pristina.

Los cambios lingistico y religioso presentan una caracteristica comun: la pretension de
sustituir totalmente el texto previo en la semiosfera de la poblacion que ha optado o se ha
visto inmersa en esta innovacion. El objetivo en ambos casos presenta dos vertientes: por
una parte, intenta desplazar del nucleo la lengua indigena y el catolicismo étnico; por otra,
los resignifica negativamente; es decir, en el lugar que ocupaban estos elementos se colocan
el espafiol y la religion evangélica, y se otorga a los primeros una connotacion perniciosa.

La hipotesis propuesta al iniciar esta tesis se confirmo de manera general en los tres lu-
gares donde se investigd: quienes llevaron los cambios a las comunidades fueron los pro-
pios migrantes y los agentes citadinos que Ilegaron a ellas; también, entre més cercanos
estan a la ciudad la influencia de ésta es mas notoria y las transformaciones mas profundas
y veloces. San Cristobal Huichochitlan es el pueblo otomi méas que es parte de una urbe y el
que presenta los cambios mas marcados, a diferencia de las localidades aun apartadas de
Temoaya; en el punto medio se encuentra Santiago Mexquititlan que geograficamente se
encuentra ubicado a medio camino entre Amealco y Temascalcingo, los nicleos urbanos
mas proximos. Cabe mencionar que también se toma en cuenta la “cercania movible”, pues
la distancia no es dbice para que las personas se desplacen periddica o cotidianamente a las

metropolis para realizar diferentes actividades.
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Como toda investigacion, ésta también tiene sus limitaciones; por tanto, no pretende ge-
neralizar ni ser la Unica interpretacion posible del hecho que describe; sélo menciona las
conclusiones a las que se llegd después de analizar la informacion obtenida y observada en
el trabajo de campo. Mas que dar respuestas concluyentes, éstas se dejan abiertas en espera

de que la dindmica de la cultura las confirme o modifique.
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1717-1750

Archivo parroquial de Teitipac, Oaxaca, libro de bautizos, 1784-1803

Archivo parroquial de Tlacochahuaya, Oaxaca, libro de bautizos, 1708-1754

Archivo parroquial de Tlacolula, Oaxaca, libro de bautizos de Santa Ana, 1714-1778

2 |os relatos de las tres nifias citadas participaron en el VII Concurso “Las narraciones de Nifios y Nifias
Indigenas” que organizé la Coordinacion General de Educacion Intercultural Bilingiie (CGEIB) en 2005.
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Anexo 1
Mapa del municipio de Toluca, Estado de México (San Cristébal Huichochitlan en tono méas oscuro)

Fuente: http://es.wikipedia.org/wiki/San_Crist%C3%B3bal_Huichochitl%C3%Aln
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Anexo 2
Mapa de Santiago Mexquititldn (municipio de Amealco, Querétaro)
Fuente: Lydia van de Fliert, p. 88 (véase la bibliografia)
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Anexo 3

Mapa del municipio de Temoaya
Fuente: http://www.temoaya.gob.mx/MapaLocalidades.html
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