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INTRODUCCION

La intension de estas paginas es presentar un estudio socioantropoldgico sobre la
configuracién de la religiosidad zapoteca en la actualidad, vista desde sus fiestas
patronales, sobre las cuales hemos realizado un trabajo etnogréafico, para dar cuenta de la
compleja articulacién entre las practicas de la ritualidad festiva y las expresiones miticas de
dos poblados zapotecos del Valle de Oaxaca: San Jeronimo Tlacochahuaya y San Andrés

Zautla.

El amplio campo de estudio en el que nos colocamos, en un primer momento del
planteamiento de nuestra investigacion, fue el de los debates sobre la “religion popular” en
México. La antropologia mexicana ha generado una fructifera rama de estudio en torno a la
problematica de las religiones indigenas contemporaneas, vistas como resultado del proceso
de aculturacion y sincretismo entre el pensamiento religioso mesoamericano y la religion
catélica durante las diferentes etapas de la evangelizacién (las cuales presentamos en
nuestro apartado teorico). Los trabajos pioneros de Gonzalo Aguirre Beltrdn, Pedro
Carrasco, Félix Béaez-Jorge, entre muchos otros que se han ocupado en sus reflexiones de
algunos casos de la “religion popular” en México, han construido un campo de debate
tedrico sobre materiales etnogréficos diversos en el que pudimos distinguir dos conceptos
clave: el “catolicismo popular”, aquello que la iglesia catdlica incorpora y se apropia de la
cosmovision mesoamericana, en tanto elementos ideoldgicos con miras a la dominacién
hegemonica y la organizacion del culto; frente a la “religion popular”, entendida como la
resignificacion y simbolizacion constante del pensamiento religioso de las comunidades
indigenas en el contexto del catolicismo hegemdnico. Tales categorias dan cuenta de la
relaciones significantes entre los simbolismos de esas dos cosmovisiones y como es
pensando y practicado el dogma cristiano desde lo local, asi como las relaciones de tension,

conflicto y negociacion entre la institucion eclesial y los creyentes indigenas.

Si bien, en un inicio, nos situamos epistemoldgicamente en las teorizaciones sobre
la “religion popular”, no dejamos de lado las discusiones y aportes del ‘“catolicismo
popular”, en lo que respecta a la organizacion del culto, eje introductorio para la

construccion de una mirada socioldgica y hermenéutica sobre los aspectos sociales y
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simbolicos que suscitan la organizacion y realizacion del culto, entendido como un tipo de
marco general de la accién social, en el que tienen lugar los procesos de simbolizacion de la
religiosidad zapoteca. Nuestro objetivo es comprender la religiosidad zapoteca y sus
manifestaciones en la actualidad: cémo se constituye, como la organizan, como la
experimentan y la interpretan sus actores, por lo que la nocion de “religion popular” no nos
alcanzaba para pensar la experiencia de lo sagrado entre los zapotecos de la actualidad, méas
alla de los marcos institucionalizados del dogma eclesial. Mucho menos las complejas
articulaciones que surgen desde la tradicion como recreacion (L. Duch), en relacion con la
memoria (en su nivel personal, familiar y colectivo), que apuntan a momentos de
cuestionamiento e indagacién sobre el pensamiento propio, a partir de las relaciones
significativas que establecen los zapotecos con sus fiestas y préacticas rituales, con su
historia cultural y politica, vinculada a su territorio y entorno natural, incluso en ausencia

fisica (migracion).

Asi, nuestra atencion se centra en los esfuerzo de reapropiacion, recreacion y
resimbolizacion de la religiosidad zapoteca en la actualidad durante las fiestas patronales,
donde pensamos que la relacion entre las expresiones miticas y la ritualidad festiva de los
zapotecos en la actualidad se revitaliza, recrea y resignifica por mediacion de la transmision
de las tradiciones que motiva los procesos de simbolizacion, en el contexto de la fiestas
patronales: su configuracion y formas de participacion desde la familia, la religion, la
politica, la educacién y los medios masivos de comunicacion, como estructuras de acogida,
que orientan al ser humano en el “trabajo del simbolo” y sus usos. Asi se reinstauran los
vinculos significativos entre los pobladores, de estos con la comunidad y con su
cosmovision. A su vez, hacemos hincapié en como las estructuras de acogida, entendidas
como un tipo ideal (Weber), entre las comunidades zapotecas, fortalecen o no, revitalizan o
empobrecen y hasta obstruyen, los procesos y practicas de la religiosidad de esta etnia en

los contextos festivos.

Esto nos condujo al planteamiento de un modelo tedrico metodoldgico, que diera
cuenta de los aspectos estructurales que se constituyen en contextos de interaccién social,
que a su vez vehiculizan los elementos que orientan las practicas y creencias de los

zapotecos en torno a sus fiestas patronales. Es asi como retomamos las principales nociones
11



de la antropologia simbdlica de Lluis Duch: la codescendencia, la corresidencia, la
cotrascendencia y la comediacion, que intentan referirse socioldgica y antropologicamente
a la familia, la ciudad o espacialidad, la religion y los medios masivos de comunicacion.
La propuesta tedrica-conceptual de las estructuras de acogida nos abre el panorama hacia
una hermenéutica del “trabajo del simbolo”, sus usos y configuraciones en la transmisioén
de las tradiciones, dando lugar a los procesos de simbolizacion de la religiosidad, que es
resultado de la articulacion de dos dimensiones: las expresiones miticas y la ritualidad

festiva.

Por expresiones miticas entenderemos, de la mano de Lluis Duch, aquellos
elementos del pensamiento mitico presentes en la tradicion oral que no se articulan en una
narracion escrita, sino que estan presenten en las practicas de la ritualidad festiva sin
remitir a un mito en particular, o que cuando son escritas se presenta como ejes de sentido
del pensamiento mitico. Esta nocién nos permite asir los aspectos del conocimiento de
tradicion oral que nos compartieron los actores durante el trabajo de campo, asi como los
componentes que identificamos en las narraciones escritas a las que tuvimos acceso y en los
performance que observamos. De otra forma, las expresiones miticas son los elementos que
subsisten del mito en la actualidad y que es posible observar a través de los procesos de
simbolizacion durante las fiestas. Este nocidn nos es de vital ayuda ya que no contamos con
un corpus mitolégico zapoteco, no porque no hayan generado su escritura en codices, sino
porque nada quedd de éstos, al menos no con contenido de su cosmogonia, porque Si
tenemos lienzos zapotecos donde se registraron las dinastias de los reyes de algunos
poblados en el Valle, la Sierra y el Istmo de Tehuantepec.

La informacién historica de la zona proviene de la arqueologia, que ha arrojado
precisiones importantes sobre la datacion y el desarrollo de las sociedades zapotecas de la
antigiiedad, asi como algunos elementos para el acercamiento a la cosmovision y
cosmogonia de los zapotecos antiguos. Nosotros retomamos el trabajo de Adam T. Sellen,
donde analiza y discute con los principales arquedlogos e historiadores que han estudiado la
region (A. Caso e I. Bernal, J. Marcus, J. Whitecotton, J. Bradley, M. Lind, J. Urcid, entre
otros), los avances en las indagaciones de los zapotecos del Valle realizada por Marcus

Winter en el proyecto Monte Alban y en San José el Mogote, a los estudios sobre la
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religion zapoteca serrana de José Alcina Franch, asi como con el profundo estudio al que
dedico su vida Victor de la Cruz. Complementamos con las fuentes Iéxicas zapotecas que
nos dejaron los dominicos en el trabajo imprescindible de Fray Juan de Cordova y los
trabajos indispensables de Thomas C. Smith Stark. Recurrimos a las fuentes histéricas
nahuas, a fin de nutrir nuestra investigacion en el marco del pensamiento religioso
mesoamericano Yy la propuesta de la unidad cultural mesoamericana (L. Austin, 2001), que
es una “unidad en la diferencia”, en el sentido de que comparten un “nucleo duro” que se
bifurca en diversos senderos que se configuran a partir de los caracteristicas linguisticas,
sociopoliticas, en la relacion con el entorno natural y su materialidad, lo cual nutre un

amplio caleldoscopio de practicas religiosas en torno a creencias compartidas

En cuanto a la ritualidad festiva, es un concepto que hemos desarrollado desde
nuestra investigacion de maestria para dar cuenta de la ritualidad (sus practicas, su
teatralidad, su performatividad, su emocionalidad) en el contexto de las fiestas. En ese
sentido, no solo nos referimos a las précticas rituales o a los ritos que tienen lugar en las
fiestas, sino que hacemos énfasis en la capacidad simbolica como una dimension del
hombre que se manifiesta a traves de la ritualidad, forma de ser y estar en el mundo, un
comportamiento de lo humano en torno a la experiencia de lo sagrado. Ritualidad que es
resultado de la articulacion de los diversos procesos de simbolizacion, los cuales
entendemos como las elaboraciones constantes que las mujeres y los hombres, de todos los
tiempos, hemos realizado para dar sentido a nuestra forma de ser y estar en el mundo, la
relacion con la realidad, con los otros y con lo otro, por mediacién de imagenes
arquetipales y simbolos en el seno de una cultura, los cuales son objetos de estudio en la

hermenéutica simbolica y los estudios del imaginario.

La experiencia contingente del mundo y la relacionalidad incentiva la articulacion
de los procesos de simbolizacion en torno a las grandes interrogantes de la vida del hombre.
Esto imprime un dinamismo peculiar en los simbolismos, lo que hace que los procesos de
simbolizacion estén sujetos al cambio social, adaptandose, transformandose o hasta
olviddndose en funcién de las diversas situaciones o acontecimientos. Consideramos los
procesos de simbolizacion historicamente situados, resultado de las estructuras simbolicas

que suscita el pensamiento por imagenes; asi como nuestras acciones que apuntan a
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desvelar y experimentar, siempre momentaneamente, la presencia de una ausencia (Duch);
como expresiones de una tradicion concreta, donde los cambios en la tradicion impactara en
la interpretacion que hace el hombre de su mundo. Siguiendo a Lluis Duch, los procesos de
simbolizacion son el resultado del “trabajo del simbolo”: donde se tienden puentes con el
pasado y el futuro en la busqueda del sentido presente. Para nuestro autor, los escenarios
predilectos de los procesos de simbolizacion, de donde reciben la matriz de sentido que
elaboraran contextualmente, son la familia, la ciudad o espacialidad, la religion y la
comunicacion, donde se aprehenden los lenguajes del simbolo para generar una
comunicacion trascendental en formas concretas, es decir, elaborar vinculos sociales,
emotivos, de sentido, en la experiencia colectiva de lo sagrado durante las fiestas, que
también es de liberacion, juegos y excesos, a través de articulaciones simbdlicas concretas,

como la danza, la vestimenta y la comida.

Si bien, el profundo estudio antropoldgico y socioldgico que realizd Lluis Duch
sobre las estructuras de acogida apunta a problematizar la situacién de crisis de las
trasmisiones por la que atraviesa Occidente, nos preguntamos si esa crisis podria ser
extensiva al caso mexicano y a las poblaciones indigenas en particular que, sin lugar a
dudas, experimentan los embates de la modernidad tardia, de las promesas de la
modernizacion, sus costos humanos y ambientales, afrentas a su forma de organizacion y
relacién con el territorio por la que expresan su relacion con la naturaleza. Contextos de
profunda pobreza que expulsan a las poblaciones de sus lugares de origen, conflictos
politicos, por la tierra y por los recursos naturales que han suscitado una violencia
generalizada que obliga al desplazamiento para salvar la vida: algunos de los cuales son los

motivos de la creciente migracion hacia las ciudades y Estados Unidos.!

Pese a esta crisis, los pueblos indigenas en Oaxaca, no dudamos que también en

todo México, siguen realizando sus fiestas. No solo por diversion o para alcanzar prestigio,

1 Entre el 2017 y el 2018, México se posicioné como el segundo pais con mayor migracién a nivel mundial,
por debajo de la India, con una movilidad de 13 millones de personas, consolidando el corredor migratorio
México-EUA como el de mayor afluencia mundial. EI 51% del total de los migrantes mexicanos en EUA, son
indocumentados. Véase Anuario de migracién y remesas México, México: CONAPO y Fundacién BBVA,
2018. En el caso de la migracion interna, los principales punto de arribo de los migrantes sigue siendo la
Ciudad de México y las zonas agricolas productivas al norte del pais. En el primer capitulo presentamos una
caracterizacion general de la migracion en México, con especial énfasis en las poblaciones indigenas.
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tampoco simplemente por restituir el tejido social gastado a través de la con-vivencia en las
fiestas; los indigenas participan de sus fiesta, principalmente, por una busqueda infinita del
sentido: la fiesta es un ejercicio espiritual, de ofrecimiento y merecimiento, con miras a
abrirse a lo otro que se expresa en los juegos de los lenguajes del simbolo. Nuestro estudio
no busca ser una adaptacion tedrica conceptual de la antropologia catalana al caso
mexicano; nuestro esfuerzo se dirige a tender puentes de didlogo con teorizaciones que se
nutren de la compleja situacion de los indigenas y su religiosidad. Donde nos percatamos
que la tradicion, en su relacion con los simbolismos y la memoria, juega un papel de vital
importancia en la reproduccion social de las comunidades. A su vez, la tradicion de los
pueblos indigenas apertura diversas formas de resistencia y salvaguarda, pero no para no
cambiar, sino para seguir siendo ellos en y con el cambio, en una reinterpretacion constante

de su cosmovision, su religiosidad y su organizacién social.

Realizamos un ajuste en la construccién del objeto de estudio y alcances de nuestra
investigacion, centrada en dos poblados zapotecos de la region de los Valles Centrales: San
Jeronimo Tlacochahuaya, en el Valle de Tlacolula, y San Andrés Zautla, en el Valle de
Etla. Dicho ajuste responde a varios imponderables. En el planteamiento de la
investigacién, buscabamos lograr una representatividad con estudios de caso en las cinco
regiones con presencia zapoteca en Oaxaca. En la indagacion histérica profundizamos
sobre la presencia de los zapotecos en la region de La Costa: muy reducida,
correspondiente a desplazamiento migratorios internos, cuestién que corroboramos en los
primeros trabajos de campo. Por otro lado, nos fue imposible establecer relaciones con
algin informante clave zapoteco de la Sierra Norte, pero en la investigacion de fuentes
historicas es uno de nuestros referentes, en los trabajos de Alcina Franch. Pudimos iniciar el
trabajo de campo en Villa Sola de Vega, de la Sierra Sur, asi como en San Jerénimo
Tlacochahuaya en Valles Centrales y en Juchitan del Istmo de Tehuantepec. Pero llego el
fatidico 7 de septiembre del 2017, el sismo que cimbré Oaxaca, dejo dafada la
infraestructura de los servicios basicos en Juchitan y cancelaron sus fiestas, entonces no
teniamos donde hacer la etnografia. Volteamos a Salina Cruz que, pese a ser epicentro de
varios siSmos menores y presentar dafios severos en sus construcciones, no cancelaron sus

fiestas y pudimos asistir.
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Después del sismo, encontramos muchas complicaciones para el acceso al trabajo de campo
en Sola de Vega, solo nos quedaba el Istmo y los Valles, pero mientras mas indagdbamos
en la situacion sui generis de los zapotecos en Salina Cruz, un puerto petrolero cosmopolita
y multiétnico (con presencia de huaves, chontales, ikoots y zapotecos, asi como
avecindados de otros estados de México), mas se alejaba de nuestras posibilidades
comprensivas sobre la religiosidad zapoteca. Consideramos que Salina Cruz requiere un
estudio a profundidad sdlo de su caso. Entonces decidimos incluir a San Andrés Zautla para
presentar el analisis de dos poblados zapotecos de los Valles Centrales, cuyas fiestas son
cercanas en el calendario, con sus propios simbolismos, y que comparten el mismo tipo de
danza durante sus fiestas patronales: en Tlacochahuaya, la Danza de la Pluma, y en Zautla,
la Danza de Jardineros, ambas incluidas en la tipologia de Danzas de Conquista de ciclo

azteca (D. Brisset).

En el primer apartado presentamos nuestra propuesta de modelo tedrico-
metodoldgico para un estudio socioantropoldgico de la religiosidad zapoteca y sus
procesos de simbolizacion, desde la hermenéutica que se nutre de la antropologia simbolica
de Lluis Duch. En el primer capitulo, destacamos las categorias, dentro de su vasta obra (a
la que dedicamos un texto anexo para situar al autor y su pensamiento), que retomamos en
nuestro estudio: el “trabajo del simbolo”, la capacidad simbdlica del ser humano, la
importancia de la tradicion, la memoria y sus transmisiones, que da lugar a los lenguajes
del simbolo: sus articulaciones y manifestaciones. De alli que nos dirijamos, en el segundo
capitulo, a profundizar en las teorizaciones sobre el mito como narracién y el ritual como
teatralidad y performance, destacando como se relacion con la fiesta: el mito como una
forma de conocimiento a partir de la relacion del hombre con lo sagrado y el misterio, que
genera acciones narrativas, lo que da lugar a la teatralidad y lo performativo del ritual; pero
también la ritualidad como una cualidad del ser humano, ligada al pensamiento mitico, pero
no necesariamente sujeta a €l, es decir, que podemos encontrar rituales sin mito e incluso
mitos que no llegan a ser ritualizados, discusion que dard pie al planteamiento de las
nociones de expresiones miticas y ritualidad festiva, tematica que desarrollamos en el
tercer capitulo. En el capitulo cuatro, dedicamos unas lineas a la danza, la vestimenta y la
comida como procesos de simbolizacion en los que nos centramos para el analisis de las

fiestas religiosas.
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Finalizamos en un quinto capitulo con la caracterizacion teorica y conceptual de las
estructuras de acogida (la codescendencia, la corresidencia, la cotrascendencia y la
comediacion), a la que introducimos los fendmenos sociales méas apremiantes que
detectamos en campo y sobre los que indagamos para los casos: la presencia de la
migracion en las familias y el impacto en las tradiciones religiosas; la forma de
organizacion politico social de las comunidades indigenas oaxaquefias y sus lazos
simbdlico-afectivos con el territorio; la evangelizacién y colonizacion que da lugar a
diferentes experiencia de lo religioso desde el catolicismo hegemonico y la pervivencia de
la tradicion religiosa mesoamericana (L. Austin); la presencia de los medios masivos de
comunicacion en las comunidades indigenas y los ejercicios de apropiacion comunitaria de
las tecnologias de la informacion. Nuestro objetivo particular es situar los alcances y las
limitantes de la nocidn de estructuras de acogida en el panorama social que estudiamos y
forjar las herramientas analiticas adecuadas para la comprension de la situacion de la
familia, la espacialidad, la politica, la religion y los medios masivos de comunicacion en
relacion con las fiestas patronales de los poblados que estudiamos. Los siguientes apartados

seran nuestros estudios de caso: Tlacochahuaya y Zautla.

En el segundo apartado aplicamos nuestro modelo tedrico-metodoldgico para el
estudio de la religiosidad zapoteca en San Jer6nimo Tlacochahuaya, en torno a su fiesta
patronal y sus procesos de simbolizacion: San Jeronimo “Doctor” y la Danza de la Pluma.
Comenzamos, en el primer capitulo, con la localizacién del poblado y sus caracteristicas
socioeconémicas, politicas y culturales que nos aporten datos para el andlisis de los
principales problemas de la comunidad y el estado actual de las estructuras de acogida, que
observamos a partir de la familia, la espacialidad, la religién y los medios de comunicacion.
Esbozamos lo antecedentes histdricos del pueblo y de la evangelizacion de los dominicos:
nos preguntamos como se generd la devocion a San Jeronimo Doctor y qué implica la
organizacion de su culto, a partir de una mayordomia. Describimos como se desarrolla la
fiesta patronal y el papel que tiene la Danza de la Pluma, en diferentes niveles de
explicacion: por una parte, analizamos la posible funcion de los procesos de simbolizacion,
en torno a las estructuras de acogida, en el fortalecimiento o no de la religiosidad
zapoteca en Tlacochahuaya en el contexto de sus fiestas, destacando las estrategias y los

mecanismos que los pobladores han generado desde la familia, la espacialidad, la religion y
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los medios de comunicacion para la transmision de sus tradiciones y el rescate de la Danza,
incluso en contextos de migracion y conflicto por diversidad de creencias religiosas,? todo

lo cual se presenta en el segundo capitulo.

El otro nivel de explicacion que realizamos sobre la fiesta patronal a San Jerénimo y
la Danza de la Pluma, contenido en el capitulo 3 y 4, parte del proceso de preparacion del
danzante, como deviene un performer: sus motivos, sus redes de apoyo y orientacion, el
aprendizaje de la danza, desde donde se tejen los procesos de simbolizacion para el rescate,
la pervivencia y la resignificacion de su practica dancistica-festiva. En el trayecto de
aprendizaje de la danza se comparten los saberes locales, la dudas en torno a sus tradiciones
y cosmovisién que suscita una constante indagacién de sus integrantes a fin de dar sentido a
su préactica. En ese contexto es que se explican y perciben la Danza de la Pluma como una
danza bélica y una danza del cosmos. El referente de la Danza de la Pluma como danza del
cosmos ya lo habia registrado Jorge Herndndez Diaz (2012) en su trabajo La Danza de la
Pluma en Teotitlan del Valle. Expresion de identidad de una comunidad zapoteca, poblado
colindante con Tlacochahuaya, no asi la cuestién en torno a la dimension bélica de la
danza. Este sefialamiento etnografico que obtuvimos en campo lo contrastamos con los
estudios antropoldgicos sobre Danza de la Pluma como danza de conquista y su papel en el
proceso de la primera evangelizacion, retomamos los trabajo de A. Warman (1972), J.
Juaregui y C. Bonfligioli (1996 y 2002) y D. Brisset (1991).

Para nuestro estudio, partimos de los trabajos antropolégicos mencionados, pero
damos un paso mas hacia la interpretacion de la Danza desde las resignificaciones de sus
danzantes, sefialamientos que fueron nuestra guia para adentrarnos en los simbolismos del
pensamiento religioso mesoamericano gque envuelven la Danza de la Pluma. Examinamos la
estructura teatral-narrativa de la Danza de la Pluma en el Cddice Gracida-Dominicano, en
el que identificamos las expresiones miticas mesoamericanas que aun resguarda el texto
escrito por los frailes dominicos en el siglo XVII, el cual acompafiamos con las discusiones

que plantean Jauregui y Bonfligioli. Logramos detectar, en el trabajo etnogréafico, que la

2 Nos referimos a la presencia de los protestantismos en las comunidades indigenas y los procesos de
conversion religiosa que han generado conflictos ideolégicos internos. En el caso particular de Tlacochahuaya
nos centraremos en la presencia de la iglesia Bautista que Ilegd al poblado a principios del siglo XX.
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practica dancistica de la actualidad guarda un vinculo estructural con su texto, pero en
cuanto al sentido de la danza, se encuentra aparentemente ajeno a €él. Decimos aparente
porque la explicacion bélica de la Danza si la encontramos en el propio Codice, pero la

referencia como danza del cosmos esta ausente en la narracion teatralizada.

Para tratar la problematica, realizamos una indagacion sobre las funciones de la
danza en el pensamiento mesoamericano: las deidades de la danza, vinculadas al juego y al
canto, que en el caso particular de la lengua zapoteca, vincula la fiesta con la mdsica y la
danza en su dimensién ludica-ritual; en contraste con la practica de la danza en las fiestas
de los nahuas antiguos, donde participaban los guerreros y los gobernantes, a fin de
destacar la relacion entre la danza y la guerra, sus usos ligados al poder. Para rastrear el
enlace entre danza y cosmos, nos valimos de los mitos cosmogonicos nahuas, recabados
por los frailes franciscanos y dominicos en el siglo XVI, haciendo especial énfasis en el
origen sagrado de la guerra, y retomamos los trabajos de Guilhem Olivier (2015) y Michel
Graulich (1990). Esto nos condujo a plantear la funcién del sacrificio ritual que dio origen a
la guerra sagrada, cuyo objetivo era alimentar la tierra y el sol, lo que forjé la relacion de
deuda y merecimiento entre los hombres y los dioses, de la que participa la danza. De esta
forma podemos pensar las danzas de conquista del ciclo azteca como procesos de
“mitificacion-mixtificacion” (Solares, 2018) en la evangelizacién, como complejos de
sentido que articularon los antiguos mesoamericanos para explicarse y comprender la
transicion epocal que experimentaron. Los cuales son apropiados por los danzantes en la
actualidad desde su pensamiento local, vinculado al pensamiento religioso mesoamericano,

en el marco de una celebracion sancionada por el catolicismo.

La dualidad en el pensamiento mesoamericano nos apertura muchos caminos de
interpretacion, a los que tenemos que estar atentos. El estudio de la vestimenta de la Danza
de la Pluma nos condujo a resaltar los opuestos complementarios presentes en sus
simbolismos: una danza ritual cuyo caracter solar, vinculado a la guerra, lo podemos
observar en la forma del penacho; y que en los materiales de los que se sirven los
amantecas o artesanos plumarios para su hechura, articulan simbolismos de lo lunar,

representado en el guajolote y sus plumas. Asi, emprendimos la busqueda sobre los
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simbolismos del guajolote para tratar de comprender su presencia y las valencias simbolicas

que aporta a esta danza del cosmos.

Concluimos con un quinto capitulo situando el tiempo de la fiesta y sus procesos de
simbolizacion en el calendario festivo agricola mesoamericano: el calendario de las
veintenas o cempahualapohualli. Planteamos su relacion con el ciclo agricola del maiz y la
alternancia de las estaciones lluvias-secas, lo cual configura sus practicas festivas descritas
por los cronistas espafioles y en algunos codices, como el C. Borbdnico. A su vez,
presentamos el Unico registro que se tiene del calendario de 365 dias entre los zapotecos de
la Sierra Norte, el 1za. No buscamos fechas exactas ni correlaciones perfectas entre las
cuentas calendaricas; buscamos observar la eficacia ritual en el tiempo de la fiesta, de la
vivencia de lo sagrado, manifestaciones del tiempo hierofanico (Eliade) que dirigen los
procesos de simbolizacion hacia un momento crucial dentro del calendario. Esto nos
permite ubicar la fiesta en la transicion entre la temporada de lluvias hacia la temporada de
secas, el inicio de las cosechas del maiz y que, en la mitologia que se articula en las
practicas festivas del calendario (Graulich), sefiala el surgimiento de la guerra que anuncia
el nacimiento del sol, lo que ahonda en las expresiones miticas que ya habiamos trabajado
en los planteamiento iniciales de nuestra interpretacion de la Danza de la Pluma. Huelga
decir que, metodoldgicamente, nos interesa construir un modelo interpretativo general,
susceptible de aplicacion para otros poblados donde se practique la Danza de la Pluma®,
con sus propias especificidades, e, incluso, para otros tipos de danzas de conquista, lo que

pondremos a prueba en el capitulo siguiente cuando tratemos la Danza de Jardineros.

El tercer apartado es nuestro estudio sobre la religiosidad zapoteca en San Andrés
Zautla durante su fiesta patronal, principalmente, pero también sobre la fiesta del caldo. El
motivo nos lo otorgo la propia poblacion: si ellos hubieran elegido su fiesta patronal, seria
en honor al Dulce Nombre de Jesus, en torno a la cual realizan la fiesta del caldo. Seguimos
el mismo esquema de presentacion de argumentos que el apartado anterior: un primer
capitulo con la caracterizacion socioeconémica, politica y cultural del poblado, asi como un

breve esbozo histdrico sobre el poblado en el contexto del Valle de Etla, pero en su limite

3 Tanto en los poblado del Valle de Tlacolula, como Santa Ana del Valle, Macuilxochitl o San Pedro Gila;
como en el Valle de Zaachila, incluyendo Cuilapan, Zimatlan y Ocotléan.
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con la region de la Mixteca. Situamos el desarrollo histérico de Zautla en torno a la
centralidad que tuvo San José el Mogote, ciudad-estado zapoteca del Preclasico, previa a
Monte Alban y con la que estrecho vinculos. Dedicamos unas lineas para reflexionar sobre
el origen del nombre del poblado, como asignacién nominal nahua, asi como a la
introduccidn del culto catdlico, en la forma de cofradias, lo cual fue posible al tener acceso

a los archivos histdricos del municipio.

La informacion histérica que obtuvimos el origen del culto y su forma en Zautla,
nos llevé a profundizar sobre la cercania periodica de las dos fiestas importantes del
poblado (San Andrés Apdstol se celebra el 30 de noviembre, el Dulce Nombre de Jesus, en
Zautla, se celebra el tercer lunes de enero), en lo que podria ser un ciclo festivo amplio, mas
que la individualidad, sin negar singularidad, de las dos festividades estudiadas. Ademas, el
caso de San Andrés Zautla nos conduce al abordaje de otra forma de organizacion del culto:
las cofradias. Destacamos sus funciones sociales, econémica y politicas, méas alld de su
evidente funcion religiosa, de la mano de los trabajos de Karen Mejia (2014), Dorothy
Tank (2004); su presencia y situacion en Oaxaca durante el S. XVII y XVIII, retomando los
estudios pioneros de Asuncién Lavrin (1990), John K. Chance y William B. Taylor (1987),
a fin de indagar sobre las transformaciones que ha experimentado y que resultan en la
particularidad de la cofradia del Dulce Nombre de Jesus en Zautla.

En el segundo capitulo reflexionamos sobre el posible papel de las estructuras de
acogida en la vivencia de lo sagrado, tanto en la fiesta patronal a San Andrés y la Danza de
Jardineros, como en la fiesta del Dulce Nombre de Jesus y la ingesta del caldo de guajolote.
Destacamos que las formas de participacion en las fiestas generan escenarios diversos en
los que acontecen los procesos de simbolizacidon, los cuales son resultado de unos procesos
de ensefianza-aprendizaje desde la memoria oral, corporal, musical, es decir, del trabajo del
simbolo y sus lenguajes. Describimos las fiestas y los procesos de simbolizacion: la danza y
la comida ritual; los actores centrales, la configuracion de su devocion, sus motivos de
participacion, su vinculo con la memoria colectiva y familiar; sus relaciones con el espacio
de la comunidad y la construccién de los lugares de la fiesta, escenarios de encuentro con el
nosotros identitario, pero también con los otros, los invitados de los pueblos vecinos, en

una circularidad intrarregional festiva muy interesante; analizamos las relaciones entre
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politica y religion, asi como el cruce de la tradicién con el mercado turistico, visto en la
participacion de Zautla en la fiesta de la Guelaguetza. Finalizamos el capitulo con una
breve reflexion sobre el impacto de la pandemia COVID 19 en la vivencia de lo sagrado y
el papel de los medios de comunicacion como co-mediadores en esta situacion de crisis

sanitaria global, que a su vez es una crisis del sentido de la relacionalidad.

En los dltimos capitulos de este apartado, nos centramos en el abordaje
hermenéutico de la Danza de Jardineros, guiandonos en todo momento de las narrativas de
los danzantes, en las que externan el sentido de su practica ritual festiva. Estos datos
etnogréficos los abordamos a la luz de la propuesta antropoldgica de Demetrio Brisset para
el estudio de las “representaciones de conquista”, en la forma de las danzas de Moros y
Cristianos, clasificacion dancistica-festiva en la que se ubica a la Danza de Jardineros.
Presentamos el panorama dancistico de la Danza de Jardineros en los Valles Centrales de
Oaxaca, lo cual nos lleva a sefialar las diferencias y particularidades en la estructura
dancistica y musical de la Danza de Jardineros tal como la realizan en Zautla, frente a los
otros poblados del Valle de Zaachila. Dos elementos son nuestro punto de partida: el
nimero final de la danza, llamado “Mazurca o granada” donde levantan un poste, que
sostienen unos viejitos, del que cuelgan unos listones de colores y los danzantes tejen con
su danza alrededor del poste, el cual esta coronado con el fruto de la granada; el nombre de
la danza y su referencia a los jardines, que a su vez, manifiesta su relacién con la

naturaleza, y construye la figura del jardinero-danzante.

Para abordar estos universos simbélicos que encontramos en la Danza de Jardineros,
presentamos algunas claves de lectura sobre el simbolismo del arbol en la historia de la
cultura, con especial referencia a Mesoamérica, en sus fuentes historicas escritas y
pictoricas. Esto nos conduce al arbol torcido, quebrado por la transgresion de Xochiquetzal,
en Tamoanchan, el jardin-morada de los dioses. Siguiendo el pensamiento de Alfredo
Lopez Austin, Michel Graulich, Doris Heyden y otros destacados arquedlogos, etnélogos e
historiadores mesoamericanistas, estudiamos la imagen mitica del jardin, los simbolismo
del arbol y su ritualidad en las fiesta nahuas, la polisemia de las flores en el pensamiento
religiosos mesoamericano y su encuentro con el imaginario cristiano floral, en la

representacion de la granada, todo lo cual nos permite interpretar la Danza de Jardineros a
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la luz de la tradiciones religiosa mesoamericana (L. Austin), mas alla de las clasificaciones

como representacion de conquista.

Sobre las herramientas metodoldgicas para el abordaje del tema y que utilizamos en
el trabajo de campo, hicimos un mapa de congruencia metodologica: construimos la
férmula de investigacion, que organiza, precisa nuestras ideas y planteamientos iniciales,
para dar forma a nuestra hipétesis y objetivo general, con sus respectivas hipotesis y
objetivos particulares. Asi, logramos claridad en el planteamiento de nuestras variables,
indicadores y preguntas, en relacion con las preguntas de investigacion, con lo que pudimos
elaborar las entrevistas y las guias de observacion. Esto lo complementamos con un
muestreo tedrico para definir los actores involucrados: danzantes, los miembros de sus
familias que los acompafian y/o apoyan en sus presentaciones, los organizadores de las
fiestas, cocineras y cocineros, sus ayudantes y los artesanos textiles, los titulares de las
celebraciones. Una vez realizado el primer campo, pudimos percatarnos de las
problematicas que circundan la realizacion y participacion en las fiestas: los problemas por
conflicto de diversidad de creencias religiosas, resultado de la creciente presencia de los
protestantismos en las comunidades indigenas; los conflictos politicos en torno al sistema
de partidos en constante tencién con el sistema normativo interno; los problemas por la
tierra, sus formas de tenencia y los limites territoriales con otras comunidades; y la
presencia de la migracion. Recurrimos a incorporar estos fendmenos sociales en nuestro
estudio, siempre en relacién con la religiosidad zapoteca y sus fiestas, pues cada uno de
estos fendbmenos requeriria un estudio particular a profundidad. Asi, nuestra metodologia
hermenéutica se nutre de las observaciones en campo, en particular de la observacion de la
danza como una unidad en si misma, en el contexto de las practicas de la religiosidad
zapoteca en la actualidad. Para enseguida reconocer sus partes o elementos constitutivos,
es decir, sus simbolismos; lo que nos conduce a los universos de significado que se
desprenden de las expresiones miticas y la ritualidad, por los que se recurre al trabajo de la

memoria y de simbolo en el marco de la tradicion religiosa mesoamericana.

El trabajo de campo se realiz6 durante tres afios del doctorado (el Gltimo afio lo
suspendimos por la contingencia sanitaria y lo retomamos en 2021 con apoyo del proyecto

PAPIT IN400219 “Imaginarios de la Naturaleza. Hermenéutica simbolica y crisis
23



ecologica”), con especial énfasis en el momento de las fiestas patronales, pero también
haciendo el seguimiento de sus procesos de preparacion, asi como observacién participante
en otras fiestas que también son de importancia para las comunidades y que nos permitian

tener un panorama amplio de la ritualidad festiva de los zapotecos que estudiamos.
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PRIMERA PARTE. Expresiones miticas y ritualidad festiva en el marco de
las “estructuras de acogida”. Aspectos generales de la antropologia simbdlica

de Lluis Duch para el estudio de la religiosidad zapoteca.

En este primer capitulo queremos exponer las herramientas tedrico-conceptuales que serén
el eje hermenéutico de nuestra comprension sobre los procesos de simbolizacion de la
religiosidad zapoteca en la actualidad. Para ello, vamos de la mano de la antropologia
simbdlica que esbozd Lluis Duch, donde el “trabajo del simbolo”, en los contextos de las
“estructuras de acogida” (la familia, la religion, la ciudad y los medios masivos de
comunicacion), tiene un papel central para responder a las interrogantes antropoldgicas y
sociologicas en torno a los estudios de la religion que nos apremian. ¢Qué es el simbolo?
¢Qué entendemos por procesos de simbolizacion? ¢Cémo los observamos? ¢Qué son las
“estructuras de acogida”? ;Cual es la situacion actual de las “estructuras de acogida” en la
vida del hombre? Todo esto para tratar de entender como se ejerce el “trabajo del simbolo”
entre los zapotecos, en la actualidad, en el marco de las “estructuras de acogida”: la
codescendencia, la cotrascendencia, la coresidencia y la comediacion. Seré a través de la
comprension de la relacion entre las expresiones miticas y las précticas rituales en las
fiestas (ritualidad festiva) patronales de cuatro poblados zapotecos, en el marco de la
memoria colectiva que se manifiesta en sus tradiciones, como nos adentraremos en la
basqueda de la diversidad expresiva de los procesos de simbolizacion de la religiosidad
zapoteca, a partir de los cuales esta cultura oaxaquefia expresa sus formas de ser y estar en
el mundo. Y es que la danza, la vestimenta y la comida entre los zapotecos, en el momento
de sus fiestas, se articulan como complejas manifestaciones de la polisemia propia del

anthropos, entramados simbdlicos de las tradiciones zapotecas.

Capitulo 1. EI homo religiosus: el hombre como capax symbolorum.

El punto de partida en la propuesta de Lluis Duch para el estudio del homo religiosus es la
capacidad simbolica del ser humano. Esta es una caracteristica estructural del ser humano,
y por lo tanto posee gradientes de generalidad: es decir, la capacidad simbolica es propia

del ser humano de todos los tiempos, en la medida en que se entiende como “la posibilidad
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de hacer presente en términos historico-culturales y biograficos lo ausente pasado y futuro”
(Duch, 2002: 160), la capacidad simbdlica del ser humano se manifiesta como una
articulacién en el presente entre memoria y utopia, tradicion y cambio, como resultado de

las configuraciones culturales,* motivadas por su finitud y deseo.’

Esta definicion que nos proporciona Lluis Duch es de una riqueza tal, pues, no sélo
construye su compromiso epistémico para los estudios del hombre y su cultura; al mismo
tiempo estd exponiendo las directrices metodoldgicas necesarias para el estudio de la
religiosidad como configuracién espaciotemporal de la capacidad simbolica del hombre:
alude al “trabajo del simbolo” que ejercita el hombre de todos los tiempos, no obstante, no
es un trabajo establecido e inmutable, al contrario, el “trabajo del simbolo” siempre sera
contextual y situacional. Esto es lo que el autor llamara “simbolismos™: al uso y trabajo con
simbolos en términos historicos. Lo cual implica que la viveza o la decadencia de los
simbolismos, asi como su manipulacion ideol6gica o sus usos pedagdgico-terapéuticos,
depende de las sociedades: de su forma de organizacion, de sus intereses y necesidades
colectivas abiertas o cerradas a los lenguajes del simbolo. En consecuencia, la religiosidad,
como configuracion historica, social y cultural, se realiza como despliegue creativo de la

condicidn estructural del homo religiosus: su capacidad simbdlica.

A partir de estos planteamientos tedricos generales, surgen una serie de precisiones
necesarias para facilitar la comprension del eje de analisis que proponemos. Preguntas tales
como ¢qué se entiende por simbolo? ;A qué nos referimos con “trabajo del simbolo”? Si la
capacidad simbolica es estructural y se manifiestan histéricamente, hay un sustrato que se

mantiene, la estructura, la cual no esta vacia, sino repleta de significados, a la manera del

4 Retomamos el concepto que propone Alejandro Grimson en Los limites de la cultura. Critica de las teorfas
de la identidad, para quien, la nocion de configuracién cultural da cuenta de la heterogeneidad de los procesos
culturales, las formas particulares de recreacién, adaptacion y transmision de los conocimientos y préacticas de
una cultura y sus tradiciones. Nos dice: “entendemos que una configuracion cultural es un espacio en el cual
hay tramas simbdlicas compartidas, hay horizontes de posibilidad, hay desigualdades de poder, hay
historicidad” (Grimson, 2011: 28).

5 La finitud y el deseo como condiciones existenciales del ser humano, se articulan en el pensamiento
antropoldgico de Lluis Duch para dar cuenta de la provisionalidad que caracteriza la vida del hombre: se nos
presentan situaciones limites, como la muerte y el deseo, que son irresolubles de manera contundente; nos
enfrentamos a ellas y les damos respuestas provisionales, que estan haciéndose constantemente a lo largo de
nuestra vida. Asi, se plantean como limites de la experiencia en los que corremos el riesgo de perder el
sentido, pero también como motores que nos incitan a la busqueda del sentido de la vida y a la configuracion
de nuestras relaciones.

26



“nucleo duro” (Geertz). Pero, por otra parte, no todos esos significados operan al mismo
tiempo, ni todos ellos van a manifestarse mediante la accion del hombre orientada por
simbolos, sino que responderan a la configuracion historica de su uso. Entonces ¢Cuéles
son las posibilidades de que se mantengan ciertos contenidos o significados de la capacidad
simbdlica estructural del ser humano? ¢Qué elementos o situaciones introducen
modificaciones que nutren o empobrecen el acervo simbodlico? A partir de estas
interrogantes que nos surgen de los principios de la propuesta tedrica de Lluis Duch es que
nos proponemos reflexionar sobre el dinamismo de los simbolismos entre los zapotecos en
la actualidad: comprender la forma en que se transmiten los simbolismos que activan y
orientan sus précticas festivas y rituales, asi como detectar aquellos elementos que inciden
en el mantenimiento, en la recreacién y en la deformacién de sus tradiciones, en el marco
de las “estructuras de acogida”: la familia, la religion, la ciudad y los medios masivos de

comunicacion.

1.1 “El trabajo del simbolo”

Presentamos una delimitacion conceptual de lo que entenderemos por simbolo desde la
antropologia de Lluis Duch, para dirigir nuestra atencion al “trabajo del simbolo”. Pero, a
manera de corolario, introduciremos algunos elementos de la propuesta del socidlogo
francés Gilbert Durand, para situarnos en los estudios del imaginario, del simbolo y del
mito, pues, aunque nuestro autor central se formo en la escuela alemana de estudios del
simbolismo, muchas de sus conclusiones apuntan a un dialogo fructifero con la escuela
francesa de estudios del imaginario; a la vez que ésta propuesta mediterranea funge como
complemento crucial para vislumbrar los alcances de la antropologia simbdlica del

pensador catalan.

En su texto La imaginacion simbdlica, Gilbert Durand planteara uno de los puntos
de partida béasicos a considerar todo estudioso del simbolo y la cultura: la distincion entre
simbolo y signo. Este socidlogo francés retoma la nocion de “signo linglistico” de
Ferdinand de Saussure: como la unidad linguistica conformada por la relacion entre un
significado (concepto) y una significante (imagen acustica), relacion con unas

caracteristicas de suma importancia: es arbitraria, es decir, no se puede establecer con
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certeza el origen de la relacion entre significado y significante, pues no hay un lazo natural
entre ambos; es convencional, pues aunque no pueda responderse a la pregunta del porqué
esta relacionado éste significado con éste significante, la consecuencia de esa relacion es el
acuerdo social del conocimiento y el uso de la misma que genera comunicacion; la relacion
entre las “unidades psiquicas” del signo es de tipo lineal, lo cual posibilita una economia

del lenguaje y del entendimiento que se comunica.

Para Durand, una de las consecuencias que se desprenden de este planteamiento es
el postulado de la percepcion directa de la realidad, forma de conocimiento que ha
imperado en la ciencia moderna que se preocupa por la presentacion objetiva de la verdad
mediante la razon. No obstante, esta no es la Unica forma de conocimiento ni la unica forma
posible de hacer ciencia pues, para Durand, existe un conocimiento de tipo indirecto en el
que “la cosa no puede presentarse a la sensibilidad del hombre”, por lo que se necesita de la
representacion, propia del “mundo humano de la significacion™: el simbolo. De ello se
desprende que el simbolo, como signo complejo, es una unidad en la que el significado es
imposible de presentar de forma directa, pues alude al sentido; la parte visible del simbolo,
el significante, se constituye como los ejercicios o intentos de hacer aparecer ese sentido en
lo concreto, lo cual genera redundancias que buscan satisfacer la inadecuacion constitutiva
en la relacion entre el significado y el significante del simbolo, entre el sentido y las

cualidades concretas (espirituales y morales) por las que se representa el sentido.

De hecho, el simbolo es un sistema de conocimiento indirecto en el que el
significado y el significante anulan mas o menos el <<corte>> circunstancial entre
la opacidad de un objeto cualquiera y la transparencia un poco vana de su
<<significante>>...El simbolo es un caso limite del conocimiento indirecto en el
que, paraddjicamente, este ultimo tiende a volverse directo pero en otro plano que

el de la sefal bioldgica o discurso logico. (Durand, 2013: 18)

Es importan tener presente que, en el pensamiento de Gilbert Durand, el simbolo es una
forma de conocimiento del hombre que apunta a la interpretacién de la realidad a través de
imagenes con sentido que orienten las ideas-accion. Por ello, sus estudios buscan escudrifiar

los senderos del imaginario o “interpretacion simbdlica de lo real” (Solares, 2013), como
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rasgo esencial e instaurativo de las configuraciones culturales, donde “lo imaginario se
devela como un conjunto de producciones simbdlica vinculadas tanto a procesos l6gicos
formales arraigados en la neurobiologia como a una cadena de arquetipos 0 esquemas
reveladores de sentido, actitudes y valores existenciales” (Solares, 2013: 5). Con lo que
sefiala Blanca Solares, investigadora pionera de los estudios del imaginario en México, a
los simbolismos subyace una estructura arquetipal como manifestacion del imaginario, la
cosmovision o las imagenes de mundo de las diferentes culturas, actualizadas,

reinterpretadas, resignificadas a traves de los simbolos en la historia de las culturas.

Por su parte, Lluis Duch nos presenta la siguiente definicion de simbolo:

“El simbolo es, al mismo tiempo, la sefial inequivoca de que la inmediatez con la
realidad de nosotros mismos, del otro y del mundo no es accesible al ser humano,
pero, en el mismo movimiento, nos facilita un contacto mediato con ella. Por eso,
desde hace ya muchos afios he creido que una buena definicion de simbolo era
ésta: un artefacto que hace mediatamente presente lo que es inmediatamente
ausente” (Duch, 2002: 224).

Utilizamos simbolos porque no tenemos un acceso inmediato a la realidad, sino que
requerimos de mediaciones, “captamos la realidad a través de la interposicion de artefactos
simbolicos, los cuales, aunque siempre se encuentran situados en el flujo de una
determinada tradicion, responden, sin embargo, a una necesidad estructural de todo hombre
y de toda mujer, sean cuales sean sus asentamientos culturales, sociales y religiosos
concretos.” (Duch, 2002: 40). Hay algo de la realidad que se nos escapa, se nos esconde y,
sin embargo, no dejamos de buscarla. Por lo tanto, el simbolo puede ser entendido como
una expresion de la basqueda del sentido del hombre: “de lo que no es pero desea ser
aunque no lo conozca”, “hay simbolo porque todo es mucho mas que lo que aparece, todo
posee un trasfondo no directamente perceptible, un plus de significacién que, como una
especie de calidoscopio, va mostrando, incesantemente, nuevas facetas y alusiones
inéditas” (Duch, 2002: 226).
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Por otro lado, en esta definicion encontramos un matiz de suma importancia que
presenta al simbolo como un “artefacto”, con lo cual Duch introduce el énfasis en la

cuestion de la materialidad del simbolo y los materiales simbdlicos.

“Todo simbolo posee una <<forma>>, un revestimiento expresivo de caracter
material o inmaterial, pero justamente lo que diferencia la forma del simbolo de las
<<formas>> que adoptan los otros artefactos es que se trata de un germen activo, de
una <<forma trampolin>>, de una forma viviente, que sin dejar de hallarse
culturalmente determinado como todas las otras formas, sin embargo es pura
remision a, “es un mas alla de cualquier mas alla”, un horizonte siempre concreto
pero jamas abarcable por entero, un dinamismo siempre sorprendente.” (Duch,

2002: 309).

Esa materialidad del simbolo puede ser entendida como el simbolizante, el sustrato material
de la representacion, en la medida en que la construccion de objetos es una de las
cualidades expresivas y creativas del ser humano. Pero no estamos hablando de cualquier
tipo de objetos, sino de artefactos como “mediacion equivoca del sentido”, que estan
transmitiendo lo ausente representado. Mediacién equivoca porque la materialidad del
simbolo no vale por si misma, siempre esta en relacion con los significados que trasmite en

el contexto de una determinada cultura, es decir, con el simbolizado.

Para Duch, a diferencia del signo, el simbolo se mantiene abierto a establecer
nuevas relaciones entre la realidad simbolizada (simbolizado) la cual no se presenta a
cabalidad mediante los diversos materiales simbdlicos (simbolizante), por lo tanto, nunca
logra conformar una identidad. En el signo hay equivalencia lineal entre significado y
significante. En ese sentido, lo propio del simbolo es el tipo de relacion entre simbolizado y
simbolizante movilizada por el deseo, a partir de la atraccion que ejerce el simbolizado

sobre el ser humano, lo cual lo motiva u orienta en la configuracién de los simbolizantes.

El simbolo, al remitir a un ausente que se pretende representar, es el sintoma de la
construccion y reconstruccion de las interpretaciones del mundo. Marca la dindmica

hermenéutica que se instaura en la relacion mediada entre el hombre y la realidad, relacion
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que se presenta como evaluacion-seleccion de los simbolismos que se retoman del pasado y
se proyectan al futuro. En ese sentido, Duch retoma las palabras de Antoine Vergote, para
quien “el simbolo no es una entidad estable, al contrario, es un elemento abierto y
necesitado de constante recreaciones a partir de los diversos lenguajes del hombre. El
simbolo interpela al hombre, lo descoloca y recoloca constantemente, pues “cl simbolo no
s6lo <<da que pensar>>, sino que también <<da que sentir y actuar>>" (Duch, 2002: 251).

En consecuencia, la hermenéutica del simbolo posiciona la interpretacion en un sentido
doble: por un lado, como una forma de ser-estar en el mundo y, por otro lado, como una
forma de estudio del hombre. En el primer caso, la interpretacion potencia la
transformacion y recreacion de la capacidad simbodlica del ser humano. La presencia del
simbolo incita a la interpretacion, a la reflexion de las mediaciones con la realidad, lo que
permite ver la realidad de otra manera, incluso cuestionarla, al instaurar rupturas de nivel en

la experiencia de la realidad y en las relaciones sociales.

La interpretacion no es algo sobreafiadido al simbolo, sino que éste, en la medida
en que es un simbolo verdadero, desencadena inevitablemente un amplisimo
abanico de interpretaciones, es decir, el descubrimiento de los mdltiples
<<posibles>> que se hallan inscritos, casi siempre de incdgnito, en la realidad, y
que es preciso, en la provisionalidad de los espacios y tiempos, descubrirlos,

apalabrarlos y saborearlos. (Duch, 2002: 39).

En el segundo caso, no solo se trata del estudio del simbolo por si mismo, sino de la serie
de interpretaciones y préacticas sociales como consecuencia del “trabajo del simbolo” que
realiza el hombre, es decir, una hermenéutica socioldgica y antropolégica de la capacidad
simbolica del ser humano en el contexto de su cultura, lo que Duch entiende como

simbdlica: estudio tedrico de los principios generales de la simbolizacién humana.

Asi, estamos entendiendo la interpretacion en dos dimensiones: una existencial,
como forma de aprehension de la realidad a través de la capacidad simbdlica del ser
humano en su vida diaria; otra en términos metodoldgicos, como posicién de observacion:
observacion de segundo grado (Luhmann) que realiza el hermeneuta al comprender como

interpreta el hombre la realidad. Por lo tanto, nuestra interpretacion se constituye como una
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observacion desde una posicion tedrico-practica de las diversas formas en las que se
manifiesta la capacidad simbdlica de los zapotecos en la actualidad en las “estructuras de
acogida”, jamas concluyente ni determinante de sus practicas y creencias, pues la
interpretacion es un campo siempre abierto en el que no tienen lugar las comprensiones
acabadas y formalizadas, la cual implica, para nuestro autor, una “continua ponderacion
hermenéutica de los simbolizantes para poder acceder al simbolizado” (Duch, 2002: 42),
por ello es necesaria la interpretacion, mas adn, podria afirmarse que la interpretacion es
consecuencia de la cualidad equivoca en la relacionalidad del simbolo: ese es nuestro

objetivo metodologico.

1.2 Tradicion y memoria

En su andlisis etimoldgico del simbolo, Lluis Duch destaca varias semanticas que adquiere
el vocablo. Entre los primeros usos de la palabra simbolo, entre los griegos, se utilizaba
para referir un vinculo de amistad entre dos personas: un pacto o convenio familiar, social o
cultural. El simbolo marcaba el reconocimiento del otro y del vinculo con ese otro, que se
vuelve un cercano, un amigo. De alli que el simbolo establece un forma de lazos con la
comunidad: el reconocimiento de la pertenencia al nosotros. Esto es de suma importancia
para el pensamiento de nuestro autor, ya que le interesaba destacar que la finalidad u
objetivo del simbolo es crear comunidad: establecer, encausar, movilizar vinculos sociales
y afectivos entre los hombres, generar formas diversas de comunicacién entre los hombres,
desde la diferencia y la cordialidad, lo cual genera resultados diferentes, positivos y

negativos, segun sean utilizados los simbolos en la vida del hombre.

Si la finalidad del simbolo es generar lazos de acogimiento y reconocimiento en una
comunidad, esto es posible porque el simbolo posee una impronta social como mediacion
entre el hombre y la realidad, entonces nos preguntamos ¢cuél es la funcion social y
cultural del simbolo? Los simbolos incentivan la configuracidon de los procesos culturales
como mediaciones en las diversas formas de la experiencia humana. Para Duch, la
capacidad simbolica del hombre es la marca ineludible de la superacion de la instintividad
humana, de nuestro instinto gregario de supervivencia y adaptacion a las condiciones del

entorno. EIl simbolo acontece porque el hombre es un ser social, cultural y afectivo: el
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comportamiento y las acciones del ser humano no son meras reacciones instintivas a
estimulos del entorno, sino elaboraciones simbdlicas complejas cargadas de significado. De
ello resulta que la presencia de los simbolos es una marca indiscutible de la superacion de
la instintividad; superacion que no implica una anulacion, pues seria como negar las bases
bioldgicas del hombre, sino superacion como indicativo de los procesos de simbolizacion,

que a la vez son procesos de socializacion.

De hecho, el simbolo, como una de las formas expresivas méas decisivas de la
humanidad de todos los tiempos, manifiesta con total nitidez que el ser humano,
fundamentalmente, es relacion. Resulta bastante evidente que los simbolos se
encuentran relacionados, por un lado, con la situacion especifica de la conciencia
del hombre concreto (historica) y, por el otro, con la configuracion estructural que
es propia de cada sociedad.” (Duch, 2002: 246)

El simbolo es la manifestacion de la “competencia relacional” del ser humano, que no es
solamente social, es decir, no se dirige solamente a la configuracion significativa de las
relaciones sociales que conforman un nosotros, el yo generalizado, sino que pone en
evidencia que la relacionalidad del ser humano es consigo mismo, con el yo, y con lo Otro,
la naturaleza y el misterio. De alli que otra de las raices etimoldgicas del simbolo, para
nuestro autor, sea el verbo symballasthai: reunir con el espiritu, comprender. Por ello es
que el simbolo es comunicacion indirecta “porque sin cesar es necesario restablecer la
relacion comunicativa entre el sujeto humano, los materiales simbdlicos y lo ausente
(pasado y/o fututo) hacia el cual apunta el simbolo.” (Duch, 2002: 246). Esto plantea que,
para que la interpretacion de los simbolismos sea posible, es decir, para que el simbolo
comunique es necesario conocer la relacion entre sus elementos, entre simbolizado y
simbolizante, a través de una tradicion, porque es en el contexto de la tradicion donde se

construye la relacion entre el simbolo y lo que representa.

Al realizar una lectura sociolégica en torno a la sobreaceleracion de la experiencia
temporal en los sistemas sociales, Lluis Duch reflexiona sobre una situacion peculiar por la
que atraviesa la sociedad contemporanea occidental: la destradicionalizacion o

envejecimiento acelerado de las tradiciones. De ello resulta que las referencias al pasado se
33



vuelven obsoletas para orientar las acciones en el presente: como acervos de conocimiento
practico comun, pareceria que las tradiciones dejan de comunicar en los momentos
cruciales de la vida del hombre en sociedad y quedan mas como elementos curiosos,

nostalgicos y hasta triviales de como se pensaba o hacian las cosas.

Duch se hace eco del pensamiento de Antonie Giddens, para quien la sociedad
moderna pretende constituirse como un orden postradicional, ir mas alla de la tradicién (en
un intento de superarla) para implementar el pensamiento racional como forma
generalizada de conocimiento y explicacion del mundo. No obstante, tanto para Giddens
como para Duch, el proyecto de la modernidad no ha logrado sustituir la certeza y
seguridad, es decir, el tipo de confianza que confieren las tradiciones por encima del
conocimiento racional. En este sentido, cabe cuestionar cuales son las lecturas que se hacen
de la tradicion desde la sociedad moderna y qué mejor que desde la sociologia que se

plantea como la conciencia de la modernidad.

Para Ricardo Pozas Horcasistas (2006), la tradicion, en su relacion de distincion con
la modernidad, es un constructo del pensamiento moderno en dos sentidos o dimensiones:
por un lado, como elemento de caracterizacion de las sociedades diferentes a la occidental,
resultado del modelo de reconocimiento (imposicién) de la identidad del otro; por otro lado,
la tradicion fue reconocida como un tipo de practica social ideoldgica en el contexto de la
modernidad, algo que se negaba al cambio hacia lo moderno y la reflexién racional. De alli
que tradicion y costumbre se equipararan como préacticas habituales que no son susceptibles
de cambio. De suerte que la tradicion se plante6 como ausencia de modernidad.

Nos parece que estas ideas de Pozas Horcasitas son lecturas aplicables a la
concepcion positivista del desarrollo de las sociedades civilizadas que empap6 buena parte
de los inicios de las ciencias sociales, principalmente a la sociologia y a la antropologia,
con las lecturas teleoldgicas del desarrollo hacia el progreso racional y cientifico de la
sociedad, donde las sociedades tradicionales serian un estadio superable hacia un fin
superior deseado. Lo que es muy interesante de esta lectura es el énfasis que se hizo en la
forma de organizacion de las sociedades tradicionales, en el que se oponia la nocién de

sociedad frente a la de comunidad: los lazos sociales eran mas solidos, de alli que la
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solidaridad fuese de un tipo colectivo mas arraigado, dando poco lugar a la individualidad
de los miembros, que coexistian bajo estructuras rigidas de asignaciones de roles, cuyas
conductas estaban fuertemente sancionadas por la autoridad moral y donde las formas de
participacion en la comunidad y sus grupos sociales estaban mediadas por ritualizaciones

que le conferian eficacia y legitimacion.

Una de las lecturas méas interesantes que problematizan esta cuestion es la de los
tipos de accion de Max Weber. Weber propone una metodologia para el estudio sociolégico
de la accion social, que se diferencia de la accion individual porque se trata de una accion
con un sentido mentado dirigido a otros, orientada por la accion de otros, que no es
reaccion, contagio, imitacion o simple conducta: los tipos ideales de accion social. Estos
serian cuatro: la accion racional con arreglo a fines o accion instrumental, la accion racional
con arreglo a valores, la accion afectiva y la accion tradicional.® Es importante resaltar que
para el socidlogo alemén, esta tipologia presenta grados de conciencia del actor social,
como despliegues reflexivos de la racionalidad, lo cual tiene como consecuencia
metodoldgica que esta tipologia exija diversos grados de comprension. Para Weber, la
accion tradicional es la mas obscura de todas: la localiza en la frontera de las acciones con
sentido (racional) pues pareciera que se tratase mas de una reaccion a estimulos habituales,

de lo que resulta una actitud arraigada.’

1.2.1 Tradicién y modernidad en el pensamiento de Lluis Duch

Plantear la diferencia entre sociedades tradicionales y sociedades modernas, buscaba

caracterizar formas diferenciadas de organizacion societal en simultaneidad , en las que las

& Véase Max Weber, Economia y sociedad, FCE, México, pp. 18-43.

" Weber realiza un cruce tedrico muy interesante en la blsqueda de una correcta adecuacion de sentido de su
propuesta metodoldgica de los tipos ideales, al establecer un vinculo de sentido entre los tipos de accion
social y los tipos de dominacion. Para el estudio de la dominacion, la cual entendera como la probabilidad de
gue un individuo imponga su voluntad a otro, propone tres tipos ideales historico: la dominacion racional
burocratica, la dominacién carismatica y la dominacidn tradicional. Si bien, tanto los tipos de accién como los
tipos de dominacién no se encuentran puros en la realidad, pues se trata de constructos conceptuales de
aplicacion socioldgica, Weber harad uso de los tipos de dominacion para caracterizar tipos de organizacion
social, siendo la burocrética racional el tipo de dominacién propio de la modernidad. No obstante, reconoce la
recurrencia de acciones tradicionales, con sus correlatos de dominacion tradicional, en la modernidad. Véase
Max Weber, Op. cit., pp. 170-204.
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instituciones sociales se constituian bajo logicas diferentes, asi como las acciones de los
individuos encontraban otro tipo de orientaciones: en otras palabras, se buscaba distinguir
formas de reproduccion social. EI problema que nos interesa surge cuando la tradicion
irrumpe como un tipo de practica en el contexto de la sociedad moderna. ¢Qué
consecuencias epistemoldgicas se derivan de la persistencia de la tradicion en el contexto
moderno? Es decir, ,como comprender la tradicion en la modernidad? Mas aun, ¢cuél es la
situacion de la tradicion en la modernidad tardia? Estas interrogantes plantean ir mas alla
del problema de pensar la tradicion como el pasado de la modernidad, en su sentido
positivista, y se dirigen a cuestionar la situacion de la tradicion en la modernidad y los usos
que se hacen del pasado, lo cual apunta a la tradicionalizacién de la modernidad, previa o
tangencial a la destradicionalizacion de la sociedad moderna en el contexto de la

globalizacion.

En las ciencias sociales modernas han llevado a cabo un esfuerzo por hacer a un
lado la tradicién, como acervo de conocimiento y marco de referencia de accion del
hombre, tratando de negar lo tradicional del hombre o estigmatizando la recurrencia de la
tradicion como lastre para la accion social moderna y el despliegue de la libertad. Lo
peligroso es que estos intentos han tomado consecuencias politicas que rehtsan reconocer
al otro en su diferencia, imponiendo formas de asimilacion del otro a través de la identidad
y, en el peor de los casos, llegando a su exterminio, no inmediato, sino a través de politicas
publicas que dificultan el desarrollo de las formas de vida tradicionales o, incluso, las hacen

de uso mercantil para obtener ganancias (los tradicionalismos).

La antropologia de Lluis Duch hace espacial ahinco en que el hombre es un ser
tradicional: requiere de la tradicién para habitar el mundo, hacerlo su mundo compartido
con otros, lo cual no se realiza desde la nada, sino siempre en funcion de referentes del
pasado. Esto es asi porque el hombre es un heredero, un ser situado en el contexto de una
tradicion cultural, lo cual implica algan tipo de participacién en el circuito de transmisiones

de la tradicion a partir de diversos procesos de simbolizacion.

Como consecuencia del hecho de que el hombre es un <<ser tradicional>>, ha de

tenerse muy en cuenta que el acervo de tradiciones que configuran la vida
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individual y colectiva, constituyen el fundamento para que el ser humano y los
grupos sociales puedan tomar posesion del mundo, lo <<cultiven>> y lo

humanicen (en algunos casos, lo deshumanicen) (Duch, 2002:16).

Recurriendo de nueva cuenta al analisis etimologico, uno de los lugares predilecto de Lluis
Duch para pensar sobre el significado y el uso de las palabras, nuestro autor menciona que
la palabra tradicion tiene dos raices latinas: tradere, que apunta a los objetos materiales o
inmateriales que se intercambian y; transmittere que destaca la dimensién comunicativa de
la tradicion, como transmision de saberes en los que participa el sujeto, quien es receptor y
codificador del mensaje en los términos de su contexto histérico. En ese sentido, el hombre
esta sujeto a la tradicion, como heredero que es, pero se constituye como actor o agente que

transmite la tradicion, que se implica en ella al hacer presente lo ausente pasado.

Por consiguiente, resulta evidente que toda tradicion consta de una base material
(conocimiento, costumbre, 1éxico, ritual, convencionalismo, etc.) que, en el tiempo
y el espacio, se tras-pasa, se trans-mite, realiza un trayecto desde un <<antes>>
hasta el <<ahora mismo>>, y que permanece mas 0 menos idéntica a si misma a
pesar de las mutaciones y cambios de contexto impuestos por la historia (tradere).
(Duch, 1997: 43).

Nos parece que las reflexiones que realiza Lluis Duch sobre la tradicion, en su vinculo con
el “trabajo del simbolo”, son de vital importancia para comprender su persistencia en la
vida del hombre, las transformaciones que ha experimentado y los usos que de ella se
hacen. Desde esta Optica, se resalta que la tradicién es mas un asunto del presente que del
pasado. Es decir, que nos situamos en una tradicion en el presente, desde la cual
articulamos nuestra relacion con el pasado y nuestras posibilidades de futuro. Porque la
cuestion de la tradicion es que, a través de sus transmisiones se recrean y contextualizan sus

contenidos materiales en el presente.

Esta conjuncion, al mismo tiempo tensa e enriquecedora, del tradare y del
trasmittere pone de relieve que jamas puede olvidarse que la tradicion no tiene

como objetivo primordial el pasado, sino el presente; un presente, en el que, por
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mediacion de la transmision y la recreacion, el ser humano salva la distancia que
existe — y que sin el concurso de la tradicion llegaria a engullir la existencia
humana en el caos y en la insignificancia- entre el antes y el ahora. (Duch, 1997:
42).

1.2.2 La memoria en los proceso de simbolizacion

Para Lluis Duch, la tradicion deja de ser un problema de “idolatria” o nostalgia del pasado
y se piensa mas como una configuracion del presente desde la que se cuestiona lo que
permanece y lo que cambia. Es decir, que desde la tradicion se realizan los
cuestionamientos sobre la recreacion, reactualizacion, invencion y apropiacion de los
materiales simbolicos en la actualidad: qué se mantienen y que se rechaza en un momento
historico determinado, en el marco de la formulacion de las transmisiones. Por ello, en su
interior, la configuracion de las tradiciones mantiene la tension entre lo estructural, su
“nacleo duro”, y los procesos de reactualizacion y revitalizacion que se dan en el tiempo

historico.

Esto se logra a través de la co-implicacién entre tradicibn y memoria: la
organizacion del pasado en relacién al presente. La tradicion cumple la funcién de
organizar la memoria para realizar las selecciones del recuerdo, permite que los seres
humanos se sitlen en una realidad significativa y compartida. Incluso se podria afirmar que
la tradicion es una suerte de codificacion de la memoria, una seleccion de los materiales a
recordar y a revitalizar en el presente. La memoria refiere a la constitucion del hombre en el
tiempo, el tiempo existencial, de la conciencia vivida, el hombre que se mueve dentro de
una tradicion y recrea su historia. EI hombre recuerda de forma reflexiva: observamos,
comprendemos e interpretamos desde la memoria. La memoria es la facultad humana del
recordar sensible: la retencion de las impresiones y percepciones experimentadas en otro
tiempo. Al recordar, el hombre introduce sus intereses, motivos, deseos, miedos, suefios,
emociones en los acontecimientos que recuerda, situadas en su propia biografia. Recordar
es un ejercicio que requiere su tiempo, dedicacion y esfuerzo, moviliza toda nuestra forma

de estar en el mundo, sensible y cognitiva.
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Esta facultad humana acontece en un espacio-tiempo socialmente construido: recordar es
un asunto social que requiere de constantes contextualizaciones. Por ello, Duch retomara el
trabajo pionero de M. Halbwachs (2004) sobre la memoria colectiva para plantear que la
tradicion es una de las manifestaciones mas complejas de la memoria colectiva. Para M.
Halbwachs, la memoria colectiva no es una simple reconstruccion del pasado a partir de las
creencias y necesidades del presente. No es una memoria construida, inventada, impuesta y
determinada, aunque muchas veces tome esas formas desde las proyecciones de los
intereses societales. Se trata de una “memoria constituyente” cuyos marcos posibilitan la
constitucion del recuerdo que brinda al hombre los cuadros sociales para la constitucion de
sus recuerdos en la conciencia. Funge como instancia reguladora de los recuerdos en torno
a ciertos artefactos y objetos que adquieren significaciones. De suerte que la memoria
colectiva es una dimension del orden social. Los individuos realizan un proceso de
apropiacion de la memoria colectiva desde sus grupos sociales, una reflexividad que los
dota de criterios para vincularse con y desde la tradicibn como memoria en la que se sitda.
Ese punto de vista personal y subjetivo de la memoria colectiva se modifica a partir de la
movilidad social que experimenta el hombre, no sélo en la adquisicion o adscripcion a

ciertos roles sociales, sino en todo su trayecto existencia.

En ese sentido, para Duch, la memoria colectiva es de suma importancia en los
procesos de simbolizacion, pues es orientativa y portadora de los contenidos significativos
con los que se articula el sentido de la existencia. Por ende, no se limita a realizar una
construccion historico-cultural del presente, sino que posibilita el autodescubrimiento del
individuo y la colectividad, lo cual requiere de una autoobservacion, a la vez que posibilita
la auto-organizacion, como toma de conciencia de quiénes somos y hacia donde vamos, es
decir, qué sociedad queremos ser. En ella se resguardan, recrean y revitalizan los
contenidos simbdlicos de las sociedades, se administran esos contenidos: los pone a
disposicion de los hombres, aperturando multiples posibilidades de recuerdo, a manera de
cadenas significativas que se articulan en los procesos de simbolizacion que realizan los
hombres en el devenir de la vida cotidiana. “En realidad, la memoria colectiva es una
verdadera memoria cultura, que enmarca y articula las << corrientes de pensamiento>> que

han sobrevivido a las multiples peripecias del pasado, actualizandose, eso si modificadas en
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funcion de los retos e intereses del aqui y el ahora, en la experiencia del presente.” (Duch,

2002: 166).

El pasado no se almacena en la memoria; los elementos del presente, vinculados con
el pasado, se transforman a partir de las exigencias del presente. Lo que se reconstruye no
es el pasado, sino el presente: vinculado directamente con la memoria colectiva como
proceso social, en el que a partir de la tradicidn se organizan los recuerdos compartidos, es
decir, la tradicion aportas las pautas organizativas de la memoria. Por eso insistimos en que
la tradicidon es una cuestion del presente, cuya mision es la configuracion de pautas de
accion que orientan hacia el futuro. Por lo tanto, la consecuencia social de la tradicion es el
establecimiento de un vinculo reflexivo, contextualizado, provisional, entre el presente y el
pasado al que refiere la tradicion, a fin de establecer marcos de referencia para la accion y
un sistema de valores compartidos. Para la tradicion, el pasado no es algo acabado, sino una
fuerza latente que, mediante la memoria, llega a configurar el presente. Desde este
planteamiento nos situamos para estudiar la religiosidad zapoteca en la actualidad, como un
conjunto de tradiciones que propician una serie de préacticas, por medio de la actualizacién
de la memoria colectiva y sus contenidos simbdlicos, lo cual serd observable en las

précticas de la ritualidad festiva patronal.

El “trabajo del simbolo”, en el trascurrir de la vida cotidiana, pone en evidencia el
desgaste del uso de los simbolos y su necesaria revitalizacion desde la tradicion-memoria;
su manipulacion ideoldgica a través del poder, asi como la necesidad de ejercitarnos,
educarnos, en el manejo de los simbolos, orientados por la tradicion, para llevar a cabo las
selecciones indispensables a partir de los contextos concretos de interaccion. No obstante,
no hay que olvidar que tanto la tradicion, como la memoria y el simbolo son propensos a
los usos del poder, que en muchas ocasiones recurren a la memoria colectiva para legitimar
las relaciones de dominacion y coercion efectiva de las instituciones de la politica. Nos dice
Duch que “en las tradiciones, contra lo que a menudo retdrica e interesantemente se afirma,
el valor de la autoridad no se debe a su ancianidad, sino, sobre todo, al hecho de que
pueden ser utilizadas y aplicadas, en ocasiones incluso abusivamente, como una ayuda para
tomar y legitimar las decisiones en el presente y también como una especie de control ante

las innegables incertidumbres que presenta cualquier futuro“(Duch, 2002:170).
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Capitulo 2. EI mito: narracion y accién

En el entramado entre memoria y tradicion, por mediacion del simbolo, es posible
comprender como se articula la religiosidad, la cual encuentra en el mito y el ritual dos de
las manifestaciones mas complejas de la experiencia de lo sagrado en la vida social del
hombre. Una vez planteada la capacidad simbdlica del ser humano, asi como las
condiciones de posibilidad que potencian o empobrecen esta capacidad estructural a través
de la tradicion y la memoria, dirigimos nuestra atencion al lugar del mito como narracion

de sentido que orienta las acciones y formas de organizacion del hombre.

2.1  El mito como estructura de sentido y organizacion de la experiencia humana

Son diversas las disciplinas sociales y humanisticas que han centrado su atencion en el
estudio del mito. En este apartado, queremos precisar la posicion de observacion desde la
cual entenderemos la recurrencia del mito o de las expresiones miticas entre los zapotecos
en la actualidad. Porque no nos interesan tanto las interpretaciones del mito sino su
persistencia en la vida del hombre a través de las “estructuras de acogida”, en este caso en
la etnia zapoteca de Oaxaca, a fin de comprender su configuracion del mundo, en la que el
mito puede ser un agente activo o no. Tomamos las palabras de Lluis Duch a cabalidad,
cuando dice que “no era, por tanto, el mito el que en primer lugar necesitaba ser (re)
interpretado, sino el mismo hombre que, en todos los &mbitos en los que se ha desplegado

su humanidad, ha sido el primer actor del mito” (Duch, 2004: 229).

El mito hace evidente una cadena significativa constitutiva del hombre: narracion-
oralidad-palabra humana. En ese sentido, Duch parte de los estudios del mito como
expresion de la disposicion narrativa del hombre, multiplicidad de esfuerzos por escudrifiar
en el mas alla para dar sentido al aqui y ahora, pues se trata de una forma comunicativa y
experiencial elemental del empalabramiento humano del mundo que escapa a la
argumentacién logica racional, emplea otro lenguaje, un lenguaje de simbolos. En ese
sentido, el mito, como narracion tradicional, refiere a un sistema religioso de simbolos
(Stolz): “<<EIl mito describe una realidad significativa, supraindividual y colectivamente

importante. La seriedad y dignidad del mito provienen de esta aplicacion; la estructura
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axiologica y significativa del mito, sin embargo, no se deriva de esta aplicacion, sino que es
predada por mediacion del lenguaje>>. Porque el ser humano es un homo logquens es mitico
y narrativo.” (Stolz, en Duch, 2004: 156).

Esta cualidad narrativa del mito toma relevancia si la consideramos, con Duch,
como una praxis de dominacion de la contingencia, cuyo mensaje permite el paso del caos
al orden, de lo desestructurado a lo estructurado. EI mito se refiere a las cuestiones
fundacionales de la existencia humana, porque en el mito se ponen en juego las respuestas
que da el hombre a su experiencia de la muerte, la sexualidad y la carencia, como negacion
a esta experiencia por la trascendencia (H Reinwald), esto es asi porque “el mito fue,
mucho antes de la filosofia, el primer maestro de la humanidad, capaz de plantear y
resolver el problema de la muerte en un lenguaje comprensible para la mente primitiva.”
(Cassirer, 1974: 63). Al tratarse de un contenido trascendental, cuando se narra un mito
estan implicados intereses existenciales y sociales concretos, a fin de re-conocer como se

puede o debe vivir y comportarse en la vida cotidiana.

El mito posee una estructura narrativa. Su funcion consiste en describir, clasificar y
ordenar la experiencia humana. No obstante, no es una simple descripcion de la realidad,
sino de un tipo especial de descripcion con consecuencias en la existencia del hombre, pues
la narracién mitica pertenece al ambito del sentido y de la significacion. “El mito
representa la cristalizacion mas primitiva de las experiencias y comunicaciones colectivas
de los humanos en torno a la realidad. Eso significa que la narracion mitica, en la variedad
de espacios y tiempos, es una estructura de sentido.” (Duch, 2004: 249). El mito es una
narracion experiencial que posee una dimensidn connotativa y otra denotativa (Burkert):
connotativa porque posee una estructura de sentido propia en relacion con la realidad.
Dicha realidad que construye el hombre y adquiere sentido al ser narrada a traves del mito
que expresa las relaciones entre los hombres, con los dioses y con el mundo exterior;
denotativa porque a través del mito adquieren relevancia los nombres de los héroes, de los
lugares donde acontecen las acciones miticas y los artefactos que participan en ellas y en el

que participa el hombre.
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Por ello, es importante tener en cuenta que un estudio morfolégico y sintactico de la
estructura narrativa del mito es necesario, para detectar los temas miticos que se engarzan
en la narracion, pero que no se agotan en una sola narracion, ni mucho menos se puede
reducir el sentido del mito a su estructura narrativa. Un tema mitico posee mdltiples
variantes que estan determinadas y relacionadas en funcion del amplio contexto mitoldgico
al que pertenece, por lo tanto es posible encontrar expresiones miticas en diversos textos.
Esto es asi porque “las mitologias refieren a las creencias y ritos de una sociedad. El mito
nos ayuda a entender la capacidad de la imaginacion humana para construir relatos
ejemplares, lo suficientemente ricos y complejos como para autorizar variaciones
indefinidas y para dar lugar a una participacion y a una transmision colectivas.”
(Wunenburger, 2005: 77).

Pero si partimos de su estructura narrativa para distinguir al mito de las otras formas
narrativas, destacando sus caracteristicas intrinsecas asi como los motivos y consecuencias
de su narracién. La estructura narrativa del mito no es homogénea en cuanto a sus
contenidos. Si bien, podemos identificar los momentos de la narracién y sus motivos, en la
narracion mitica tienen lugar mutaciones que introducen la influencia de otras formas
narrativas. Es por esto que, en el campo, es muy recurrente la mezcla entre mito, leyenda,
cuento e incluso “el chisme”. En ese sentido, es de gran ayuda pensar y detectar
expresiones miticas mas que un mito como tal, como unidad narrativa, pues en la
actualidad, para el caso de la etnia zapoteca que trabajo, el corpus de su mitologia esta

diseminado en diversas formas narrativas y practicas festivo-rituales.

El mito no tiene existencia independiente de su narracion, “es mito en la medida en
que es narrado, lo cual significa que se manifiesta como tal por mediacion de la palabra del
narrador” (Brelich en Duch, 2004: 237). Por ello, para una interpretacion correcta, hay que
considerar las relaciones que establecen el mito o las expresiones miticas con elementos
extralinguisticos, geograficos, contextuales y biograficos. No obstante, hay que tener
siempre presente que “la formacion de un mito no debe ser entendida, propiamente
hablando, como una invencion o una creacion, sino méas bien como una actualizacion o, asi
como ya lo sugeria Platon, como una reminiscencia.” (Wunenburger, 2005: 84). Mas aun,

como expresion simbodlica del hombre “el mito no surge solamente de procesos
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intelectuales; brota de profundas emociones humanas...no puede describirse al mito como
una simple emocion, porque constituye la expresion de una emocion. La expresion de un
sentimiento no es el sentimiento Mismo —es una emocion convertida en imagen.” (Cassirer,
1974: 55). Incluso, habria que precisar con el mismo Cassirer, que lo que sucede en el mito
es una metamorfosis de las emociones del hombre, desde las méas positivas hasta las mas
obscuras. “El mito esta lleno de las mas violentas emociones y de las visiones mas
espantosas. Pero en el mito el hombre empieza a aprender un arte nuevo y extrafio: el arte
de expresar, lo cual significa organizar sus instintos mas hondamente arraigados, sus

esperanzas y temores.” (Cassirer, 1974: 61).

El mito, entendido como un tipo de narracion trascendental, propicia un proceso
comunicativo en el que participa el hombre como narrador-receptor del mensaje del mito.
Entonces, la participacion en el mito es doble: como receptor y como recreador, por la
escucha-recepcion y por la transmision oral-escrita. En la Antigliedad, el mito necesita ser
narrado, por lo tanto requiere de un narrador, un sujeto mitopoiético, para iniciar el viaje de
la comunicacion de su estructura trascendental hacia un receptor que se co-implica en la
vivencia de las imagenes, porque el mito hace vivir las imagenes del relato. “Narrar un mito
es implicarse en él como aquel que hace pasar una cadena de acontecimiento de lo invisible
en lo visible, de lo no-dicho en lo dicho. Apropiandose de un mito, desarrollando la
historia, el sujeto deviene plenamente sujeto, como si la historia le estuviese dirigida, como
si tuviese la mision, la vocacion de llevarla a la palabra.” (Wunenburger, 2005: 86). De ello
resulta que el mito necesita e incita diversas formas de expresividad humana a través de los
lenguajes del simbolo, por los que el hombre logra empalabrar el mundo para co-habitarlo.
De alli su relacién con el ritual y su persistencia en otras formas narrativas como la novela,

la poesia y en el arte.

El mito tiene un impacto peculiar en el oyente: lo dispone en un ambiente en que es
posible un proceso de identificacion con lo narrado, al incorporar e interiorizar los motivos
significativos de la narracién, lo cual tiene como correlato indiscutible su socializacion.
Proporciona orientaciones mediante el proceso de identificacion del drama del mundo que
toma el cuerpo del sujeto “Estar en la disposicion de escucha mitico, es estar abierto a lo

supra-personal, a figuras y acontecimiento que hacen mundo, es acceder a una alteridad y a
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una cierta universalidad que se verifica con todo en el éxito de la division y de la trasmision
de historias.” (Wunenburger, 2005: 87).

Huelga decir que hay una relacion intrinseca entre el mito y la memoria. Son
inseparables, pues el mito requiere de la memoria para el recuerdo y reconocimiento de lo
que ha sido y que puede impactar, positiva 0 negativamente, en la formulacion de las
interrogantes del presente. Recordar implica reencontrarse con los origenes e identificar la
orientacion que de ello resulta para que el hombre pueda incorporarlo a su trayecto
sociocultural: encontrar la verdadera identidad, que es la busqueda del sentido de
completud. Porque el mito es un contexto extratemporal y extraespacial, la funcién de la
memoria en la narracion mitica es sortear el muro entre el pasado y el futuro en el presente:

en su vinculo con lo sagrado, la memoria incentiva la inspiracién mitica.

No tiene demasiada importancia si se privilegia en el mito la remision del
momento presente al in illo tempore o, por el contrario, si se considera que la
funcién genealdgica constituye el aspecto decisivo de los mitos. Lo que si posee
una primacia indiscutible es que el <<trabajo del mito>> no puede prescindir del
<<hacer memoria>>, de la referencia rememorativa a los origenes, como una
actividad, a menudo cultual, que supera el tiempo y el espacio profanos y permite

alcanzar el tiempo y el espacio originales. (Duch: 2004: 155)

2.2 El mito como generador de acciones narrativas

Por altimo, quisiéramos destacar que el mito, o las expresiones miticas, generan “acciones
narrativas”. La narracion produce un acontecimiento, una epifania. EI mito, como
acontecimiento narrativo que se inserta en una tradicion y propicia diversas formas
expresivas, es un viaje iniciatico en los temas fundacionales del hombre en su vinculo con
el mundo, con lo otro, con los otros y consigo. Este hecho incentiva una serie de acciones

en el proceso de la jornada de la vivencia del mito.

Siguiendo las ideas de Michel de Certau, Duch menciona que el objetivo de la

narracion mitica es la creacion de un teatro de accion, de un escenario que permita el
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despliegue de la teatralidad del hombre, en el que se ponen en juego sus experiencias
fundamentales. De ello resultan unas précticas sociales particulares que salen de la
normatividad de la vida cotidiana, como formas de experiencia de lo sagrado. Esto es asi
porque las “acciones narrativas” toman cuerpo en un espacio-tiempo significativo de la vida
del hombre, principalmente en las experiencias con lo sagrado. EI mito es siempre un
“argumento abierto, un juego escénico en torno a las preguntas fundacionales” (Duch,
2004: 255) a través del cual podemos adquirir la capacidad para habitar significativamente

nuestro mundo.

Toda narraciéon en sentido sintactico-morfolégico mantiene una cierta distancia
respecto a lo narrado y se comporta como una especie de lugarteniente respecto al
personaje que representa. Diciéndolo de otra manera: la disposicion material de
una narracion determinada no coincide simplemente con su sacramentalidad. En
efecto, el hecho de narrar alguna cosa es equiparable a una introduccion para
experimentarla de manera inmediata. Acostumbra a ser el rito, que es el artefacto
que pone en movimiento la sacramentalidad humana, el dinamismo que hace
posible el trayecto desde la mediatez del objeto narrado hasta la inmediatez, e
incluso, la inefabilidad de la experiencia. Es entonces cuando tiene lugar la
participacién inmediata del ser humano en lo sagrado narrado que, de esta manera,
es <<in-corporado>> sacramentalmente en la propia vida del sujeto humano tal

como acontece, por ejemplo, en la eucaristia. (Duch, 2004: 248).

Estas lineas de Duch nos ayudan a plantear la compleja relacion entre el mito y el ritual.
Consideramos que tanto la narracion como la ritualidad son dos cualidades de la
polifacética y polisémica expresividad del ser humano. Al partir del planteamiento en el
que entendemos el mito como narracion, donde las expresiones miticas generan acciones
narrativas, como el corpus que nutre e incentiva el despliegue de la teatralidad del hombre,
estamos planteando, con Duch, un vinculo, una suerte de complementariedad entre el mito
y el ritual. Pero destacamos que este planteamiento es de tipo hipotético-conceptual, a la
manera de un tipo ideal de la relacion entre el mito y el ritual, porque durante el trabajo
etnografico, las adecuaciones de sentido de esta relacion tipica nos han mostrado que es

mas clara la presencia de las practicas de la ritualidad entre los zapotecos, donde las
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expresiones miticas se encuentran mucho mas veladas, en algunos casos mezcladas con las
creencias del catolicismo (al igual que las practicas), mientras que en otros casos es tanto

mas obscura su presencia como la estructura que orienta las practicas narrativas-teatrales.
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Capitulo 3. El ritual: teatralidad y fiesta

Si bien, partimos de la hermandad entre el mito y el ritual como pensar-hacer o, con
Durkheim, como creencia y practica religiosa, lo cierto es que se establece una singularidad
de relaciones entre ellos, asi como es posible encontrar los casos de separacion, hasta de
aparente autonomia del ritual respecto al mito como narracién cosmogonica, toda vez que,
en el devenir histérico, el mito queda relegado como forma de conocimiento legitima de la
realidad, frente a la filosofia y a la ciencia. No obstante, en el ritual es posible encontrar
destellos de lo que hemos identificado como expresiones miticas que nutren los procesos de
simbolizacion: configuran la teatralidad humana, drama de la vida y de la existencia, en su
relacion con el performace, la experiencia-preparacién que restructura el cuerpo y la

conciencia.

3.1 Ritualidad vy fiesta: la insuficiencia del instinto y lo sagrado

Antes de problematizar la cuestion del ritual y la fiesta, quisiéramos realizar un breve
esbozo sobre la ritualidad como cualidad del ser humano, vinculada con la capacidad
simbdlica. En Antropologia de la vida cotidiana, Lluis Duch dedica una larga reflexion
sobre la insuficiencia del instinto en el ser humano, que no su superacion o erradicacion,
para dar lugar a la capacidad simbolica y sus procesos de simbolizacién como constitutivo
del procesos de hominizacion y de individuacion del hombre. En su argumentacién, retoma
algunas ideas sobre la ritualizacion en los animales, estudiado desde la etologia, fendmeno
nombrado por Julian Huxley en 1914 para referirse a la comunicacién y coordinacion
mediante sefiales de comportamientos concretos entre animales, un mecanismo que
moviliza la actitud ludica de los animales. Es alli donde Duch encuentra uno de los
argumentos para pensar las bases bioldgicas de la simbolizacion: el juego entre los
animales como forma de comunicacion y de condensacion de comportamientos. EI ser
humano es mas que instinto, pero encontramos que en los animales hay una aparente
disposicion a la ritualizacién de su comportamiento a través del juego ¢como pensar la

ritualizacion en el ser humano?
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Duch retoma algunos postulados del interaccionismo simbolico para destacar que el
comportamiento tiene un caracter simbdlico. Los gestos que manifiestan el comportamiento
y los motivos de las acciones del hombre son elementos que organizan la propia accion, la
forma que toman sus emociones y la significaciobn que orienta sus acciones. El
comportamiento y las acciones del ser humano no son meras reacciones instintivas a
estimulos del entorno, sino elaboraciones simbolicas complejas cargadas de significado.
Por ende, la presencia de los simbolos es una marca indiscutible de la superacion de la
instintividad, indicativo de los procesos de simbolizacion por los que transita el hombre,
que a la vez son procesos de socializacion. Por medio de los simbolos experimentamos,
como anticipacién, las posibles reacciones-elaboraciones que el otro realiza, como
resultado de la interaccion. “Lo que el ser humano ha logrado hacer es organizar la reaccion
a cierto simbolo que forma parte del acto social, de modo que adopta la actitud de la otra
persona que coopera con €él. Eso es lo que confiere un espiritu” (Mead en Duch, 2002:66).
El espiritu se configura a través de los procesos de socializacion, que tiene en los simbolos

el nucleo o matriz empirica de las interacciones sociales y sus significaciones.

Entonces, podemos afirmar que la diferencia que marcan las ritualizaciones del ser
humano frente a los animales es la complejidad creciente de las mismas, en las que se
entretejen multiples significados, muchos de ellos aparentemente opuestos entre si, como
construccién de la intersubjetividad que concreta comportamientos a partir de gestos con
sentido que, por la mediacién del simbolo, dirigen los comportamientos hacia otros,
alimentando la relacionalidad del ser humano. Esta relacionalidad no se limita a las
relaciones sociales, en las que subyace la satisfaccion del instinto gregario, pues el ser
humano como animal politico no “sobrevive” a través de la sociedad; “vive” en sociedad y
“decide” qué tipo de organizacion social dara forma a su vida en sociedad. Entonces, los
procesos de simbolizacion y socializacion que conforman las ritualizaciones del hombre
tienen una impronta social, pero también se refieren a la relacion que establece el hombre
consigo mismo, con su pasado y su cultura, es decir, sus procesos de individuacion e
identificacion, donde establece las relaciones con lo otro, lo desconocido, al misterio, y con
la inconmensurabilidad de su entorno, la naturaleza. Todo lo cual se realiza en el marco de

una cultura a la que se pertenece, a partir de la tradicion y sus trasmisiones.
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Entonces, podemos entender por ritualidad una forma de comportamiento que se despliega
en una diversidad de escenarios de la vida del hombre, no necesariamente religiosos. Esto
es asi porque, sin lugar a duda, el ritual, ademés de configurar comportamientos, tiene su
base en el principio de repeticién. No obstante, consideramos que, socioldégicamente, es
necesario introducir la distincion entre la rutinizacion, propia de la vida cotidiana, y la
ritualidad, la cual se despliega como una praxis simbdlica en la vivencia de lo sagrado. Si
bien, la ritualidad comparte con la rutinizacion la repeticion y la configuracion de formas
de comportamiento, la ritualidad manifiesta formas de pensamiento, creencias y valores
que nutren la accion. Esto es asi porque los rituales requieren del despliegue de la
capacidad simbdlica del ser humano que es reflexiva y critica respecto a su presente,
tendiendo puentes creativos y afectivos con el pasado, a través de la tradicion. En este
sentido, podemos entender que haya rituales seculares y profanos, frente a rituales
sagrados. No obstante, el universo de lo sagrado es tan complejo que encontraremos en €l

rituales aparentemente secularizados. 8

Para Lluis Duch, la ritualidad humana se caracteriza por su periodicidad, esta
vinculada al devenir del tiempo en la vida cotidiana, donde irrumpen momentos cruciales
que se celebran por medio de fiestas; vincula a los participantes, para quienes cobran
sentido y forma sus acciones y sus emociones en los contextos de vivencia de lo sagrado, a
través de una “unanimidad de sentimientos” que se manifiestan dramaticamente. De suerte
que la ritualidad produce una colectividad afectiva y afectada en su relacion con lo sagrado.
En su texto Antropologia de la religion, Duch menciona que esta colectividad no tendra
lugar cuando la frecuencia temporal de las practicas de la ritualidad sea insuficiente, de alli
la importancia de la repeticién con sentido. Otra forma de afectacion negativa a la
colectividad suceden cuando las practicas de la ritualidad se formalizan, es decir, que se
cierran a los ejercicios de creatividad, libertad y critica de los participantes; cuando pierde

visibilidad el dramatismo; y cuando entran en conflicto con otros valores de la sociedad.

Lluis Duch define el ritual como un sistema de practicas contextuales, un entramado de

sentidos y significaciones de valor simbdlico, que implican al cuerpo y genera una relacion

8 Remetimos al lector a la propuesta socioldgica de Randall Collins y los rituales de interaccion social, ante la
cual, nos situamos en contraposicion.
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con lo sagrado. El ritual se compone de gestos, palabras, movimientos del cuerpo como
vehiculos simbolicos que manifiestan emociones, actitudes y relaciones. De alli que el
ritual pueda ser considerado como simbolo de condensacion, entramado de simbolismos
que nutren la polifacética y polifonica expresividad del ser humano, que toma al cuerpo, lo
atraviesa, lo cuestiona en su motricidad mecanizada por la normatividad social y lo invita a
la espontaneidad de la efervescencia del juego, de la danza, la vestimenta, la comida, la
mausica, etc. Por ello, el ritual se fundamenta en una constante reiteracion de sentimientos y

una representacion normativa de actitudes correctas para los fines del ritual.

El ritual, al vincularse con lo sagrado, implica una vivencia extracotidiana que
articula otros sentidos, “es decir, a unos valores e ideales indisponibles en la vida cotidiana,
presentidos mas que rigidamente tematizados, pero que, al mismo tiempo, son sumamente
deseables en plan individual y colectivo” (Duch, 2002:190). La referencia a lo sagrado,
para Lluis Duch, establece una accion comunicativa: la relacion entre el hombre y lo
numinoso, misma que tiene lugar como experiencia personal y colectiva, de lo que se
desprende la configuracion de una identidad: un nosotros, la comunidad. A través del ritual
se nutren las relaciones sociales y los vinculos afectivos con lo otro y los otros, mediado
por la reflexion y la critica desde la tradicion. Esto es de suma importancia porque los
procesos rituales manifiestan simboélicamente la pertenencia a una colectividad, asi como
los compromisos que se adquieren con ésta. Como elemento que genera y cuestiona el

orden, el ritual consiste en:

La formalizacion de las conductas de los miembros de la sociedad delante de la
presencia de objetos <<sagrados>>, es decir, de situaciones, argumentos y
relaciones que tienen lugar en espacios y tiempos que se hallan en discontinuidad
con el espacio y el tiempo de la vida cotidiana...paradojicamente si se quiere, lo
que es cotidiano acostumbra a tener una fundamentacion y legitimacion no
cotidianas” (Duch, 2012:191).

El ritual puede considerarse como una “transformacion simbodlica de experiencias”
(Susanne K. Langer) pues, mediante la expresion simbolica de las emociones y los

comportamientos, da forma a una actitud compleja del hombre frente a lo otro y los otros.
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“El ritual no es un tipo de actividad social que pueda ser aislada del conjunto del mundo
para someterla a una investigacion especial. Se trata, en realidad, de una dimensién de toda
actividad social..., aunque enfatice las dimensiones simbolicas o expresivas del
comportamiento” (Wuthnow en Duch, 2012: 189). Para comprender mejor estas
implicaciones del ritual como transformacion simbolica de la experiencia, que es individual
y social al mismo tiempo, que nos propone Duch siguiendo a Langer, nos menciona la
importancia que tienen los diferentes tipos de rituales en la vida del hombre, tomando como

punto de partida la clasificacion y tipologia clasica que propuso Van Gennep (1960).

3.1.1 Rituales de paso

Sin lugar a dudas, las llamadas sociedades tradicionales reproducian y co-validaban su
herencia cultural, su tradicion, a través de los rituales. La convivencia social estaba
integramente vinculada con la memoria social que ponia al alcance de sus miembros un
acervo de conocimiento comdn, nutriendo de esta forma los procesos de acogimiento y
reconocimiento a y en la comunidad. Por mediacion del ritual se marcaba la diferencia de
pertenencia del hombre a la comunidad, lo cual implicaba su transformacion personal, aun
presente en nuestros dias, con diferentes intensidades. Los ritos no periddicos se llevan a
cabo en momentos cruciales de la vida individual y colectiva: también conocidos como
rituales de paso, son el marcaje de una transformacion existencial, de un cambio sustancial

en las experiencias y visiones del mundo con otros significados.

Duch destaca que, para los sujetos sometidos a los rituales de paso, las
clasificaciones sociales, principalmente los elementos de integracién social que son el
status y el rol, sufren una transformacion: “las categorias sociales que hasta entonces habian
sido efectivas para la socializacion del individuo concreto quedan en suspenso, se liquidan
los criterios que, con anterioridad, le habian permitido la integracion e identificacion en su
sociedad, los simbolos identificadores se vacian de los antiguos contenidos y reciben
nuevas valencias y funciones.” (Duch, 2002:205). Aunque pareciera que estos rituales estan
dirigidos a la transformacion del individuo, esta transformacién posee una impronta social a
través de la cual podemos observar con mayor claridad nuestro argumento que afirma que

todo proceso de simbolizacion, en este caso los que se llevan a cabo en el ritual, es también
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un proceso de socializacion. Con ello no queremos reducir a lo social la experiencia
individual, realmente compleja, que tiene el hombre que ha transitado por un ritual de paso,
lo que si queremos destacar es el fin y objetivo, asi como el impacto social que tienen estas

practicas simbolicas.

3.1.2 Rituales periodicos

No quisiéramos dejar de mencionar la otra gran clasificacion que se hace de los rituales,
misma que propone Duch siguiendo el trabajo pionero de Van Gennep, la cual, sin lugar a
dudas, también introduce la transformacién simbodlica de la experiencia humana,
principalmente la del tiempo cosmico ritual. Los rituales periddicos estan anclados al ritmo
que marca el calendario, de caracter cosmico, diferente al calendario econémico, pero
fuertemente vinculado con éste. El calendario es un objeto que evidencia la reiteracion y el
ritmo estructural, propios de la existencia humana. Es asi porque el calendario es
cronoldgico, astrondmico y existencial. Los calendarios, nos dice Duch, manifiestan los
procesos de seleccion temporal que realizan las culturas y sociedades: los ritmos y las
orientaciones que de ellos se derivan, pues no s6lo son una cuenta matematica del tiempo,
sino, principalmente, un eje articulador y orientador de los procesos de simbolizacion, no
sin que también estén sujetos a los intereses del poder que buscan controlar, dominar y

manipular el tiempo de las personas.

El tiempo del calendario, en su relacion con el ritual, es el tiempo de la experiencia
colectiva. Los rituales periddicos se sustentan en la idea de que el tiempo se desgasta y
necesita renovarse: el hombre se compromete a impulsar y participar de dicha renovacion.
El desgaste del tiempo tiene un impacto negativo en la vida de los individuos, de la
colectividad y de la propia naturaleza. La restauracion del tiempo, su renovacion, requiere
de una cercania a los origenes, al momento de la creacion, del no tiempo, lo cual vehiculiza

las acciones narrativas y rituales. En este sentido:

En definitiva: todo ritual pretende ser una praxis de dominacién de la
contingencia, una terapia benéfica destinada a remediar, a nivel individual y

colectivo, los estragos de la negatividad, una estrategia para volver a integrar las
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fuerzas que, en la existencia humana, actlan de manera caotizante en un cosmos
con sentido, bello y armonico, una reintegracion de todo lo que habia sido
<<centrifugado>> en la vida humana como consecuencia de la accion del mal y de
la muerte, una consolidacion del nosotros colectivo y social, ya sea ocasional o
periédicamente, a fin de evitar la disgregacion y la desestructuracion provocadas
por los intereses creados de todo tipo, por la enemistad, por la incomprension o el
miedo (Duch, 2002:190).

3.1.3 Ritual y fiesta

Las fiestas son contextos Iudicos que irrumpen en el devenir de la vida cotidiana: ya sea
con motivos sagrados o profanos, los hombres hacen una breve pausa en sus rutinas diarias
para reunirse y celebrar algin acontecimiento relevante para la vida de alguien, del grupo,
de la colectividad, de la comunidad o sociedad en general. Las fiestas cumplen esa funcion
de encuentro con los otros proximos, de convivio, incluso con los ajenos al grupo que en el
momento de la fiesta forman parte de la colectividad a través del convivio. Pero, sin lugar a
dudas, las fiestas también son espacios de conflicto y de relaciones de poder, por los
diversos intereses en su realizacion que van mas allad del (re)encuentro, pues una fiesta
siempre implica un gasto, al parecer un “gasto inuatil”, un gasto por gusto, pero también por

prestigio y reconocimiento.

Las fiestas, en especial las fiestas religiosas que son las que nos interesan, entretejen
una serie de précticas que se realizan desde prever el cumplimiento de la fiesta, su
organizacion, los preparativos, los participantes y las acciones que realizan durante el
momento fuerte de la fiesta, asi como la rendicion de cuentas al finalizar. Por ello, nos
interesan dos dimensiones en el estudio de las fiestas: los procesos de organizacion social
para su realizacion y el sentido profundo de la fiesta a partir de los simbolismos que se
movilizan y que orienta su realizacion y organizacion. En el contexto de la fiesta, los
simbolos remiten mas alla de los significados formalizados en la vida cotidiana, revelan su
potencia vinculante con lo sagrado a través de una serie de practicas rituales realizadas por

los participantes, en las que incluso los asistentes no son meros espectadores, sino
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participantes activos que viven en la fiesta la articulacion entre el deseo creativo y la

realidad, a partir de la experiencia con lo sagrado.

Esta vinculacion de las practicas rituales en la fiesta nos ha llevado a plantear el
concepto de ritualidad festiva, el cual entendemos como el contexto de interaccion social
festivo en el que las précticas simbdlicas toman forma y contenido a través de las cadenas
significativas que conforman el culto, en su vinculo con la tradicion, el ritual como la
expresividad de la capacidad simbolica del hombre, y el rito como las acciones concretas y
materiales en el ritual. Dicho de otra forma, la fiesta es el contexto de la vivencia de lo
sagrado en el que se despliegan las acciones rituales y los ritos de un culto, como resultado
de la ritualidad del ser humano, la cual esté presente a lo largo de su existencia en diversos
contextos préacticos (sagrados, profanos y/o seculares), no obstante, la diferencia entre cada
uno radica en los simbolos que reactiva, en lo usos que se les da y en las consecuencias que

de ello se deriva.

Consideramos importante recalcar que la vivencia de lo sagrado, a través de las

practicas de la ritualidad festiva, no es la negacién de la vida cotidiana rutinaria, incluso no

solo son dos planos diferenciados de la vida en sociedad, sino que la existencia de uno requiere

del otro. La vida cotidiana, en la que se lleva a cabo la reproduccién de la sociedad, donde

opera el conocimiento de sentido comun para las interacciones y visiones del mundo, posibilita

los espacios temporales de reflexion sobre el devenir de la sociedad, para poner en paréntesis y

cuestionar su curso, su ritmo, su rumbo, por la mediacion de otras experiencias que movilizan

los simbolismos aparentemente ocultos, en espera, acechantes a intervenir en la transmision de

las tradiciones que tiene lugar como comunicacion de la memoria colectiva durante las fiestas.

Nos dice Bolivar Echeverria:

Por esta razon, la cotidianidad humana solo puede concebirse como una combinacion

0 un entrecruzamiento muy peculiar del tiempo de la rutina, es decir, del tiempo en el

que todo acontece automaticamente, en que el cumplimiento del cédigo es ciego, por

un lado, y el tiempo de la ruptura, por el otro: el tiempo del juego, de la fiesta, del

arte. Si no hay una peculiar combinacion, en mayor o menor escala, en toda una vida

individual, en un afio 0 en un mismo instante, de estas dos versiones del tiempo
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cotidiano; si no hay una combinacion de la rutina con la ruptura de la rutina, no existe

propiamente una cotidianidad humana. (Echeverria, 2003: 91).

Queda indagar la forma en que persiste y se manifiesta la funcién social de la ritualidad
festiva, como articulacién simbolica de la expresividad del hombre y como transformadora
de la experiencia medida frente a la realidad en nuestra sociedad actual, en su vinculo con
la memoria y la tradicion, pero también en un contexto de transformacion de la ritualidad y
su sustrato teatral en su vinculo con lo sagrado, incluso en los contextos que incitan a una

degradacion de lo simbdlico.

3.2 Teatralidad y performance como formas de expresion simbdlica de la accion

Desde nuestra perspectiva, a través de la ritualidad, en su vinculo con la narratividad, se
manifiesta la teatralidad como otra forma de expresién y comunicacion del ser humano que
se articula por los procesos de simbolizacién, en el que la representacion se lleva a cabo en
un sentido teatral. No obstante, para fines de la estructura argumentativa que presentamos,
hemos decidido partir de la compleja relacion entre la teatralidad y el performance, debate
multidisciplinario que ha tenido lugar desde la década de 1960, principalmente en Estados
Unidos, al cual no pretendemos incorporarnos, sino ubicar aquellos elementos del debate
académico que nos permitan repensar y seguir problematizando la relacion entre el mito y
el ritual y lo que acontece como resultado de las précticas rituales en las fiestas de la etnia

zapoteca de Oaxaca en la actualidad.

Retomaremos algunas ideas de los debates en torno al performance, en su relacion
con la teatralidad y el ritual, que nos aporten herramientas para construir la comprension de
la ritualidad festiva entre los zapotecos en la actualidad. ;Qué diferencia y relacion hay
entre teatralidad y performance? ;Como identificarlos y distinguirlos? ; Como se manifiesta
la teatralidad en las précticas rituales de los zapotecos? ¢Es posible hablar de performance
en las practicas de la religiosidad zapoteca? ¢En qué contextos? Partimos de la distincion,
gue también es relacion, entre teatralidad y performance. Esto es muy importante porque la
dificil recepcion del performance, como un tipo de arte pero también como enfoque de

estudios sociales y artisticos, en Ameérica Latina, donde se le califica como un concepto
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colonialista e imperialista, ha llevado a traducir o asimilar en la recepcion el performance a
la teatralidad. No obstante, como lo mencionan autores como Anna W. Jonhson, Diana
Taylor, Richard Schechnerd y Antonio Prieto Stambaugh, entre otros, esta reduccion del
performance a la teatralidad imposibilita comprender los diferentes procesos de la
expresividad humana que califican ambos conceptos. Por ello partimos de su distincion con
la finalidad de encontrar los puntos de inflexion en el contexto del ritual y la fiesta en la
religiosidad zapoteca tal como se practica hoy en dia.

3.2.1 La teatralidad y el drama de la existencia

En los estudios de las artes escénicas, se habla de teatralidad cuando una situacion es
tomada como teatro, es decir, cuando acontece la escenificacion de un drama con el
objetivo de ser vista por unos espectadores. Mas alla del ambito de las artes, cuando lo
trasladamos a la comprension de lo social, la teatralidad tiene que ver con cOmo se presenta
el ser humano en la vida cotidiana, cdmo construye la forma en que quiere ser mirado,
reconocido y acogido por otro, propiciatorio de sus procesos de identificacion vy
socializacion. En ese sentido, entenderemos por teatralidad el caracter dramaético de la
existencia y la vida en sociedad, donde el individuo se configura a través de las formas en
las que se presenta y representa ante la realidad y escenifica sus propios dramas

individuales y colectivos.

Para Josette Féral, nos dice lleana Diéguez (2014), la teatralidad es la capacidad de
transformacion, transgresion de lo cotidiano, representacion y semiotizaciéon del cuerpo y
sujeto para generar territorios de ficcién, en tanto que Jorge Dubetti hace especial énfasis
en el caracter de convivio de la teatralidad, se trataria de los actos capaces de provocar la
aparicion de lo teatral “El encuentro de presencias, reunion o convivio sin el cual no tendria
lugar el ‘acontecimiento teatral’” (Diéguez, 2014: 45). Lo que menciona Féral es muy
interesante porgue nos proporciona elementos para considerar que la teatralidad, una forma
de ella, se construye con el uso de simbolos, con su resignificacion, en la experiencia de lo
sagrado que acontece en la ritualidad festiva, la cual toma forma teatral y Iudica. En tanto

que lo que menciona Dubetti es crucial para entender la funcién social de la teatralidad,
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donde se genera un espacio de coincidencia, co-implicacion, comunicacién y confrontacion

con otros.

Con la teatralidad queremos destacar aquellos elementos, resultado de cierta forma
de comportamiento, que en la vida del hombre poseen caracteristicas teatrales: la
dramatizacion configuradora de las practicas rituales y festivas. El ritual, los diferentes
tipos de rituales, sera uno de los escenarios de representacion del drama social e individual.
Para Lluis Duch, la teatralidad es una capacidad humana en la que se configura el juego
cultual, el cual refiere a la expresividad y escenificacion de la condicion humana, proceso
que necesita de la mediacion simbdlica. El culto, para el autor, serian una serie de praxis

simbdlicas que se dinamizan a traves de su expresion dramatica y emotiva.

3.2.2 El performance, la corporeidad y los limites del lenguaje

En cuanto al performance, la cuestion es un tanto mas compleja, pero queremos reducir
dicha complejidad tratando de esclarecer a qué se refiere el performance en su relacion con
el ritual, y queé practicas de la ritualidad festiva que analizaremos de los zapotecos podrian
ser calificadas y estudiadas como performance. EI movimiento artistico del performance
partia de una postura critica a la sobrevaloracién del texto y de la palabra escrita por encima
del desempefio corporal y el proceso de preparacion para la realizacién de una obra teatral,
que estaba supeditada al espacio teatral y a los museos. Buscaba restituir la centralidad
corporal frente al texto, lo cual incentiva los interrogantes sobre la expresividad humana,

las elaboraciones y los elementos que inciden en ellas.

El trabajo de J.L Austin (1962), Hacer cosas con palabras, fue pionero en los
estudios del performance y su subsecuente introduccion en las ciencias sociales. Austin
acufid el termino performatividad para referirse a los enunciados que propician hacer cosas,
como critica a los limites del lenguaje que lo colocan en el decir, mas que en el hacer. Para
Austin, hay dos clases de enunciados performativos: “las palabras o frases ilocucionarias
que hacen lo que dicen (prometo, juro, pronuncio), y las perlocucionarias, que pueden
afectar a los interlocutores de maneras distintas (palabras que persuaden, alejan, motivan,

enamoran, etcétera)” (Johnson, 2014: 13). Esto busca sefialar mas los efectos que produce
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un acto y no tanto la intension del actor, de alli la diferencia con la definicion clasica
socioldgica de accion social, la cual es observable a partir de los motivos del actor y cuyas
consecuencias se limitan a la reproduccion de relaciones sociales o formas de interaccion

social.

Esto aliment6 lo que se conocidé como “giro performativo en las ciencia sociales”
(Anne W. Johnson). La nocién de performance fue introducida por la antropologia como
una propuesta metodoldgica para el estudio de las practicas sociales, en la que toma
centralidad la experiencia desde el cuerpo: la forma en que se configura el cuerpo en las
préacticas y como las practicas son corporeizadas. “Lo caracteristico del performance es que
se articula con ‘la produccion de la presencia’ (Gumbrecht cit. en Lehmann, 2013: 248) o
mas precisamente con ‘la creacion de la presencia’ (Diaz Cruz, 2000: 65)” (Araiza
Hernandez, 2014: 24). Pronto el performance se constituy6 en un término usado para hablar
de dramas sociales y préacticas corporales, de alli su cercania, encuentros y desencuentros
con la teatralidad, pues invita a pensar como se presenta la persona en la vida cotidiana y en
qué procesos de la conformaciéon de su individualidad participa y es afectado, como
procesos de cambio, adaptacién, invencion, reactualizacion, entre otros, resultado de las
mdaltiples posibilidades de transformacion que experimenta el hombre en el contexto de las
estructuras de la organizacion social y en los limites o al margen de dichas estructuras. Por
ende, los estudios del performance en las ciencias sociales resaltan los procesos de

realizacion configurados por practicas mas que los actos culminados.

Para quienes han adoptado los estudios del performance como una metodologia en
el estudio de los dramas sociales y las practicas corporales, el performance propone “mas
que preguntar qué representa, ejemplifica o refleja una obra de arte o un ritual, un cortejo
fanebre, un juego o la inhumacion de un héroe, debemos elucidar qué cosas hacen, qué
efectos tienen, qué transformaciones posibilitan, qué otredad instauran en las realidades
politicas” (Diaz Cruz, 2010: 122 en Johnson, 2014 : 17) o “La forma mas productiva de
aproximarnos al performance tal vez seria modificar la pregunta: en lugar de preguntarnos
¢qué es o no es el performance? Hay que preguntarse ¢qué nos permite hacer y ver
performace, tanto en términos tedricos como artisticos, que no se puede hacer/pensar a

través de otros fenomenos?” (Taylor, 2011: 24). Estas propuestas de acercamiento nos
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parecen muy interesantes, no obstante, consideramos que si son necesarias algunas
aproximaciones conceptuales al performance, para distinguirlo de la teatralidad, pero
también para delimitar su campo de accion, que en este caso lo pensamos en su vinculo con

el ritual, tal como lo propusieron Victor Turner y Richard Schechner.

Vivimos en un ambiente teatralizado donde pueden considerarse (estudiarse) como

performance

Actividades humanas —sucesos, conductas- que tienen la cualidad de lo que Ilamo
“conducta restaurada”, o “conducta practicada dos veces”; actividades que no se
realizan por primera vez sino por segunda vez y ad infinitum. Ese proceso de
repeticion, de construccién (ausencia de “originalidad” o “espontancidad”) es la
marca distintiva de la performace, sea en las artes, en la vida cotidiana, la

ceremonia, el ritual o el juego (Schechner, 2000: 13).

Para Schechner, la “conducta restaurada” es la conducta de ejecucion, cuyos procesos de
realizacion son desconocidos con anticipacion para los actores. La restauracion se lleva a
cabo en los ensayos, en la preparacion del acto, y en la transmision de la conducta entre el
maestro y el aprendiz. El performance implica el juego de las conductas repetidas que se
aprenden durante los ensayos para su posterior (re)presentacion. La “conducta restaurada”
es simbdlica y reflexiva, esta llena de significados que se transmiten en las practicas. A
través de ella, el yo puede actuar en otro 0 como otro. Durante el performance, el actor se
vuelve otro, construye otro, alimenta su otredad: el actor suspende la naturalidad y la
familiaridad de su estar en el mundo y deviene otro a través del uso de la indumentaria, de
los movimientos dancisticos de su cuerpo, de la ingesta de cierto alimentos, toda su

estructura postural se descentra y experimenta otra realidad de la que participa.

Ante este primer acercamiento conceptual a la propuesta de Schechner, nos
planteamos algunas dudas. El performance significa “nunca por primera vez”, como
conducta realizada dos veces, lo que resalta su caracter reiterativo, de repeticion. No
obstante, para algunos autores, el performance es un acto de intervencion efimero (Diana

Taylor), como acontecimiento, no vuelve a suceder de la misma forma. En ese sentido, el
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performance es un acto repetitivo que nunca es el mismo, que siempre se esta
transformando a partir de las practicas corporales y los significados que se ponen en juego
en la representacion y en la construccion de la presencia, lo cual implica una constante

recreacion de la subjetividad del performer.

Por otro lado, si el performance es conducta restaurada ¢Qué es lo que se restaura
en la conducta? Consideramos que el performance suscita una transformacion profunda que
parte del y por el cuerpo, en la que se cuestiona la normalizacién (lo normal y lo normado),
a partir de una experiencia sensorial otra, comunicada a través de gestos, practicas teatrales,
movimientos dancisticos, etc. Schechner cita a Turner para referirse al movimiento que
instaura el performance: “una performance es una dialéctica de ‘flujo’, es decir,
movimientos espontaneo en el que accion y conciencia son uno, y ‘reflexividad’, donde los
significados, valores y objetos centrales de una cultura se ven ‘en accion’, mientras dan

forma y explican la conducta.” (Schechner, 2000:17). Incluso va més alla, pues:

A través de las performances, el actor y los colectivos crean su presencia, y ésta es
(re)creada y restaurada por otras performances. Richard Schechner revitalizo estos
argumentos a partir de la categoria de conducta restaurada en los siguientes
términos: “mi yo comportandose como si fuera alguien mas”, o “como si yo
estuviera a un lado de mi mismo”, o “como si yo no fuera yo”, al modo en que
ocurre con los trances. Pero la conducta “como si fuera alguien mas” puede
también ser “mi yo en otro estado de sentimiento o existencia”. La conducta
restaurada ofrece a los individuos y a los grupos la oportunidad de volver a ser lo
que una vez fueron; o incluso, y con mas frecuencia, de volver a ser lo que nunca
fueron pero quisieron haber sido o lo que quieren ser (Schechner, 1985: 37-38, en
Diaz Cruz, 2014: 74)

No obstante, el individuo que se construye como acto no parte de la nada y sus
configuraciones estan orientadas por las tradiciones a las que pertenece, a ese mundo
socialmente estructurado que se pone en cuestion. Por eso es que el trabajo del actor es
doble: como sujeto de una sociedad y como individuo estructurante que puede construir su

subjetividad. En el performance no se realiza la negacion de alguno de los planos, sino que
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son potencias del hacer, entonces, lo que se restaura en la conducta, entre otros cosas, es el
pasado, la memoria como seleccidn, a través del cuerpo y sus acciones. En el performance,
el actor no representa, sino que es un productor de autorrepresentaciones. El rol del actor ya
no es el de significar algo, sino de portar el sentido a través de su cuerpo y gesticulaciones.
El simbolo se vuelve realidad en el cuerpo del actor. Nos parece que ese es uno de los
sentidos que se entretejen en la polisemia del performance, cuando Victor Turner retoma la
raiz etimoldgica del francés parfournir, “completar o realizar de manera exhaustiva”, donde
el performance estaria nombrando aquellas practicas, como acontecimientos efimeros e
irreproducibles, que realiza el hombre una y otra vez para tratar de completarse, en esa

bdsqueda de sentido de la existencia humana.

3.2.3 Drama ritual y performance

Queda encontrar los entrecruces entre el ritual y el performance. El ritual puede ser
estudiado como performance, o podemos tratar de identificar performance en las préacticas
rituales durante las fiestas, esto Gltimo es lo que mas nos interesa en el planteamiento de
esta investigacion. Para Schechner, el teatro nace del ritual, en tanto que el ritual se
desarrolla a partir del teatro, especificamente, como composicion de teatralidades. Aqui es
necesario entender la diferencia entre drama social y el drama estético. El drama social se
centra en las estrategias para lograr sus objetivos: lograr una eficacia, pese a que las
variables son mayores y el resultado es incierto, esta sujeto a la contingencia, en el marco

donde se elabora una fusion entre acontecimientos simbolicos y reales.

Esto quiere decir que durante el ritual, como drama social o0 como ejercicio de la
teatralidad humana, a través de los procesos de simbolizacion, los actores participan de un
contexto cargado de sentido religioso, el cual se experimenta tan real como la vida misma,
porgue en el ritual se realizan procesos de interpretacion, representacion y presencia para
conformar una comunicacion trascendente. A través de la representacion se buscan lograr
resultados reales (Schechner), de esa forma, la danza, la vestimenta, la comida son los
mecanismos que realizan la transformacion que marca la eficacia del ritual. Por su parte,
en el drama estético se carga hacia la anticipacion: todo estd arreglado de antemano y se

ocupa de las exhibiciones, lo que lo hace dependiente de sus espectadores. Su objetivo es el
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entretenimiento. “El teatro aparece cuando hay una separacion entre espectadores y
representacion. El ritual es un acontecimiento del cual dependen sus participantes; el teatro
depende de sus participantes.” (Schechner, 2000: 195).

En los estudios del performance que proponen Schechner y Turner, los rituales son
“acciones simbolicas ambivalentes que apuntan a transacciones reales y al mismo tiempo
ayudan a evitar un enfrentamiento demasiado directo con ellas. Entonces los rituales son
también puentes —acciones confiables que nos ayudan a cruzar aguas peligrosas.”
(Schechner, 2000: 195). La metafora de los puentes que construyen los rituales en la
experiencia de la realidad es lo que Victor Turner (1988) llamo liminalidad: la experiencia
en las fronteras, en los limites de las estructuras sociales que se dirige hacia su
transformacion. El ritual y el arte estan considerados como experiencias liminales, que
acontecen en momentos de crisis y suscitan cambios cruciales en la vida del hombre. La
teatralidad ritual emergera en contextos de liminalidad: espaciotemporalidad de alejamiento
de los procedimientos normales de la accién social (Turner, 1988), como situaciones
extracotidianas. En ese sentido, el ritual abre un espacio-tiempo de juego antiestructural,

subversivo.

La ritualizacion, en el campo de las artes teatrales, es una forma estratégica de
actuar del hombre para diferenciarse de otros, enraizada en el cuerpo y opera sobre el
cuerpo, lo transforma, genera un actor ritualizado, donde “hacer un ritual, una pieza o un
ejercicio de teatro ritualizado, es al mismo tiempo narrativo (cognitivo) y afectivo. Los dos
trabajan juntos para formar la experiencia de la ritualidazacion.” (Schechner, 2000: 204).
En la exhibicién del ritual se muestra un hacer, cuyo movimiento vehiculiza significados
que se realizan como una presencia, como realidad vivida. El ritual precede al teatro pero el
performance no se origina en el ritual. El performance “origina un sistema binario de
eficacia entretenimiento que incluye el sub-conjunto ritual-teatro” (Schechner, 2000: 58).
La funcidn del performance es la transformaciéon. Un performance recibe el nombre de
teatro o ritual segun el lugar de realizacion, los actores involucrados y las circunstancias de
la realizacion. Lleva a cabo un ejercicio reflexivo que logra alcanzar a los espectadores, es
decir, en el performance ya no hay una relacion lineal entre actores y espectadores, que se

amplifica en la categoria de participantes.
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Que una serie de practicas reciban el nombre de ritual o de teatro, nos dice Schechner,
depende el contexto en el que se realiza y la funcidn que tiene. Un ritual representa un
drama social y busca lograr una eficacia social, en el teatro se construye un drama estético
y su objetivo es entretener. Lo performatico en el ritual se presenta cuando acontece la
eficacia y el entretenimiento, pues hay que entender que el ritual tiene un caracter de
exhibicion, es decir, de mostrarse ante otros que no son meros espectadores, sino que
participan de alguna forma en la eficacia del ritual. Cuando se intenta imitar un ritual, no se
realiza realmente ese ritual porque esta fuera de su contexto social, el cual no se puede
crear para llevar a cabo el ritual. Lo que hay es una representacion espectaculo del ritual,
que implica una degradacién simbdlica. Al respecto, nos dird Schechner que “las
diferencias entre ritual, teatro y vida cotidiana dependen del grado en que espectadores y
actores atiendan a la eficacia, al placer o a la rutina; y del modo en que el significado
simbolico y el efecto se fusionen y se separen de los acontecimientos representados. En
todo entretenimiento hay alguna eficacia y en todo ritual algo de teatro.” (Schechner, 2000:
55).

Lo que queremos destacar aqui es que la nocién de performance introducida en los
estudios del ritual como vivencia de lo sagrado, nos aporta un referente para repensar las
practicas rituales, no tanto en su aspecto concreto, que es el rito, sino en su proceso de
constitucion, las implicaciones en la preparacion del ritual o fiesta, esa arena de
negociacion y conflicto en la que participan quienes organizan este tipo de celebraciones.
En ese sentido, nos abre el campo de los participantes, ya no solamente a los actores, en el
tiempo fuerte del ritual o de la fiesta, sino a todas aquellas voluntades que con su
participacion se comprometen en la realizacion de las celebraciones y a los que asisten
como aparentes “espectadores”, con lo que nos invita a identificar las diversas formas de
tomar parte en la realizacion de una fiesta o ritual. A su vez, problematiza la construccion
del actor, la movilidad en el escenario de interaccion social que instaura la ritualidad
festiva, la construccidon de su experiencia sensoria, corpérea y social, al tiempo que nos
Ileva a preguntarnos por los pasajes que lo atraviesan, ;Cémo se constituye como actor? en
el sentido fuerte de Actor con mayuscula, como performer ¢cémo construye el Actor su
subjetividad durante el ritual o la fiesta? ;Como impacta la experiencia de lo sagrado en la

construccion de su subjetividad?
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A manera de cierre de este apartado, quisiéramos comentar que la propuesta de los estudios
del performance también es un terreno fértil para seguir cuestiondndonos la compleja
relacion entre el mito y el ritual. Como mencionamos al inicio de este apartado, el
performance surge como una alternativa a la critica de la relacion entre el texto dramatico y
la ejecucion de la obra, lo que resulté en una independencia del trabajo del actor frente al
texto dramaético, que no una negacion, pues el texto o la palabra escrita seria un elemento,
méas no el determinante en la estructura dramatica. El performance est4d poniendo en
cuestion la estructura dramatica narrativa de las artes escénicas, para trasladar la atencién
en los procesos de subjetivacion corporales por los que transitan los actores para la

realizacion de un acto que sale a las calles y toma la ciudad, la vida misma.

En ese sentido, podemos trasladar esa independencia de la accion teatral y
performatica frente a la estructura narrativa escrita, otorgando centralidad a la accion
dramética-corporal. Pues hemos identificado que este fendmeno se presenta en el caso de la
danza de la pluma, y en menor medida en la danza de jardineros que analizaremos, donde
los danzantes han llevado a cabo unos procesos de seleccidn de su préactica ritual dancistica
durante sus fiestas patronales respecto al texto escrito, la estructura narrativa que se tiene de
su danza, dejando de lado el texto escrito y dando realce a la danza ritual. Esto sucede con
mayor claridad entre la danza de la pluma y el Cddice Gracida-Dominicano, lo cual
también nos lleva a problematizar la compleja relacién entre las expresiones miticas y el

ritual.

En el drama hay un texto fijo en todos sus detalles, los gestos precisos del papel se
ensayan para una ocasion particular (y otras ocasiones, otras producciones, podrian
generar gestos diferentes), mientras que “en la vida” el texto se remplaza por un
proceso continuo que se pone en movimiento gracias a las exigencias objetivas del

papel y los motivos subjetivos y las metas del actor (Schechner, 2000: 29).

Esta cita es orientadora respecto a lo que acontece con la danza de la pluma en la relacion
entre el texto dramatico y su representacion dancistica, lo cual analizaremos en el capitulo
2. Finalmente, este breve analisis del performance y la teatralidad, en el que hemos

retomado el concepto de liminalidad de Victor Turner, nos invita a plantear la posibilidad
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de entender el sincretismo mas como la vivencia liminal de la ritualidad festiva, donde lo
performético del ritual y la fiesta cruza fronteras, irrumpe en la estructura normativa de la
propia ritualidad festiva de los zapotecos que no es ni meramente prehispanico, ni
solamente catdlica, pero que tampoco es una mezcla de ambas, sino una serie de
acontecimientos que bifurcan los limites en la experiencia de lo sagrado. Asi es cuando, en
Tlacochahuaya y en San Andrés Zautla, entran los danzantes durante la misa catolica a
recibir la bendicion para la realizacion de su danza fuera de la iglesia o en la iglesia misma.
Alli ocurre una transformacion, una situacion liminal entre dos estructuras antitéticas: el
catolicismo y el pensamiento mesoamericano, las cuales atraviesan el cuerpo de los
danzantes, pero también el de los feligreses que estan en la misa, incluso el del propio
sacerdote que se resiste pero esta presente en la bendicion a los danzantes “paganos”. De
los acontecimientos liminales resulta la reestructuracion del orden social tal como las
comunidades proyectan que lo necesitan. Hay una comunitas espontanea en la que se

interactla en el contexto de la vivencia de lo sagrado en el ritual.
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Capitulo 4. Las expresiones simbdlicas del mito, del ritual y del performance: danza,

vestimenta y comida.

Una vez que hemos reflexionado sobre las expresiones miticas, asi como sobre la
teatralidad y los performativo de la ritualidad festiva, con base en el pensamiento de Lluis
Duch, el cual hemos nutrido con las ideas de otros autores, queremos complementar nuestra
propuesta de estudio sobre la religiosidad zapoteca con lo que hemos identificado y
construido, tedrica y metodologicamente, como observables de los procesos de
simbolizacion en el contexto de las practicas rituales y festivas de los zapotecos, que bien
pueden ser aplicados a otros grupos étnicos y complementado con otros observables segun
los contextos. Nos referimos a la danza, la vestimenta y la comida en los momentos de la

vivencia de lo sagrado.

4.1 Danza, movimiento y ritmo

Si es posible hablar de la esencia de la danza, lo que le es propio, nos estariamos refiriendo
al movimiento. La danza es impulso hacia el movimiento; movimiento organizado; un
conjunto de movimientos relacionados. “La danza es intensa seguridad de la materia.
Objetiva en tanto que humana; trascendente en tanto que sintesis y abstraccion de la accion
fenoménica; certera porque ha forjado su nombre horadando el espacio. Segura, porque es
producto del ser humano: cultura...Impulso (no solo accidn) original y profundo, la danza

representa la esencia del hombre: el movimiento” (Dallal, 1993: 33).

El movimiento de la danza genera una plastica con ritmo y armonia, que ademas de
manifestar la relacion intrinseca con la musica, hace de la danza la expresion de un lenguaje
simbolico que se dirige a la basqueda de la unidad primordial entre el hombre, el cosmos y
la naturaleza, y que toma al cuerpo como mediador y vehiculo hacia la unidad del sentido,
que solo puede ser alcanzada de forma efimera. Huelga advertir que no todo movimiento es
danza, sino los movimientos que poseen una estructura ritmica, que dan forma a emociones,
percepciones e imagenes de mundo compartidas. En ese sentido, la relacion entre

movimientos y el ordenamiento que genera la danza puede ser descrito, nos advierte,
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Margarita Baz, como “compendio de coreografia”, cuyo fin es la creacion de una “sucesion

estructurada de figuras”.

La naturaleza fue una de las primeras fuentes que inspiraron y siguen nutriendo esa
estructura de figuras que caracteriza a la danza. EI hombre encontr6 en la naturaleza una
primera fuente inagotable de movimientos que imitar: el entorno natural modelé y orientd
los primeros impulsos hacia el movimiento que el hombre construy6 como danza.
Entonces, a partir de la danza, el hombre gener6 una imagen de la naturaleza que configuré
su comportamiento, vinculado a la ritualidad, marca de la superacion del instinto.
Podriamos entender asi la dindmica de la danza, una fuente de energia compuesta por el
movimiento, la postura, los gestos y la apropiacion espacio-temporal, como una resonancia

de la relacion del hombre con la naturaleza y el cosmos.

Este hecho suscitd que la danza haya cumplido una de sus primeras funciones en la
historia de la cultura vinculada a la magia. Por medio de la danza se buscaba incidir e
influenciar en los designios de los dioses o fuerzas de la naturaleza deificadas. Pero esto
tenia un sentido mucho mas profundo que la aparente relacién econémica de intercambio
entre el danzante y los dioses. Ese impulso hacia el movimiento del hombre, que encuentra
en la naturaleza su fuente de inspiracion, esta orientado por las ensefianzas de los dioses,
quienes otorgan el don la danza y la musica a los hombres para que éstos les ofrenden. De
suerte que la danza ya no es sélo el vehiculo para agradar a los dioses, sino que busca
establecer una comunicacion con ellos, a manera de ofrenda que recuerda y agradece el

sacrificio primordial que suscit6 el dinamismo del cosmos.

%Porque el dinamismo del cosmos fue posible mediante el sacrificio de los dioses,
los hombres se comprometieron a ofrendar su danza para agradecer y dar continuidad a la
vida. Mediante la danza se invoca y se ofrenda a los dioses. Mediante la imagen-
movimiento el hombre esta construyendo y comunicando su lugar en el dinamismo del
cosmos Yy su relacion con la naturaleza. En los mitos podremos encontrar una pedagogia en

la danza que busca establecer una comunicacion trascendental con lo divino a través de los

® Mencionar mitos cosmogonicos
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lenguajes del simbolo. Sera en los rituales y en las fiestas donde la danza encontrard sus

contextos de simbolizacion més potentes.

La danza, tal como la entendemos siguiendo las ideas de Alberto Dallal, es la
experiencia corporal del movimiento que se manifiesta en el espacio y el tiempo. Porque
“la danza es ese algo inconcreto que el hombre, al danzar, ha hecho espacio-movimiento
organizado” (Dallal, 1993: 25) toda danza es una transformacion: la forma de hacer la
danza, los procedimientos por los que atraviesa el danzante para ejecutar la danza, es decir
la técnica. Entonces la danza es un proceso de transformacion simbdlica de la experiencia
corporal y del espacio en tres momentos: el impulso, la técnica y la obra. Esto nos invita a
pensar la danza como una préctica simbélico-corporal, una experiencia que parte de la
construccién simbdlica del movimiento del cuerpo, pero que no se agota en el individuo,
sino que encuentra su potencia, su momento fuerte, en la representacion colectiva de la
danza: cuando se genera la presencia del danzante y se representan los simbolismos en la
organizacion-relacion de sus movimientos significativos en el contexto de la experiencia de

lo sagrado.

El caréacter efimero de la danza, es decir, su conclusién en un acto que es irrepetible
en el tiempo y en el espacio, dificulta su registro a través de un sistema de notacién
dancistica que tiende al congelamiento del movimiento en notas que escapan a la potencia
simbolica que la constituye. En la danza se articulan la repeticion, la memoria y lo
espontaneo. En ese sentido, la danza es més un proceso, una accion que toma al cuerpo
como la encarnacion de una estructura simbdlica de movimientos que manifiesta imagenes
con sentido que regulan, orientan, nutren, el pensamiento y el comportamiento humano. Al
plantear que la danza es comunicacion trascendental, el cuerpo de la danza busca participar
de esa trascendencia. Para algunos, se tratara de los esfuerzos por superar la precariedad del
cuerpo y sus limites. Pero desde la perspectiva hermenéutica, el cuerpo como mediador de
la comunicaciéon trascendental resulta un “cuerpo en plenitud” que, mediante la
transformacion simbdlica de la experiencia que lo atraviesa, logra alcanzar la unidad del

sentido: ser el vehiculo que hace presente lo inmediatamente ausente.
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Las danzas que analizaremos son de tipo autdctonas o nativas, tomando la clasificacion que
propone Alberto Dallal, quien las coloca, frente a la danza popular y la danza teatral o de
concierto, como la primera expresion de la danza-movimiento que experimentd el hombre,

y nos dice:

Sin embargo, al acercarnos a todas estas expresiones dancisticas debemos tener
cuidado, son modalidades géneros surgidos de manera muy diferente a los
géneros teatrales, pues mientras esta clasificacion dancistica se debe a tres técnicas
especificas (clasica, moderna, contemporanea), duefias de sus propios
procedimientos de preparacion, de sus propias disciplinas, hay dos géneros que
surgen, se asientan y se re-crean ininterrumpidamente a partir, no de técnicas sino
de sus elementos de originalidad y pureza (danza autoctona o nativa) o a partir de
la espontaneidad de los grupos o clases sociales que las crean (danza popular)...Se
puede deducir con toda facilidad que todos los géneros y modalidades de la danza
se alimentan los unos a los otros, con excepcion de las danzas autdctonas que son,

histéricamente, el punto de partida para los demas (Dallal, 1993: 28 y 30-31).

La diferencia, que es la base de la tipificacion de las danzas autdctonas frente a los otros
tipos de danzas, es la salvaguarda de la musica, vestimenta, coreografias y actitudes
culturales con que se representa la danza en los momentos cruciales para la comunidad. En
ese sentido, las danzas que estudiaremos pueden ser entendidas como una accién
comunitaria: tienen sentido y razon de ser para un grupo de personas, quienes desempefian
diferentes formas de participacion (como danzantes, como espectadores, COmo maestros) en
el contexto de una tradicion cultural que se recrea a traves de sus fiestas y rituales. Por ello,
estas danzas generan un tipo de cohesion social en la vivencia de lo sagrado, en diferentes
grados segun sera el acercamiento y participacion en ellas, pero, sin lugar a dudas, durante
las fiestas, la realizacion de las danzas genera una expectativa colectiva como parte de la
eficacia ritual de las celebraciones, asi como tiene lugar el elemento afectivo que suscita
una serie de emociones que van desde el goce estético hasta las complejas relaciones
significativas que establecen los danzantes con sus danzas, expresiones de sus creencias
religiosas y compromisos con la comunidad. Al respecto, Alberto Dallal tiene unas lineas

muy precisas sobre lo que describimos:
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Nadie puede dudar que la danza es facto importante de cohesion y accion
comunitaria. La danza nos permite conocernos a nosotros mismo y conocer a los
demas. Todos, de alguna manera, hacemos danza. Por lo tanto, estamos, ya, en
ella, pues cotidianamente la observamos, la contemplamos o la practicamos. Lo
gue necesitamos son bases para entenderla, para ubicarla, para difundirla, para
gozarla. Para explicarnosla a nosotros mismos (Dallal, 1993: 31).

4.2 La vestimenta y la construccion de la presencia

La vestimenta puede ser entendida como una convencion social que transforma la imagen
de la persona, una proyeccién de motivos, intereses y necesidades desde y por el cuerpo, en
algo reconocible y significativo culturalmente. Asi mismo, la vestimenta en relacion con el

cuerpo sefiala una relacion con el orden social.

La ubicua naturaleza del vestido parece apuntar al hecho de que la ropa o los
adornos son uno de los medios mediante los cuales los cuerpos se vuelven sociales
y adquieren sentido e identidad. El acto individual y muy personal de vestirse es
un acto de preparar el cuerpo para el mundo social, hacerlo apropiado, aceptable,

de hecho, hasta respetable y posiblemente incluso deseable (Entwistle, 2002: 20)

Vestirse puede ser entendido como “metafora visual” del yo, con un doble movimiento
interior-exterior: como proyeccion de las intenciones y motivos con los que construimos un
primer registro de nuestra presencia; y como eje de interpretacién para el otro y del otro. El
vestido que adorna el cuerpo es un “aspecto intimo de la experiencia” asi como la sefial de
la presencia del yo, es decir, de como quiere ser visto, por lo tanto, podemos entenderlo
como un aspecto de la teatralidad. La experiencia intima y social del vestirse inicia en el
cuerpo; un traje no es sélo los materiales de su manufactura o los procesos de produccion y
comercializacion artesanales o industriales, la importancia sociocultural de la vestimenta
radica en su uso: en los contextos en que se porta, en como se porta y qué elementos lo
acomparian para formar la presencia del cuerpo como una unidad significativa. A esto

afiadiriamos la emotividad que incentiva el uso de los trajes o vestidos, es decir, cOmo se
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experimenta en los sentidos y que emociones suscita en la persona y que median en el

comportamiento de quien porta el traje en determinados contextos culturales.

Desde nuestro punto de vista, estudiaremos la vestimenta como una materializacion
de comunicacion mediante simbolos. La vestimenta o indumentaria articula y comunica
simbolos como parte de la expresividad creativa del hombre, resultado de los procesos de
simbolizacion en su creacion (uso de los materiales, su obtencidn, sus caracteristicas de
textura, cromaticas, la preparacion de los materiales para la confeccion, le hechura de la
prenda), al portarlos (el cuidado de las prendas, el acompafiamiento de los adornos, la
forma de ponerlos en el cuerpo, los contextos o situaciones en los que se porta) y en los
afectos que produce su uso (la forma en que se cifie al cuerpo, el movimiento que genera, la

textura en la piel, las emociones que moviliza utilizarlo). *°

Para los fines practicos de nuestra investigacion, queremos distinguir entre la
vestimenta de la vida cotidiana y la vestimenta de las practicas de la ritualidad festiva,
centrandonos en la reflexion de la segunda, en la que introducimos la distincion-relacién
entre vestimenta tradicional y vestimenta de “moda”, para hacer hincapié en la persistencia
de trajes tradicionales, asi como los cambios que ha sufrido y que son susceptibles de
registro, que se portan durante las fiestas principales de los poblados que analizaremos;
pero, por otro lado, reflexionaremos sobre la vestimenta no tradicional o de moda que se
utiliza en los poblados donde ya no persiste el traje tradicional o antiguo, pero que, a través
del uso de prendas especificas, de produccion industrial, los asistentes también estan
significando su presencia corporal en las fiestas, porque a ellas se asiste con “las mejores

galas” sean tradicionales o no.

4.3 La comida y el simbolismo de los sentidos

La comida no puede reducirse a la satisfaccion de las necesidades basicas de alimentacion y

nutricion para la sobrevivencia de la especie humana, su desarrollo y reproduccion. El

10 Hacemos hincapié en la dimension corporal del vestir siguiendo el postulado de Joanne Entwistle (2002),
quien piensa el vestir como una practica corporal contextuada, donde la experiencia de la corporeidad es
crucial para comprender las acciones que los individuos llevan a cabo sobre sus cuerpos.
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hombre que hace del mundo su mundo construye relaciones significativas a través de sus
préacticas con el uso de los simbolismos, de suerte que la comida también puede ser
entendida como una practica simbolico-corporal que atiende a los ritmos del organismo y
de las formas de vida, asi como a los ritmos que marca el tiempo heterogéneo de la vivencia

de lo sagrado durante las fiestas.

Uno no se limita a alimentar una <<maquinaria biolégica>>, sino que siempre,
positiva 0 negativamente, también se nutre el despliegue y la integracion espiritual
y social de la persona humana. En el &mbito de lo humano <<ser nutrido>> y
<<nutrir>>, lejos de reducirse a una simple actividad mecénica an6nima, entra de
lleno en el campo de aquel <<intercambio simbdlico y social>> que es
imprescindible para la identificacion familiar, social y religiosa de individuos y de
grupos humanos (Duch, 2009: 263).

La comida toma a los sentidos del gusto y del olfato, principalmente, pero también el tacto,
como los agentes de transformacion de la experiencia simbdlica del alimento que implica
unos procesos de simbolizacién en la transformacion de la materia alimenticia: su
produccion, obtencién y transformacion en las cocinas o espacios destinados para cocinar
(puede ser el campo mismo), las formas de comer, es decir, las maneras en la mesa (los
utensilios o el uso de las manos, los lugares donde se come), los rituales de alimentacion,
con los que nos referimos a los ritos que sacralizan los procesos de preparacion, de
obtencion de los productos alimenticios y del inicio de la degustacion. Esto es posible
porque “todo grupo humano posee unos modos caracteristicos de pensar, sentir y
comportarse respecto a los alimentos que le son comunes y habituales o, expresandolo de
otro modo, los <<sistemas nutricionales>> no hacen sino traducir en términos simbolicos y
culturales el hecho de comer, la irrevocable y comun necesidad estructural de alimentarse
de todos los humanos” (Duch, 2009: 264)

Es importante destacar que la comida, como practica simbélico-corporal durante la
ritualidad festiva, tiene un caracter eminente colectivo. Compartir los alimentos durante las

fiestas es de vital importancia en la celebracion: el reparto de los alimentos, el orden en que
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se reparten, el que nadie se quede sin alimento, el que todos tengan un espacio para sentarse

a comer.

Por medio del intercambio simbdlico que es inherente al nutrimiento humano,
compartir la mesa significa crear o actualizar lazos efectivos y afectivos entre los
comensales para que surja, en la magia y la fragilidad del instante, un colectivo, un
nosotros, un vaivén relacional. La ritualidad del comer humano (las <<manera de
la mesa>>) es —deberia ser- el equivalente de una <<forma simbolica>>y también

de un <<escenario de corporeidad>> (Duch, 2009: 273).

De forma particular, los procesos de preparacion también son de carécter social. Veremos
en muchos casos que existen una o dos cocineras 0 cocineros que custodian las recetas de
los platillos principales que se serviran (guardianes de la memoria colectiva culinaria), pero
requieren de la ayuda mutua de los miembros de la comunidad. Esta ayuda tiene su
complemento en el apoyo con los insumos para los platillos, las guelaguetzas o guezas'!
que los pobladores llevan para aportar los elementos necesarios para los platillos. En el
momento de la comida durante las fiestas es posible observar la vinculacion que
proponemos entre procesos de simbolizacion y procesos de socializacion: al participar de la
preparacion y degustacion de los alimentos, se genera una integraciéon social en el
reconocimiento de los miembros de la comunidad, agentes participativos en las actividades
vitales para la vida de la colectividad. La comida comunica una serie de simbolismos y

expresa la construccién simbolica y colectiva del mundo.

Todos estos elementos nos guiaran en la reflexion de los procesos de simbolizacién
en torno a la comida durante las fiestas patronales de los poblados zapotecas que
estudiaremos, donde identificaremos la presencia de platillos tradicionales para los
momentos de las fiestas, que pueden ser consumidos durante la vida cotidiana pero que
adquieren otras valencias simbdlicas durante las fiestas, desde su preparacion hasta su
degustacion colectiva. También observaremos los casos en que se presenten adaptaciones

en la degustacion de los alimentos, como puede ser la introduccién de alimentos que no son

11 Retomamos el significado colectivo de la palabra guelaguetza o gueza, segn sea la variante de zapoteco,
para referir a la ayuda mutua en especie o en trabajo que se ofrece durante las fiestas.
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propios de la region, asi como los cambios que introducen o no esas practicas de
innovacion. Haremos especial énfasis en los procesos de obtencion de los insumos y en la
preparacion: quiénes aportan, como aportan, porqué aportan, cOmo se prepara, quienes
pueden participar en la preparacion, que funciones se desempefian en la preparacion, como
es el espacio donde se prepara y la convivencia que se desarrolla durante el proceso de

preparacion.
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Capitulo 5. “Las estructuras de acogida” y la transmision de tradiciones.

Como disposiciones estructurales compartidas por la humanidad de todos los tiempos, con
particularidad historica, para Lluis Duch las “estructuras de acogida” son cuatro: la
codescendencia, la corresidencia, la cotrascendencia y la comediacion que toman la forma
de la familia, la ciudad, la religion y los medios de comunicacion. Para comprender la
impronta de las “estructuras de acogida” en la vida del hombre, Lluis Duch eshoza una
serie de ideas antropologicas y sociologicas que caracterizan la situacion existencial del
hombre en el mundo. Cuando nacemos, como seres deseados (no necesariamente en todos
los casos) y deseantes, las posibilidades de satisfacer nuestras necesidades de supervivencia
depende de otros: somos recibidos en un grupo, mas o menos grande, en el que bien o mal
nos acogeran y reconoceran como miembros de ella. Alli inicia el trayecto biogréfico del
hombre, que es antropoldgico y sociolégico, en su configuracion como ser humano,
miembro de una sociedad, aprendiz y futuro poseedor de una cultura asi como agente en los
procesos comunicativos por los que se transfieren los saberes que orienten la vida social.
En ese trayecto, el hombre ira desenvolviendo su experiencia del mundo en la pertenencia a
diversos grupos sociales o, mejor dicho, estructuras socioculturales que lo dotaran de

elementos para el complejo “oficio de ser hombre y ser mujer”.

De acuerdo con nuestro autor, esos contextos de interaccion social son las
“estructuras de acogida”: marcos de referencia de la accion del hombre, en las que se
ponen en préactica las teodiceas practicas que instauran praxis de dominacion provisional
de la contingencia en las vivencias de la vida cotidiana. Duch se refiere a las teodiceas
practicas como las herramientas (artefactos, representaciones, presencias, emociones) que
el ser humano utiliza en su vida diaria para lograr la provisional superacion de la
contingencia, que le permitan la construccion de un mundo significativo. En tanto que por
contingencia, nuestro autor se refiere a las indeterminaciones que rodean al ser humano en
su trayecto: lo que no ha sido expresado, ni experimentado, lo desconocido, ajeno y lejano,

lo que provoca perplejidad, miedo y angustia.

Las “estructuras de acogida” son expresiones de la relacionalidad humana, los

contextos del presente en los que se reconfigura la memoria colectiva a través de la
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transmision de las tradiciones, pues en ellas se establecen nexos comunicativos, afectivos y
efectivos entre los hombres y de éstos con su pasado. Entenderemos por tradicion,
siguiendo el pensamiento de Lluis Duch, la contextualizacion histérica de la capacidad
simbolica del ser humano, la cual se recrea a partir de sus transmisiones, es decir, mediante
los procesos pedagogicos que facultan al hombre en la adquisicion de una “competencia
gramatical” compartida, marco de referencia de la accion para el proceso de recreacion de
la cosmovision. Duch destaca que las “estructuras de acogida” también son las expresiones
de la situacion de salud y enfermedad de la sociedad: de la situacion existencial del ser
humano en el mundo que manifiestan el estado de sus relaciones sociales que articulan el

tejido social.

Esto es muy importante pues, para nuestro autor, las “estructuras de acogida”
cumplen una serie de funciones cruciales para el hombre: desde ellas se efectlan los
procesos de socializacion e integracion del individuo a un grupo social, donde se configura
una identidad sancionada por la tradicion en la que es acogido. Dichas funciones tienes que
ver, entre otras, con los procesos de configuracién del individuo como persona, unidad
psicologica del ser humano. También, en las “estructuras de acogida” se relacionan
interioridad y exterioridad: ambitos que regeneran el equilibrio-desequilibrio resultante de
las interacciones sociales, de la amistad y enemistad, de la norma y el conflicto. A través
de ellas, el hombre se inserta en una tradicién concreta, que le permite establecer
diferencias culturales. Las “estructuras de acogida” aportan las herramientas para los
procesos de selecciéon cultural de la que participan los procesos de interiorizacion y
socializacion, a la vez que permiten la construccién simbdlico-social de la realidad
(también su desestructuracion simbolica). En las “estructuras de acogida” se conforman los
criterios que impulsan la reflexividad y la formulacién de las interrogantes fundamentales
de la existencia humana: el origen y el fin del hombre, del mundo tal como lo conocemos,
son escenarios donde se cuestiona el rumbo y el ritmo de la vida: el sentido de la existencia
misma, de cuestionamiento, de critica, pero también de busqueda, de orientacion de las

acciones y construccion de imagenes del mundo compartidas.

Por mediacion de las “estructuras de acogida” se adquiere y ejercita la palabra

humana, adquisicion y aprendizaje de la lengua materna, la cual nos habilita en el
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empalabramiento de la realidad, cuya consecuencia es el “venir a la existencia” de la
realidad para el hombre concreto. “No hay duda, pues, de que con la ayuda del lenguaje, el
espiritu humano llega a saber, a aprehender, a tener alguna relacion identificable con
aquello que es. Mas aun: el hombre tan s6lo puede conocer, conjeturar, dudar o asombrarse
frente a la realidad mediante la instrumentalidad del lenguaje” (Duch, 2002: 457). Esta
posibilidad de ejercitar la palabra humana esta delimitada por la cultura a la que se
pertenece, por las teodiceas préacticas que el hombre ha construido y dispone para
enfrentarse a la contingencia del mundo, en el contexto de una tradicion. Entonces, el
hombre depende del uso del lenguaje para comprender y aprehender la existencia de si, del

mundo y de los otros. EI hombre requiere de lenguajes para instalarse en el mundo

Las “estructuras de acogida” provocan un movimiento paradojico en la experiencia
del hombre en su relacion con la vida cotidiana: los colocan y centran, generando confianza
y seguridad en la experiencia del mundo, mediante el acogimiento en un grupo social; pero
también los descolocan y descentran, los inserta en el cambio, en la recreacion que apertura
la necesidad de expresar lo nuevo, de entender y asimilar, no reducir, lo desconocido a lo
conocido, y comunicarlo, de forma que se argumenta contra el sistema, contra la
normativizacion. Esto es asi porque una de las caracteristicas antropoldgicas del ser
humano es su posicién excéntrica (Plessner): no posé un centro Unico ni univoco, sino que
se descoloca, incluso respecto de si mismo, a partir de su autorreflexién, es decir, los

gjercicios de su conciencia.'?

5.1 Familia y co-descendencia

Para Lluis Duch, la familia como “estructura de acogida” es el ambito de expresion del

amor, de las emociones y de los sentimientos humanos; donde inicia el trayecto biogréafico

12 Un caso limite de esta excentricidad que se experimenta cotidianamente desde el cuerpo, se expresa a través
de la risa y el llanto. Para Duch, ambas son experiencias de desorganizacién en la relacién entre el hombre y
su cuerpo, gestos con sentido que buscan dar solucion al régimen de la autoconciencia, dominada por la
razon, entonces “cuando rie y cuando llora, el hombre es victima de su espiritu; cuando sonrie, en cambio,
esta expresandolo” (Plessner en Duch, 2002: 72).Esta cuestion sera relevante cuando tratemos lo popular de la
religion, pues en los estudios que realiza Bajtin sobre la cultura medieval y el carnaval, destacara la “cultura
popular de la risa” que puede ser entendida como un contexto sociocultural en el que tiene lugar multiples
simbolizaciones que se dirigen a contraponerse a la cultura “oficial”, racional, seria, solemne, de la alta
cultura medieval.
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del hombre, esa complicada labor de habitar el mundo, en el que recibe las primeras
orientaciones de sus acciones, de sus decisiones, las formas de su caracter, que impactaran
en sus relaciones sociales. También es el primer escenario de la corporeidad humana, en el
que se situa y configura el cuerpo, contexto que lo dota de seguridades a través de las
primeras “técnicas corporales” para conocer el mundo, “para expresarlo resumidamente: la
familia es el ambito privilegiado donde se inician las variadas peripecias de la corporeidad
humana, justamente porque constituye el espacio donde tienen lugar las transmisiones y

aprendizajes mas decisivos para el trayecto biografico de los humanos” (Duch, 2009: 17).

Es el contexto existencial en el que el hombre, como infante, experimenta la
contingencia, por eso es muy importante la forma en que el nifio es acogido en la familia.
“Desde el principio, deberia educarse al nifio en <<arte de la autolimitacion>>. Es esencial
que la acogida que lleva a cabo la primera <<estructura de acogida>> sea capaz de
imprimir en el corazén el hecho de que es un ser condicional y condicionado, sin embargo,
eso si, con ardientes deseos de infinitud y de eternidad.” (Duch, 2009: 18). Dominar la
contingencia implica una transformacion de las relaciones del ser humano con el préjimo,
consigo mismo y con la naturaleza. Por ello, la familia cumple la funcion pedagdgica de
instruir a los hombres en la construccién de praxis de dominacién de la contingencia. Para
Lluis Duch, el acogimiento y reconocimiento que le otorga la familia al ser humano
consiste en un sistema de apoyo, unas limitaciones de ley a través de la autoridad del padre
a la que estaran supeditados sus miembros, una identidad con la que distinga entre inclusion
y exclusién, entre un nosotros y los otros, al tiempo que se constituye como un escenario en

el que pueda ejercer su libertad condicionada por esa identidad.

Mas que realizar una exhaustiva indagatoria de los estudios de la familia desde las
Ciencias Sociales, lo que nos interesa destacar en este apartado son las condiciones de
posibilidad de la continuidad y del cambio en la familia como “estructura de acogida”,
desde la propuesta de Lluis Duch y los estudios de los procesos de simbolizacion,
complementado por otros autores que desde la sociologia y la antropologia han construido
herramientas tedrico-metodolégicas para comprender los hechos de la familia y el
parentesco. En ese contexto de analisis, indagaremos como impacta la religiosidad y la

ritualidad festiva en la dindmica de la familia zapoteca en la actualidad, es decir, cémo
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irrumpe la vivencia de la religiosidad en el devenir de la vida cotidiana familiar, si la
cotidianidad familiar posibilita las experiencias extratemporales de las celebraciones
rituales de la fiestas 0 no y como se transmiten las tradiciones, recreaciéon de la memoria, en

el marco de la familia como “estructura de acogida”.

5.1.1 La familia como comunidad de memoria

La familia ofrece a sus miembros una continuidad simbolica a través de la narracion, pues
es una institucion narrativa. “Esa <<continuidad simbodlica>>, desarrollada con variaciones
notables por los diferentes modelos familiares, hace posible que el recién nacido, desde su
ingreso en una determinada familia, poco a poco, comience a ejercer aquella capacidad
simbolica que es el atributo especifico que comparte con los miembros de la familia
humana de todos los tiempos y latitudes” (Duch, 2009: 37). Esa narratividad es suscitada
por la capacidad simbdlica del hombre a través de la palabra humana, que moviliza las

trasmisiones de la tradicion en el contexto familiar. 2

Para Lluis Duch, la familia es una comunidad de memoria. Porque la memoria pone
en movimiento los recuerdos en los que se sitlan los miembros de una familia, para
articular la finitud y el deseo en su existencia grupal. Los coloca en torno a una herencia
desde la que comienzan a configurar sus procesos de identificacion por mediacién de la
continuidad familiar que subsiste y se recrea con los cambios del mundo, mas importante
aun, con la movilidad (alejamiento y acercamiento) a la que estaran sujetos los miembros

de la familia.

El concepto de comunidad de memoria lo retoma Duch del trabajo de Robert
Bellah, Los habitos del corazén, donde hace énfasis en que “la gente que crece en
comunidades de memoria no sélo escucha las historias que narran el origen y el desarrollo
de la comunidad, cudles son sus esperanzas y temores, y cOmo sus ideales son

ejemplificados en los hombres y mujeres destacados; también participa en las practicas —

13 En ese sentido, puede pensarse que la crisis actual de las trasmisiones provoca una fractura de la
comunicacion y de la memoria: la pérdida de lo significativo comdn para los miembros de las sociedades.
Como consecuencia, hay un alejamiento respecto al otro, que se vuelve extrafio. Por eso es que la memoria, la
tradicion y el simbolo son sustanciales para el funcionamiento de la familia como “estructura de acogida”.

80



rituales, estéticas y éticas- que definen la comunidad como una manera de vivir” (Bellah, en
Duch, 2009: 99). En las comunidades de memoria, lo que se transmite es la herencia
cultural a través de sus tradiciones, “solamente puede haber herencia en donde hay
memoria y comunicacion, en donde los procesos de trasmision mantienen todo el vigor, la
capacidad critica y la creatividad que son propios de los seres humanos cuando se

encuentran <<fluidamente asentados>> en su secuencia temporal” (Duch, 2009: 100).

La transmision de la memoria en la familia genera la pertenencia a un grupo, a
través de un algo familiar compartido: el pasado y sus recuerdos para configurar el
presente, “toda <<comunidad de memoria>> logra ganar la partida al trabajo desarticulador
y destructor del tiempo, es decir, a la extincién, mediando la accién eficaz de su
<<memoria colectiva>>, la cual habilita a los humanos para que sean capaces de producir
nuevas contextualizaciones en funcion de los retos e interrogantes de cada momento
historico” (Duch, 2009: 102).

Pero también se presenta el olvido como agente activo, complementario al recuerdo,
que incita al recuerdo mismo, es decir, que por el concurso del olvido, como un estado
limite de la memoria, no su negacion o aniquilacion, se incentiva o no el movimiento hacia
el recuerdo como seleccion de la memoria, salvaguarda de esos elementos que tiene un
valor orientativo en el presente. “La tradicion y, por lo tanto, todas las transmisiones operan
creativamente en el aqui y ahora de los grupos humanos cuando se mantiene la tension

entre memoria y olvido en la cuerda floja de la vida cotidiana” (Duch, 2009: 108).

La memoria familiar, el pasado de la familia que la orientar en el presente,
siguiendo a Anne Muxel, nos dice Duch, cumple tres funciones: de transmision, a través de
la cual se habilita la continuidad de la historia familiar; de vivencia, que tiene que ver con
la experiencia afectiva de los miembros de la familia en el ejercicio de rememoracion, de
volver a vivir, y; reflexiva, en la que se lleva a cabo una evaluacion critica de lo que se
transmite dentro de la familia. “La filiaciéon no se concreta tanto en el hecho de haber
recibido una serie de trasmisiones en el seno familiar como en el deseo de revivir la propia
historia pasada en el tejido de unas relaciones y de unos intercambios paternales, filiales,

fraternales, de parentesco y amistad” (Duch, 2009: 113), porque la transmision de las
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tradiciones que reconfiguran la memoria de la familia es verdaderamente efectiva cuando
incita la rememoracion del pasado familiar con base en los vinculos afectivos y filiales, asi
como de amistad, que tienen forma en ella y que se resignifican a través de los trabajos del
simbolo, tratando de hacer presente lo ausente y dandole forma a una emocion con los otros

préximos.

La memoria familiar posee un caracter ritual que incentiva los ejercicios de la
capacidad simbolica del hombre. Esta ritualidad de la memoria familiar esta fuertemente
vinculada con las practicas de la religiosidad, como motor que impulsa la vivencia de lo
sagrado desde la familia, pero no se limita a la religiosidad, pues también se puede
considerar sagrado algin momento crucial en la vida familiar, en el devenir profano de la
vida cotidiana, que se conmemorara con una serie de practicas ritualizadas para denotar la
impronta en la cohesion familiar. Asi mismo, la memoria tiene una funcién de reviviscencia

que puede ser calificada de mitica.

A través de ella, se manifiestan claramente las dificultades que nunca deja de
experimenta el ser humano a causa del paso inexorable del tiempo, con la
conciencia, como decia un viejo adagio en castellano medieval que <<lo nuestro es
pasar>>. Justamente el mito constituye la expresion mas visible de la herida
incurable que la movilidad del tiempo — en el fondo, de la existencia humana como
tal- ha infligido en la textura méas profunda del ser humano. Pero hay que afiadir, el
mito no sélo se limita a sefializar la fractura que habita en el centro de la vida
humana, sino que también propone una solucion o, quiza mejor, un <<principio>>
de solucidn: la anulacién del tiempo, el deseo de trasladar la existencia humana o
bien al origen (al <<tiempo>> de antes del tiempo) o bien al término (al
<<tiempo>> del después del tiempo), los cuales, seguramente, son coincidentes

por el hecho de ser <<no tiempo>>. (Duch, 2009: 115).

En ese sentido, destacamos que la familia es un contexto de interaccion social y de
simbolizacion de la memoria y la tradicion a través de la narracion. Esto es de vital
importancia porque potencia la orientacion de las acciones de sus miembros hacia las

practicas de su ritualidad festiva, ya que, en todo momento, “la narracion no describe, no
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explica, no <<historiza>>, sino que hace. Constituye un discurso al mismo tiempo practico
y eficaz, porque es la misma vida humana puesta en argumentos y, de esta manera, se
encuentra en radical oposicion a cualquier forma de veleidad museistica, de poner la vida
<<en conserva>>"" (Duch, 2009: 130). Entonces, desde la familia, por mediacion del trabajo
del simbolo, se configuran imagenes orientadoras que nutren su sentido a través de la
recreacion de la memoria y las tradiciones, como construccion narrativa y teatral de la

realidad, y que genera una vision del mundo compartida desde lo familiar.

5.1.2 Familia, tradicion y migracion.

En su Antropologia de la vida cotidiana, en la que dedica un tomo a la reflexion sobre la
familia en Las ambiguedades del amor, Lluis Duch nos ofrece una tipologia de modelos
familiares: familia de tipo tradicional, familia de tipo <<bastion>>, familia de tipo
<<compafierismo>>, familia de tipo <<asociacion>>. Aunque pareciera una tipologia
historica, los cierto es que estos modelos familiares conviven, en mayor o menor medida,
en las diferentes épocas. El eje articular de estos modelos familiares que nos propone el
autor son los vinculos afectivos dentro de la familia, la estructura de las relaciones
familiares, determinados en diferentes grados por las condiciones materiales de existencia y
el espiritu epocal. Porque la familia no es s6lo una unidad de reproduccion (econémica)
doméstica, también es un tejido afectivo muy ambiguo, que suscita los mejores y peores

sentimientos de los hombres.

No hay ningun tipo de duda de que reducir la familia y el matrimonio a las simples
relaciones que se desprenden de un <<contrato sexual>> constituye no solo una
<<perversion cultural>>, sino que también da lugar a una peligrosa
<<fragilizacion>> de la familia como <<estructura de acogida>> y de las
transmisiones que ésta lleva a cabo...Para garantizar no solo la firmeza de la
institucién familiar como cuerpo juridico, sino sobre todo la de sus miembros
como <<cuerpos efectivos-afectivos>>, parece incontestable que la familia, no
limitdndose a ser una reserva aprioristica limitada de compasion y de gratitud,
deberia generar, en un clima de sano sentido del humor, lazos de solidaridad,

piedad y disposicion al perdon. (Duch, 2009: 77).
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Esto es posible porque a finales del S. X1X, nos dice Duch, se da el transito de la familia
tradicional a un modelo donde lo central serd lo afectivo, por encima de la fecundidad y
produccion de bienes. Lo que el autor Ilamara familia posfamiliar: el desplazamiento de la
familia tradicional y la familia nuclear a la familia incierta, donde los limites de la familia
se vuelven precarios y genera inseguridad en su interior, que se traduce en una inseguridad
hacia el exterior, pues comienzan a mermar los lugares de seguridad y confianza que son
lugares de familiaridad para el hombre. Por supuesto que Duch estd pensando en los
elevados y crecientes indices de divorcio y separaciones, pero también habriamos de incluir
aquellos factores que impacta en una desestructuracion de los vinculos familiares, como
puede ser las migraciones o desplazamientos forzados, que a su vez propician una
reorientacion y adaptacion de los lazos familiares respecto a los contextos de violencia o
crisis economicas y ambientales que los expulsan. Una respuesta a esa situacion que merma
las proximidades familiares es el surgimiento de los “parentescos electivos” basados en la
simpatia y en la amistad, lo que introduce flexibilidad en las relaciones de parentesco. Este
se vuelve un asunto mas de adscripcion que de asignacion, donde el matrimonio deviene

eleccion y no necesariamente tiene como finalidad la paternidad y maternidad.

Esto nos presenta un panorama de reconfiguracion de la relaciones de parentesco y
de reconstitucién de las relaciones en la familia, que necesitamos analizar para el caso
mexicano y de las familias indigenas en particular. En ese sentido, advierte David
Robichaux, se puede distinguir entre redes de parentesco y grupos domésticos, lo que
permite hablar de un modelo familiar en transicion en México (Robichaux), que se
constituye entre estrategias familiares o estrategias de reproduccion social, segln sean los
contextos y elementos, como factores de cambio social (migracién, conflictos por la tierra,
reconversion productiva, entre otros). Por otro lado, nos parece muy interesante y
pertinente para nuestro objeto de estudio, la propuesta de Rosario Esteinou para el analisis
de la familia a partir de la forma en que se estructuran sus relaciones internas: al interior,
como familia con estructura nuclear, y al exterior, es decir, las relaciones entre el nuicleo y

la parentela, la llamada familia extensa.

Maés alla de los intercambios economicos que se pueden establecer y que, de

hecho, se establecen también en las sociedades modernas entre los nucleos y la
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parentela, lo que interesa saber es si realmente estos nucleos guardan una
delimitacién clara, en términos de una diferenciacion como espacio
comunicacional, afectivo, de autoridad y de roles con respecto a la parentela, o en
qué medida la intromision de las familias de origen y la parentela sobre el nucleo

obstruyen dicha delimitacién. (Esteinou, 2008: 12).

A través de estos elementos analiticos que hemos mencionado, podremos indagar la forma
en que se estructuran las relaciones familiares en diferentes momentos, que tiene que ver
con la vivencia de la ritualidad festiva, asi como las estrategias de reproduccion de la
relacionidad de los grupos domésticos de las familias mexicanas en transicion en contextos
de etnicidad. Es decir, como se estructuran las relaciones familiares y los lazos de

parentesco de las familias zapotecas en los contextos de sus fiestas y practicas rituales.

Con motivo de la participacion en las festividades de la comunidad, en las familias
indigenas se pueden observar la forma en que se estructuran sus relaciones en torno a la
religiosidad de la etnia, asi como los tipos y la calidad (como eficacia) de sus relaciones.
Los intercambios entre el nucleo y la familia extensa, asi como la constante y creciente
presencia de lo que llamaremos “familiaridad electiva” para referirnos a la relaciones de
amistad y vecindad que se tejen en torno a la familia en el momento de sus fiestas, formas
de solidaridad y apoyo para la realizacion de los compromisos en las festividades, poseen
una ritualidad singular, como resultado de la transmision de las tradiciones que nutren la
memoria familiar y que orientan la relacion de ésta con la comunidad. Pero este proceso
esta atravesado por problemas sociales que inciden y alteran la dindmica familiar, su
composicion y relaciones, asi como la vivencia de la religiosidad zapoteca. Nos referimos,
para los casos que estamos investigando a la cuestion de la migracién indigena. ¢Cémo
impacta la migracion en la configuracion de la familia indigena? Mas alla de pensar en una
apabullante desintegracion de la familia indigena por motivo de la migracion, la
convergencia de estos dos hechos sociales nos invita a reflexionar sobre las estrategias de
reproduccion social de la familia, de la que nos habla David Robichaux, y que en contextos
de etnicidad se jugara, en buena medida, en los ejercicios de transmision de las tradiciones.

En ese sentido ¢ Qué papel desempefia la religiosidad en la migracion indigena?
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El trabajo de Martha Sanchez Gdmez es particularmente importante para esta investigacion
porque, ademas de aportar elementos para comprender un fenémeno tan complejo como la
migracion indigena, parte de su trabajo lo ha llevado a cabo en poblados del Valle de
Tlacolula, entre ellos Tlacochahuaya. En su analisis sobre la movilidad de la poblacién
indigena en nuestro pais en general, en un periodo de tiempo que va de la década de 1920
hasta principios del siglo XXI, Sdnchez Gémez propone una tipologia de la migracion
indigena, considerando los siguientes ejes: temporalidad, formas de generacion de ingresos
y de relacion con el mercado de trabajo, tipo de contacto interétnico, cruce de fronteras y

establecimientos de nuevos territorios

Migracidn con escaso contacto y para la venta de productos. Impulsado por la apertura de
caminos, principalmente carreteras, que impact6 en la formacién de centros de intercambio
comercial, de mercados regionales donde asisten, hasta la actualidad, los habitantes de
poblados cercanos para intercambiar sus productos, constituyendo los mercados en
escenarios de interaccion social a través del intercambio interétnico. La autora sefiala que
estos desplazamientos, por tratarse de periodos de estancia relativamente cortos, no
introdujeron modificaciones en la forma de vida en las comunidades de los arrieros o
comerciantes, no obstante, Sdnchez Gémez hace hincapié en los flujos de informacion que
se generaron entre los habitantes sefialando lugares potenciales para una futura migracion.

Este tipo de movilidad sigue presente en nuestros dias a través de lo que han Illamado
“nuevos arrieros”: migrantes comerciantes que se dirigen temporalmente a EUA para surtir
de productos locales, principalmente alimentos; y migrantes comerciantes que llevan sus

artesanias a lugares turisticos.'*

Migracion temporal para la venta de la fuerza de trabajo. Se trata de los migrantes que se
dirigen hacia las zonas agricolas para ocuparse como mano de obra en el campo, por
temporadas segun sea la produccién. Como veremos en los siguientes tipos de movilidad,
el trayecto lo inician los varones, seguidos por las mujeres y finalmente por la familia, lo

que indica la construccién de algun tipo de seguridades en el lugar de llegada en espera del

14 En esta misma tipologia, la autora identifica a los migrantes que buscan acumular capital, en periodos
cortos de tiempo, para regresar a sus comunidades, muchos de ellos en los momentos de las fiestas titulares y
para invertirla en negocios dentro de sus comunidades.
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grupo familiar. Eso se logra a traves del conocimiento que van adquiriendo sobre el
mercado de trabajo, las rutas y formas de desplazamiento, asi como las redes a las que
estan sujetos con los contratistas, y con las condiciones de vida del lugar a las que pueden
acceder. Cuando se da el caso de la migracion del grupo familiar, las dindmicas de
convivencia se trastocan: tienen que adaptarse a la forma de vida del lugar, pero en torno a
la actividad agricola temporal, con el fin de generar ingresos y regresar a su comunidad. En
cuanto a la interaccion interétnica, esta se da entre diversas regiones y con los mestizos, en
un ambiente de estigmatizacion del “indio” susceptible de explotacion por su condicion de

pobreza anclada a su origen étnico.

Migracion internacional en el marco de Programas de trabajo. Congrega a los indigenas
que han participado de forma temporal en el programa Brasero y en el Programa de
Trabajadores Agricolas Temporales, en EUA y Canada. Los indigenas se informan de los
tramites que tiene que realizar para ser contratados en la produccion agricola por temporal
cuando se requiere mayor cantidad de mano de obra, no necesariamente cualificada pero si
se da prioridad a los campesinos. No obstante, una de las caracteristicas de este tipo de
migracion, nos dice Sanchez, es que no hubo continuidad por parte de los migrantes,
quienes regresaron a su lugar de origen al finalizar los programas en que participaron.
Todo indica que el objetivo era obtener dinero y regresar a las comunidades para invertirlo
en negocios o en el propio campo. Solo décadas después los migrantes con esta experiencia
emprendieron de nuevo la movilidad pero en calidad de indocumentados. Sin embargo,
durante las estancias migrantes, las mujeres en la comunidad experimentaron un cambio en

su forma de vida al ampliar sus responsabilidades parentales.

Migracion definitiva nacional hacia los centros urbanos. Se trata de la migracion que
captaron las grandes metrépolis, donde la Ciudad de México es el principal ndcleo de
arribo e implica un cambio de residencia permanente pues buscan vender su fuerza de
trabajo pero ya no de manera temporal sino de manera definitiva. Se deja de ser campesino
y habitante del campo para convertirse en habitante de la ciudad. ElI mercado laboral los
insta a contratarse como mano de obra, en el caso general de los varones, y como
trabajadoras domesticas, para las mujeres. Los hombres iniciaron las movilizaciones,

seguidos por las mujeres y el resto de la familia, “las mujeres llegaron o bien como parte
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de un proceso de reagrupacion o bien llamadas y ayudadas por familiares para ofrecerles
en el nuevo medio las posibilidades de ingreso al empleo en otro hogar. Pero esa no fue
solo la historia, hubo mujeres que alentaron y apoyaron la migracion de otras mujeres de
manera independiente de los varones de su grupo” (Sanchez, 2014).

Para la autora, es en este tipo de migracion donde se presenta el primer momento de
rompimiento de las “fronteras étnicas™: dado el cambio de residencia, sera la ciudad el
espacio social donde se recreard y reivindicara la identidad étnica, el cual, para los hijos de
los migrantes, se articula como un horizonte cultural latente. En estos casos se presentan
ejercicios de adscripcién étnica en un contexto fuera de la comunidad de pertenencia, pero
la vida en la ciudad introduce la posibilidad de otra vivencia de la etnicidad de los
migrantes: los procesos de identificacion a partir de las costumbres compartidas, de la
lengua, de las creencias, entre otros, se presentan como elementos de socializacién en el
contexto de la urbe que invitan a una resignificacion del ser indigena fuera de la

comunidad pero con referencia a ella.

En la ciudad se continta con muchos elementos culturales tales como las comidas,
formas de convivencia, fiestas que se comparten con los de otras comunidades o
grupos, y se crean organizaciones, mesas directivas, 0 asociaciones que permiten
el contacto con la comunidad y reafirman la pertenencia a la misma, asi como
también les permiten convertirse en interlocutores con organismos
gubernamentales y partidos politicos desde su condicién de indios urbanos.
(Sénchez, 2014)

En cuanto a lo que pasa en las comunidades, experimentan por primera vez la ausencia
prolongada de sus miembros y sus funciones para la comunidad. Este contexto incentiva el
ejercicio de formas de relacionalidad tradicionales no solo para mantener el contacto con el
migrante, que sigue siendo miembro de la comunidad, incluso también para apoyar su
movilidad. Un ejemplo muy interesante que menciona Sanchez Gomez es que, en estos
contextos de movilidad se desplaza la guelaguetza que se recibia como ayuda para levantar
la cosecha, hacia un apoyo para migrar a la ciudad o para cubrir los servicios para los que
se ha sido nombrado en ausencia. Se vive en la ciudad pero se esta en constante contacto

con la comunidad, ya sea por via telefonica, por los paisanos que llegan o por cartas o
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visitas ex profeso de las autoridades del pueblo. Se sigue siendo ciudadano del pueblo y

participando en el mismo.

Migracion temporal y definitiva hacia Estados Unidos. Si bien, algunos indigenas
participaron en el programa bracero, como ya se ha mencionado, no continuaron migrando
hacia ese destino después de la conclusion del programa. Esa discontinuidad en la
migracion llevo a que gran parte de la migracion indigena sea indocumentada. Pese a ello,
la mayoria de los migrantes que tuvieron esa experiencia previa, hicieron uso de su capital
social para realizar la movilizacion. No obstante, la estancia es mas compleja, pues el
cambio permanente de residencia implica un cambio radical en la forma de vida y en la
relacion con la comunidad de origen. Se ocuparan en las labores del campo, pero ampliaran
su mercado laboral a empleos urbanos, para los varones, en tanto que las mujeres se
dedicaran a los servicios de limpieza doméstica. Respecto a la llegada de las familias, en
este caso se presenta un proceso mucho mas complejo, de mas tiempo, incluso afios, lo que

genera un escenario de familias dividas.

El impacto de esta migracion para las comunidades y las familias que se quedan
es muy grande. Las mujeres que se quedan deben asumir periodos mas largos de
ausencia de sus maridos y una mayor incertidumbre acerca de la continuidad de la
relacion conyugal. Se acrecienta el rol de madre-padre y se pasa a cubrir las
obligaciones comunitarias como representantes del marido. No se gana un espacio
en la comunidad como sujeto autonomo sino como representante del marido
ausente. (Sanchez, 2014)

En cuanto a sus procesos de identificacién y socializacidn, surgen agrupaciones de
migrantes de tipo laboral, pero también de tipo cultural, donde se reinen para celebrar las
fiestas patronales “ahora los santos patrones, que antes tenian una iglesia y una fiesta en el
pueblo y que fueron llevados a diferentes ciudades dentro del pais, comparten actualmente
sus nichos en las iglesias de Estados Unidos junto con otros santos de comunidades vecinas
o lejanas, o atin mas, con santos de otros pueblos de paises latinoamericanos.” (Sanchez,

2014)
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Para el caso de los indigenas zapotecos, los tipos de migracion de mayor impacto seran las
ultimas dos, no obstante, mencionamos la tipologia completa que propone Sanchez Gomez
porque todos los tipos de migracion estdn presentes, con diversas gradaciones, en las
comunidades que estamos estudiando. Incluso también reflexionaremos sobre la recepcion
de migracion en las comunidades zapotecas y como impacta en la vivencia de la

religiosidad y en la configuracion de las “estructuras de acogida”.

5.2  Laciudad y co-residencia

La “estructura de acogida” de la co-residencia nos remite al espacio social habitado por los
seres humanos. Si bien, las reflexiones de Lluis Duch al respecto se centraran a la urbe, no
quisiéramos dejar de mencionar otras dimensiones de la espacialidad y el habitar que
consideramos de vital importancia para la presente investigacion: la casa familiar y la

comunidad.

La co-descendencia y la co-residencia se relacionan en la configuracion de las experiencias
del tiempo y del espacio humano. La familia es uno de los primeros escenarios de los
procesos de simbolizacién que impactan en la organizacion social del espacio. La casa
familiar es nuestro primer espacio compartido, decisivo (positiva 0 negativamente) en
nuestras sucesivas formas de habitar el mundo, las cuales se juegan en el movimiento
constante entre la dimension interior-exterior de nuestra experiencia del mundo, entre lo
privado-publico, en la intimidad-socialidad. Por eso, la casa es el lugar de simbolizacion de
los primeros ejercicios, juegos, escenificaciones del simbolo, el primer escenario de nuestro
mundo, ventana al otro generalizado, donde se configura nuestra percepcion, de nuestra

intimidad.

Las oposiciones simbolicas que ordenan y articulan este espacio corresponden a
las que, en términos generales, dan vida y existencia al grupo. El espacio familiar,
por lo tanto, es en primer lugar una expresion de la misma constitucion espacial
del ser humano, que, como ya hemos puesto de relieve, es el habitante por
antonomasia. Esto quiere decir que se trata de alguien que sin cesar esté instalado

(o, quizas aun mejor, instalandose), a pesar de que a menudo experimentamos en
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él mismo la irresistible necesidad de salir, de ponerse en situaciones de éxodo, de

descentrase, de buscar <<el cielo nuevo y la tierra nueva>> (Duch, 2009: 144).

Asi, la casa familiar se configura como nuestro primer axis mundi, el espacio de nuestras
primeras hierofanias, rituales y fiestas, esas a las que nos llevan nuestros padres, abuelo,
tios 0, incluso, nuestros vecinos. Es nuestro primer microcosmos, el mas significativo, pues
a partir de él proyectamos nuestras expectativas de otros lugares de simbolizacion y
cosmizacion. “La casa no es un objeto, <<una maquina para vivir en ella>>; es el universo
que el hombre construye para si mismo imitando la paradigmatica creacion de los dioses, la
cosmogonia” (Eliade, en Duch, 2009: 146). Esto no quiere decir que la materialidad del
simbolo que es la casa familiar como construccion fisica, esté construido en funcién de la
cosmogonia de las personas que la habitan, seria excelente que asi fuera, pero en la
actualidad la casa esta supeditada a las formas homogéneas del desarrollo de la vivienda,
mas en funcién del mercado inmobiliario y de los procesos de urbanizacion que en las

necesidades afectivas y simbolicas de quienes la hardn su mundo.

5.2.1 Co-residencia y urbanidad

En la actualidad, la ciudad es el espacio generalizado del habitar humano, pues poco mas
de la mitad de la poblacion mundial vive en ciudades.® Frente al campo, una oposicion ya
dificil de sostener (pues los limites entre lo urbano y lo rural son cada vez mas inciertos),
las ciudades se constituyen como los centros del progreso y del desarrollismo, o al menos
la promesa de éstos. Sin lugar a dudas, la movilidad que suscita la ciudad es una constante,
incentivada por los modelos de desarrollo econémico; no obstante, las grandes ciudades de
nuestro pais estan experimentando una expulsiéon de sus habitantes hacia ciudades medias
con menores problemas de urbanizacion, en la dotacion de servicios y en la apertura del
mercado laboral. Bajo ese tenor, el analisis socioldgico que realizd George Simmel sobre
las ciudades modernas de su época (en el siglo XVIII: Berlin, Viena y Londres) plantea

una caracterizacion del fenédmeno urbano, del habitar en las ciudades, con alcances

15 Los datos del Banco Mundial indican que, en el 2020, 55% de la poblacién mundial (alrededor de 4200
millones de habitantes) vive en ciudades, las cuales generan el 80% del PIB mundial. BM, consultado el 18 de
enero de 2022, en https://www.bancomundial.org/es/topic/urbandevelopment/overview#1
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explicativos hasta nuestros dias. Para Simmel, la ciudad es el resultado mejor logrado de la
evolucion de la organizacion social, guiada por la necesidad de racionalizar todos los
ambitos de la vida cotidiana: la experiencia del tiempo y del espacio bajo el célculo y el
orden racional basado en la ganancia. De ello resulta el individualismo, las diversas formas
de egoismo v la intelectualidad como ejercicios de cierre de la personalidad que realiza el
hombre frente a la “muchedumbre solitaria”. Ante esta situacion es imposible no

preguntarnos ¢Como es posible seguir viviendo en las ciudades?

En oposicién a la ciudad moderna, para el hombre de las sociedades tradicionales,
la ciudad era un axis mundi, una construccién simbolica espaciotemporal de la
relacionalidad y expresividad del hombre: en la ciudad, como mesocosmos, el cosmos en
la tierra, se elabora la comunicacion con el macrocosmos, la casa de los dioses, y con el
microcosmos (que puede ser el cuerpo y la familia), “asimilandola al cosmos por la
proyeccion de los cuatro horizontes a partir de un punto central, cuando se trata de un
pueblo, o por la instalacién simbdlica del axis mundi, cuando se trata de la habitacion
familiar” (Eliade, 1998: 43). La construccion de las primeras ciudades representd los
primeros intentos de territorializacion, de delimitacion y reproduccion del territorio, donde
el hombre se asentd por primera vez para cultivar-se. Entonces es un espacio de
reproduccion econémica, social y cultural que propicia una transformacién crucial en la
historia del hombre. Construir una ciudad es una empresa equivalente a la fundacién del
mundo, pero con un sustrato nuevo: la transformacion del ser humano en ciudadano, en un
habitante de la ciudad con derechos y responsabilidades politicas y eso es ya una

transformacioén simbélica con efectos sociales.

En el pensamiento de Lluis Duch, la importancia de la ciudad radica en que se
constituye como el espacio de lo pablico, el espacio de la politica. Espacio publico en tanto
manifestacion de la exterioridad del hombre como experiencia del espacio, sin negar la
experiencia del espacio interno, de nuestra casa, que no deja de ser experiencia urbana pero
de otro orden, del de la intimidad y familiaridad. Por otro lado, la ciudad como espacio de
la politica es el espacio de lucha, resistencia, confrontacién, choque, didlogo, donde toma
forma la responsabilidad de los ciudadanos, donde participamos de la politica como

organizacion de nuestra sociedad: espacio en el que se despliega nuestra voluntad y
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decisiones. Aunque hay que tener presente que, en la practica y en la experiencia, un
espacio publico no es necesariamente un espacio politico, a la vez que un espacio politico
no siempre es un espacio publico, si que hay una relacion de posibilidad entre uno y el
otro: el espacio publico es condicion de posibilidad de la politica, pues la politica es un
asunto publico, en tanto que es el espacio de encuentro (o desencuentro) del hombre, en el
que tienen lugar las relaciones con los otros para construir una praxis transformadora,
positiva o0 negativa, de la vida en sociedad. El énfasis que le otorga Duch a la ciudad como
espacio publico de la politica tiene que ver con que, para nuestro autor, el simbolo es una
cuestion pablica, se manifiesta externamente (sin negar sus indudables implicaciones en el
interior de la persona) a través de los lenguajes de lo humano, se comunica mediante la
polifonia humana. Por lo tanto, toda modificacion, reinterpretacion, recreacion o
degeneracion que experimente el simbolo es una cuestion publica, se juega su ejercicio y

reconocimiento en la convivencia social, donde se comunica.

En ese sentido, estamos pensando el espacio como una dimension social, a partir de
las relaciones sociales que lo moldean: la interaccién entre individuos por medio de pautas
culturales, generando lazos de identificacion o no, como juegos de inclusion-exclusién, que
les permiten vivir en sociedad; y también como el espacio de orientacion, marco de
referencia de nuestras acciones y de los conocimientos compartidos para la construccion de
las imagenes de mundo. La ciudad no sélo sera el espacio exterior, el espacio social, de lo
publico; también sera, al mismo tiempo, de forma complementaria, el marco de referencia
que oriente, en la medida de lo posible, de mejor o peor manera, la realizacion de las
relaciones entre los hombres. Entonces, la ciudad es una construccion simbolica-social con
unas funciones de simbolizacién y socializacién. Es una construccién social porque la
ciudad proviene de un orden diferente al de la naturaleza, al ser resultado de la accion del
hombre, que se provee de un entorno nuevo, diferentes al natural, para habitar el mundo,

en torno a una cultura determinada.

Es el resultado de la intervencién de la capacidad simbdlica porque es el espacio
donde el hombre, en su ambigliedad, como ser inacabado, en busqueda constante de si y de
centros que lo orienten en su manera de ser y estar en el mundo, crea y encuentra las

imagenes simbolicas que habran de guiarlo en el arduo andar que es la vida en sociedad,
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complementado por las herramientas de socializacion que otorgan estos grandes espacios
para el dificil quehacer de vivir con, para y por los otros. De esta forma, la ciudad
introduce una nueva dimension a la basqueda de sentido de la existencia como equilibro
social que nos otorgue bienestar y felicidad en el presente, reconociendo nuestro pasado,
negativo y positivo, y mirando con responsabilidad y esperanza el futuro con el que nos
hemos comprometido. La ciudad es una “estructura de acogida” que posee una situacion de
entremedio, de mediadora respecto a la construccion simbdlico-social de la realidad. El
espacio simbdlico-social que constituye la ciudad como “estructura de acogida” esta
animado por el movimiento: es el resultado del efecto que producen las operaciones que lo
orientan, es el asentamiento espacial de la memoria colectiva, determinado por el recuerdo,

intereses, deseos, relaciones de poder, es un espacio como lugar practicado.

Por otro lado, no podemos obviar la dimension material del espacio de la ciudad, su
forma objetiva, como esta moldeado el espacio por medio de la accién del hombre o no (el
espacio natural), con las consecuentes divisiones del espacio y las grandes obras, es decir,
lo urbano de la ciudad: la forma en que esta organizado y dispuesto el espacio en sus
calles, avenidas, colonias, edificios y casas, su estructura urbana, que impacta en la forma
en que se relacionan los hombres en ese espacio y con ese espacio, como lo experimentan,

se lo apropian y como éste influye hasta incentivar y determinar la interaccion social.

Si dijimos con Duch que la familia es el cuerpo de cuerpos, la ciudad podria ser el
escenario publico de los cuerpos. EI hombre resignifica constantemente su espacio vital
con sus acciones, con sus anhelos, con sus miedos y esperanzas, con su presencia corporal
en el espacio publico. La ciudad es el conjunto de experiencias que generan los hombres
para construir el espacio que habitan. Cuando aludimos a la construccion simbdlica de la
ciudad estamos pensando en la experiencia que el hombre tiene de la ciudad: la forma en
que la vive y la experimenta a través de su cuerpo y sus emociones, como construccion de

la memoria y como espacio de transmision, potencial de la expresividad humana.

Si bien, la mayoria de los poblados de estudio de esta investigacion no pueden ser
caracterizados como ciudades bajo los indicadores de la dimension poblacional y de

interaccion social, retomaremos la caracterizacion y problematizacion que nos propone
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Lluis Duch sobre la co-residencia del habitar humano, el espacio publico y de la politica:
la construccién simbdlico-social de la espacialidad, como escenario de las practicas de la
religiosidad zapoteca en la actualidad, y su dimension politica, como entramado de
relaciones de poder, organizacion politico-social pero tambien como las relaciones del
poder vinculado con la religion. Ademas, presentaremos una caracterizacion
socioecondémica de los poblados estudiados en la que haremos énfasis en sus condiciones
de urbanidad, con el fin de entender las relaciones sociales entre los hogares y el lugar del
espacio social de la casa y de lo publico durante las celebraciones de la ritualidad festiva de

los zapotecos en la actualidad.

5.2.2 La construccién politica del espacio: comunidad y comunalidad

Quisiéramos concluir este apartado reflexionando sobre un elemento crucial en la
configuracion de la espacialidad y la relacionalidad entre los zapotecos: la nocion de
comunidad. Duch considera la comunidad como una espaciotemporalidad compartida,
construida y reproducida por sus miembros en la que disponen de algo en comln, “esta
<<cosa en comun>> no es accidental, arbitraria o coyuntural, sino que es el constitutivo
esencial, imprescindible de la comunidad” (Duch, 2009: 120), lo cual no se sitia en el
exterior de la comunidad, es decir, no se trata de las manifestaciones concretas de la
comunidad: su patrimonio, sus modos de reproduccion econOmica, intereses artisticos,
religiosos, incluso no se trata tampoco del sentimiento de pertenencia y, por lo tanto,
tampoco de la identidad, todo lo cual son creaciones en la comunidad. Lo que es comln a
los miembros de la comunidad, que hace posible todas las manifestaciones concretas que
hemos mencionado y mas, es la vida compartida que establece un ciclo vital de dones, es
decir, de ayuda mutua. A consecuencia de ello, la empatia comunitaria constituye el punto

de partida de cualquier forma de convivencia en ella.

Duch retomara la nocion de communitas que propone Victor Turner en el Proceso
Ritual: “comunidad es una relacion de individuos concretos, historicos y con una
idiosincrasia determinada, que no estan segmentados en roles y estatus sino enfrentados
entre si” (Turner, en Duch, 2012: 114). Esta definicion le parece relevante pues no destaca

las relaciones clésicas de solidaridad con las que se vincula a la comunidad en la sociologia
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durkhemiana, sino que pone especial atencion en el estar “enfrentados entre si”, de un tipo
de proximidad propia de la comunidad, de la que se desprenderdn unas formas de
organizacion social y ejercicios de poder. Es importante destacar que no es una proximidad
necesariamente anclada al territorio, es decir, que, si bien, la comunidad es una
construccién social espaciotemporal, la proximidad que suscita no depende de los limites
territoriales, por ello es posible la participacion de los migrantes en la comunidad. Cuando
esa proximidad se fractura, incluso en el territorio de la comunidad, comienzan la
movilizacién de inclusion-exclusion y de atribucion-adquisicion de los miembros frente a la

fractura y al grupo.

En el encuentro inmediato de los hombres en y con la comunidad toman forma las
emociones, suefios, anhelos, expectativas, intereses, necesidades, temores, etc., en ese
“enfrentamiento” con el otro orientado simbdlicamente. Es por eso que, para Duch, la
comunidad es el lugar privilegiado de la comunicacion, pues poner en comin con otros es
hacer comunidad, establecer vinculos comunicativos, de transmision y empalabramiento
del mundo, que incentiva los procesos de integracion social en su dimension politica,
cultural, religiosa, etc. En la comunidad se transmite una “cultura moral compartida” que
moviliza un conjunto de valores y significaciones sociales, que opera como eje para

sancionar los modos de comportamiento.

Con lo hasta ahora planteado, encontramos en las ideas de Duch una posible lectura
del vinculo micro-macro de la comunidad: como espacio-tiempo de la interaccién social y
como forma de organizacion social. En el nivel macro es menester la problematizacion de
las formas de vida comunitaria como formas de organizacion social con base en los “usos y
costumbres” o “sistema normativo interno” de la organizacion politica municipal en
Oaxaca. En los pueblos indigenas de Oaxaca se presenta una forma de organizacion social
que, desde la década de 1980, indigenas intelectuales como Floriberto Diaz Gomez y Jaime
Martinez Luna denominaron comunalidad. Con esta nocion se plantean caracterizar el
modo de vida indigena en Oaxaca a través de cuatro aspectos: el poder comunal, el trabajo
comunal, el territorio comunal y el disfrute comunal. A esta propuesta, el antrop6logo

Benjamin Maldonado Alvarado ha afiadido tres elementos propios de la comunalidad, que
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bien podrian ser entendidos como ejes interdependientes que articulan la vida de las

poblaciones indigenas: una estructura, un modo de vida y una mentalidad.

La estructura es la comunalidad, que en el caso de los pueblos originarios esta
formada por un grupo de familias pertenecientes cominmente a la misma matriz
linglistica y cultural, y que construyen entre ellas un intenso y apretado tejido
social a partir de las relaciones de parentesco directo, de parentesco ritual o

compadrazgo y de relaciones de reciprocidad. (Maldonado, 2011: 330).

En el modo de vida, el autor integra los cuatro aspectos que proponen Martinez Luna y
Diaz Gémez, los cuales se desarrollan en el seno de la estructura comunal, en tanto que la
mentalidad aludiria a la cosmovision compartida que se construye, reinterpreta y reproduce
en la vida en la comunalidad. Esta propuesta nos parece interesante porque integra la
posible relacion entre la comunidad y la ritualidad festiva en el marco de un modo de vida
estructurado donde acontece la fiesta y el ritual como parte de la mentalidad activa de ese
modo de vida, pero también cuestiona las formas del ser y del hacer colectivo a partir de
criterios compartidos que impacta en su forma de organizacion social, pues la fiesta en la
comunidad no es mero ocio, sino una compleja vivencia colectiva que implica

entretenimiento y eficacia para el modo de vida comunal.

Por otro lado, esta dimensién de andlisis, la de la comunidad como organizacion
social, seré relevante para nuestro estudio en la medida en que se presente la relacion entre
religion y politica en la realizacion de las fiestas, donde la separacion secular y laica se
diluye, observable en la importancia que tiene el presidente municipal como autoridad
politica pero también como actor principal en la organizacién y realizacién de las fiestas de
las comunidades, lo cual impacta en la relacion institucional entre el municipio y la iglesia

catdlica, entre las formas de autoridad del sacerdote y del presidente municipal.

En lo que se refiere al andlisis micro de la comunidad como contexto
espaciotemporal de interaccién social, nos invita a tratar de comprender cémo se
estructuran las relaciones sociales en la comunidad, por lo que ya no hablariamos de

“comunidad” en general, sino de comunidades dentro de la comunidad general. Estas
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distinciones son relevantes porque no es lo mismo la vida cotidiana en la comunidad
respecto a la comunidad o comunidades que se experimentan y se constituyen durante las
fiestas. En este sentido, la relacionalidad humana se bifurca en la experiencia

espaciotemporal de la realidad y genera un entramado de comunidades.

5.3 Religion y co-trascendencia

En el pensamiento de Lluis Duch, la religién es una de las manifestaciones mas complejas
de la contingencia como situacion existencial de los seres humanos: experimentamos el sin
sentido a lo largo de nuestra vida, lo cual rebasa nuestra capacidad de articulacion
emocional y perceptiva, incluso fisica. EI mal, la violencia, la pérdida, la muerte, son
situaciones limites sin sentido que los hombres de todos los tiempos hemos afrontado con
mediacion de los procesos de simbolizacion que tienen lugar en la religion como

“estructura de acogida”.

Es a partir de aqui que, en los diferentes universos culturales y geograficos, se han
puesto en marcha praxis de dominacion de la contingencia por parte sobre todo de
las religiones, las cuales, directa o indirectamente, pretenden dominar lo
indomable, visualizar simbdlicamente lo invisible y acceder a lo inaccesible o
indisponible, descubrir —aunque sea en forma de insinuacion- la totalidad en los

fragmentos, experimentar el mas alla en el méas aca (Duch, 2012: 39).

En la relacion entre religion y contingencia, entre la admision de la insuficiencia humana y
el acecho de lo imprevisible, se articula la blasqueda del sentido trascendente de la
existencia. Porque el hombre nunca dejard de cuestionar(se), como ser provisional,
cuestionable, contingente y ambiguo, la religion sera uno de los lugares, no donde se de
respuesta, sino, mas importante aun, donde se oriente en la formulacion de las preguntas
existenciales: en palabras de Lluis Duch “a nuestro parecer, la pregunta religiosa se
encuentra inscrita en el corazén mismo de la inmanencia: en el inacabamiento, la
inconsistencia y la mortalidad de los humanos surge el interrogante critico sobre la

plenitud, la consistencia y la durabilidad” (Duch, 2012: 45).
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La problematica actual que atraviesa la religion, desde el punto de vista de nuestro autor,
es, como en las “estructuras de acogida” en general, una crisis de las trasmisiones; pero en
el caso especifico de la religion, el problema gira en torno al mensaje religioso, su
articulacion y los dispositivos de transmision, que ha impactado negativamente en la
configuracién del sujeto religioso de caracter colectivo. Es decir, estariamos ante una
individualizacion de la experiencia religiosa, en la que el ser humano se encuentra a la
deriva ante la creciente oferta de creencias, con escasa orientacion y criterios para reducir

contingencia.

El hecho de que el recurso a la explicacion religiosa de la existencia humana,
contra los prondsticos de la critica clasica de la religion, se haya mostrado
sumamente resistente al trabajo disolvente de la secularizacion podria ser
considerado como una <<critica de la critica de la religion>>, pero con eso no se
afirma, de ninguna manera que <<la negacién de la negacion tenga que ser
comprendida como una reafirmacion de las antiguas posiciones [de la religion].
Esto significa simplemente que de la critica de la critica no se origina ninguna

revitalizacion de las formas premodernas de lo religioso (Duch, 2012: 34).

Este fendmeno social no provoco la negacién o fin de la religién, en consecuencia, tampoco
el retorno a lo religioso.'® Se trata, més bien, de la incapacidad actual para experimentar e
identificar lo religioso a través de los modelos tradicionales de la religidn, sus trasmisiones
y reproduccipon. Evidentemente, la lectura que subyace a esta caracterizacion que nos
propone Lluis Duch es la situacion del cristianismo occidental europeo, y que, en términos
teoricos y analiticos, nos invita a cuestionar los lugares y las formas de manifestacion de lo
religioso en nuestra sociedad. Esto es muy interesante porque, ademéas de plantear la
persistencia de lo religioso (que no se reduce a la administracion eclesial de la religion),

destaca su caracter diverso y complejo en la vida del hombre, uno de los escenarios

6 No podriamos hablar del “fin de la religion” pues, como lo manifiesta Lluis Duch, la religién es una
condicién estructural del ser humano; mas bien, estariamos dando cuenta de las profundas transformaciones
que atraviesa la religion no sélo desde su forma institucionalizada, sino también como experiencia colectiva.
En el caso de lo que se ha nombrado como “retorno a lo religioso”, también es una cuestion falaz pues
implicaria una suspension previa al retorno del que se habla. Al contrario, suele insistirse en este “retorno”
cuando se alude a las manifestaciones New Age, asi como algunos tipos de marketing de lo religioso, que,
desde nuestro punto de vista, son formas de individualizacion del fendmeno religioso.

99



predilectos de los procesos de simbolizacion, con un acervo simbolico de gran riqueza, no
exento a la condensacion de la imagen a través del dogma, pero si como caldero
efervescente de imagenes simbdlicas al alcance del hombre de todos los tiempos para

recrear en su presente.

En ese sentido, para nuestro objeto de estudio, no se trata de una revalorizacion de
la religiosidad zapoteca, ni mucho menos de un despertar de la misma; sino de un estudio
sobre la complejidad de la religiosidad de esta etnia que, durante largo tiempo, ha ideado
las estrategias recreativas como procesos de simbolizacion para articular su pensamiento
religioso con sus formas de vida, incluso a contracorriente de la evangelizacion
hegemonica, conviviendo con ésta, negociando Yy resignificando elementos del catolicismo
en el marco del pensamiento mesoamericano, como formas de apropiacion e interpretacion
propias. Ante la peculiaridad de nuestro tema de investigacidn, consideramos necesario
plantear algunas generalidades sobre lo que llamaremos religiosidad indigena, frente el
debate en torno a la “religion popular” y lo que los etnografos y antropdlogos mexicanos

han denominado “catolicismo popular”.

5.3.1 Hacia una hermenéutica de la religiosidad indigena contemporanea

Jacques Lafaye presenta una interesante reflexion sobre la situacion de la religion en la

actualidad:

El mundo occidental moderno, con la fe en el progreso, habia perdido en gran
proporcién la fe en Dios; por consiguiente, el sentido de lo sagrado. Esta es la
evolucion que se ha de subrayar: la profanizacion de la percepcién y la explicacién
del entorno natural. EI &rea de lo sagrado, para un indio que vive en una
comunidad tradicional (con las atenuantes que requiere este concepto), invade la
agricultura, las técnicas, la salud: por consiguiente la vida y la muerte.” (Lafaye,

2011: 9).

Encontramos en esta cita, una caracterizacion del panorama de crisis de las transmisiones a

la que se refiere Lluis Duch, problematica central que atraviesan las “estructuras de
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acogida” y sus procesos de simbolizacion, en especifico para el caso de la religion en el
mundo occidental; pero, ademas invita a preguntarnos sobre la situacion de la religion en
las comunidades indigenas de México, particularmente para nuestro caso de estudio que

son los zapotecos de Oaxaca.

Lafaye destaca una situacion peculiar en torno a la religion de los pueblos indigenas
en México: el indigena reconoce su practica religiosa como catolico, no sélo como
receptor pasivo de la evangelizacion y sus momentos historicos, sino, principalmente, como
pertenencia e identificacion a través de su participacion en las diversas formas de
organizacion del culto (iglesia, parroquia, cofradia, mayordomia), donde expresa su
devocion al santo patron y a las manifestaciones marianas, respeta y/o confronta la
autoridad del parroco; pero al mismo tiempo, no sélo de forma complementaria, sino
tangencial, es un ser politeista, participa de otro sistema de creencias y practicas con
sentidos que apuntan a la comunidad, “su religion es un ritualismo propiciatorio que tiene
que ver con todos los actos de la vida familiar, la salud y la muerte, la actividad agricola
(por lo tanto la meteoroldgica): la comunidad mas que la persona es lo que existe como
realidad compartida, los muertos siguen presentes. El solar de la comunidad es lo sagrado
por antonomasia, no un Dios abstracto que estd en un inconcebible cielo” (Lafaye, 2011:

15).

Entonces ¢,como entender la religiosidad indigena en la actualidad? ;Cémo estudiar
esta doble dimensién de lo sagrado en las practicas y creencias de los pueblos indigenas?
Mas aun, ;cémo es la relacion entre lo sagrado mesoamericano y lo sagrado catolico que
convergen, se encuentra y desencuentran en las tradiciones religiosas de los pueblos
indigenas? En la actualidad, la religion de los pueblos indigenas evangelizados al
catolicismo, tal como lo plantearon los antropélogos de mediados del siglo pasado, muestra
detalles o elementos cruciales de tipo mesoamericano en el culto. Esto es lo que se ha
denominado, de forma generalizada, como “religion popular”’, donde sobreviven creencias
y ritos “paganos”, resultado del “sincretismo” entre las divinidades locales y los santos
catélicos, principalmente. Retomamos las ideas pioneras de Pedro Carrasco para
problematizar la cuestion: “lo distintivo de la religion popular se debe a la sobrevivencia de

elementos pre-hispanicos, a la aceptacion selectiva y adaptacion de creencias y practicas
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catdlicas, y —lo méas importante- al hecho de que existe una organizacion local de las
ceremonias populares que constituye un elemento basico en la vida econdmica y politica de

las comunidades” (Carrasco, 1976: 190).

La primera parte de la definicién que construye Carrasco es el punto nodal de la
discusion sobre la “religion popular”: lo prehispanico que sobrevive en las practicas y
creencias del catolicismo; lo catdlico que fue apropiado por las religiones
mesoamericanas,’’ en un proceso sociocultural y politico de larga duracion que inici6 con
la primera evangelizacion al arribo de los esparioles y que transitd por varios periodos de
cambios importantes, principalmente la Reforma y la Revolucion Mexicana.® Para
introducirnos en la amplia discusion académica sobre la “religion popular”, retomamos el
trabajo de Félix Baez-Jorge, para quien la religion popular “remite a practicas y creencias
que los fieles realizan en el seno de la iglesia, mas alla de los marcos de la liturgia romana
vigente y de las disposiciones de la jerarquia, actuando en términos de un subsistema dentro
del sistema mundo de la religion. A diferencia de la religion oficial, cuyo culto se basa en

las prescripciones doctrinales eclesiasticas” (Baez-Jorge, 2011: 68).

El concepto de “religion popular” se ha construido en la tension entre quienes
buscan destacar la pervivencia del pensamiento religioso mesoamericano y los que
argumentan sobre la preminencia del catolicismo en el adoctrinamiento de los indigenas.
No sblo se trata de un concepto que articula ambas visiones y que, segun el abordaje
metodolégico de los casos, puede tender hacia uno de los polos en detrimento del otro. Es
de nuestro interés destacar que las dos construcciones conceptuales que hemos presentado,

17 Hay que considerar, como lo sefialan Félix Baez-Jorge, J. Broda y Alfredo Lépez Austin, que cuando nos
referimos a la religibn mesoamericana que se encontraba a la llegada de los espafioles, es la religion
hegemonica de los mexicas del postclasico y, para el caso de los zapotecos corresponden las fases Liobaa
(800-1200 d.C) y Chila (1200-1521 d. C), siguiendo la periodizacion propuesta por Michael Lind (1992).

18 Felix Baez-Jorge destaca, en su estudio Debates en torno a lo sagrado. Religion popular y hegemonia
clerical en el México indigena, los tres momentos historicos de la evangelizacion de los pueblos indigenas y
su conversion al catolicismo: el primer momento fue la primera conquista espafiola; el segundo momento, que
reconoce como una segunda conquista espiritual, fueron las transformaciones que introdujeron las Leyes de
Reforma en los bienes comunales y las cofradias, que pasaron a ser propiedad privada, lo que afectd la forma
de organizacion de las fiestas, su posibilidad de realizacion y las creencias en torno a ellas con la
incorporacion de elementos seculares; el tercero seré la Revolucion Mexicana y la politica anticlerical de la
naciente nacién mexicana que incentivd un contexto de confrontacidn violenta hacia las précticas de la
religién popular, impactando en la poca o nula presencia de sacerdotes en los pueblos, dejando la
organizacion de las fiestas en su manos, con lo que ganaban autonomia, pero se disputaban su realizacion con
los grupos anticlericales revolucionarios locales.
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la de Carrasco y de Baez-Jorge, se sustentan en el principio de distincion de dos formas de
religiosidad que impactan la experiencia de lo sagrado en las comunidades indigenas de la
actualidad. ldentificamos que la base de la distincion en el concepto de Carrasco es la
forma de organizacion del culto; en tanto que Baez-Jorge busca dar cuenta de los
fendmenos hegemonicos de la religiosidad indigena actual, un andlisis que destaca las
relaciones de poder entre la jerarquia eclesial y los creyentes. Ambas visiones no se
contraponen, pues Béaez-Jorge es un avido lector de la obra pionera de Carrasco, pero si
destacan dos forma de abordaje de la cuestion muy interesantes y de gran actualidad para
las reflexiones que presentaremos sobre la nocion de “religion popular” como distincion

frente a la “religion oficial”.

La distincién de lo popular de la religion frente a lo oficial de la misma, apuntan a la
conformacidén de un escenario de interaccion social espaciotemporal diferenciado: por un
lado la institucion eclesial y su jerarquia que regula el culto cristiano al que se adhieren los
pueblos indigenas; por otro, el pueblo y su vivencia de lo sagrado, méas alla del canon
eclesial, y las formas de organizacion del culto como apropiacion y reinterpretacion de su
religiosidad a través de diversos procesos de simbolizacién, en el marco de su pensamiento
y organizacion tradicionales. Esta es una distincion analitica, pues en la realidad ambas
experiencias de lo sagrado se encuentran, nutren y chocan, generando un rico mosaico de
relaciones. En este sentido, apunta la historiadora Johanna Broda que “la utilidad del
concepto de religiosidad popular reside en que permite plantear esta diferenciacién entre la
ideologia oficial del Estado y el culto publico, por un lado, y las expresiones de la ritualidad
del pueblo, por el otro, lo cual implica que son sociedades complejas con una clara divisién
entre los gobernantes y el pueblo” (Broda, 2009: 11). Incluso la misma autora utilizara la
nocion de “religion popular” para analizar la religion oficial de los mexicas y de los mayas
y sus manifestaciones en las diversas jerarquias sociales de sociedades complejas
estratificadas, partiendo de la hipotesis de que el culto era un elemento ideoldgico que

fungia como mediador entre la clase dirigente y el pueblo.

Al respecto, los estudiosos de la cultura zapoteca han externado su postura. Para el
investigador estadounidense Joseph W. Whitecotton, los elementos religiosos prehispanicos

y catolicos han alcanzado tal fusién que es imposible reconocer unos de otros. Esta
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propuesta la podemos enmarcar en la lectura de la “religion popular” como una sintesis de
la relacion dialéctica entre el catolicismo y la “idolatria” indigena, generando asi una
unidad de creencias, una religién nueva o un nuevo tipo de cristianismo. En el polo opuesto
a la postura de Whitecotton se ubica el trabajo de los antropdélogos argentinos Miguel
Bartolomé y Alicia Barabas, quienes proponen un estudio sobre la pluralidad de las
religiones indigenas a partir del concepto de configuraciones étnicas, donde introducen la
cuestion religiosa mas o menos sincrética, lo cual hace obsoleto hablar de una “religion
popular” como concepto homogeneizante. Esto es asi porque, desde la perspectiva de
Bartolomé (2005), las configuraciones religiosas son resultado de la dinamica los
mecanismos de articulacion simbolica entre distintos sistemas interétnicos. Es decir, que no
solo se trata de los diferentes tipos de relacion entre el catolicismo y el pensamiento
prehispanico, sino su variabilidad segun las relaciones de las distintas etnias entre si en este
macro contexto de aculturacion, lo cual no solo ahonda en la idea de Mesoamerica como
una unidad cultural (sobre lo cual reflexionaremos mas adelante), sino que también hace

énfasis en las relaciones entre los diversos grupos étnicos y sus influencias mutuas.

Consideramos una postura intermedia, no conciliadora entre éstas propuestas, el
trabajo del lingiista y poeta juchiteco Victor de la Cruz, quien argumenta: “desde mi punto
de vista, el nivel de union entre los dos sistemas religiosos, el mesoamericano y el catélico,
es simplemente el de yuxtaposicion de rituales y festividades religiosas en los sitios
sagrados de la religion mesoamericana” (De la Cruz, 2002: 285). De la Cruz llega a esa
conclusién retomando el trabajo de Enrique Marroquin, socidlogo y sacerdote estudioso de
la religion indigena, en su estudio Aproximaciones a la religion indigena de Oaxaca: la
cruz mesianica y el culto a los santos, donde propone una distincion de tres etapas

historicas del sincretismo religioso en Oaxaca.

La primera etapa, sefiala Marroquin, sucedio en los albores de la evangelizacion,
durante la imposicién violenta del catolicismo y las persecuciones de idolatria: “el
sincretismo en esta etapa tuvo que ser el “disfraz”. La estrategia de supervivencia de la
religion autoctona encubre, bajo el simbolo de la religibn dominante, sus creencias
ancestrales. De esta forma, para poder mantener el culto a sus lugares sagrados, planta

cruces sobre ellos”. (Marroquin en De la Cruz, 2002: 282). Es interesante que el autor
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destaque el uso de la cruz como el simbolo de poder de la religion dominante que fue
aprehendido por los pobladores mesoamericanos, estrategia para garantizar la continuidad
de sus précticas religiosas. ;Como impact6 esto en sus creencias? No nos adelantaremos,
pues en los capitulos que siguen dedicaremos un estudio a los simbolismos de la cruz entre
los zapotecos, ahora s6lo indicaremos que se trata de un arquetipo que estaba presente en el
pensamiento religioso mesoamericano y que fue resignificado por la poblacion indigena en
su propio cddigo en el contexto de la evangelizacion, de alli que las valencias simbdlicas de

la cruz en la actualidad sean muy variadas y complejas.

La segunda etapa que identifica Marroquin estd marcada por un cambio de actitud
en las drdenes religiosas: la tolerancia de ciertos ritos de la poblacién indigena, bajo una
especie de seguridad en el avance de la conversion al catolicismo y la incorporacién de la fe
cristiana: “cuando la evangelizacidn se hizo més tolerante —sobre todo con la teologia de los
jesuitas- el sincretismo fue <<de yuxtaposicion>>. A los ritos oficiales se afiadieron otros
mas acordes con la propia cosmovision. Un ejemplo lo tenemos en el levantamiento de la
cruz, integrado del ritual funerario al catolicismo.” (Marroquin en De la Cruz, 2002: 284).
Para Marroquin, el sincretismo como sintesis que genera una religién nueva, la “religion
popular”, es la tercera etapa, en la que se encuentran actualmente las comunidades
indigenas. “Sin embargo, la forma de sincretismo mas profundo, es la de <<sintesis>>, o
sea, una forma de religion inédita, que no corresponde, ni a la antigua religion autoctona, ni
al catolicismo oficial. Esta forma de sincretismo es la que ha prevalecido, si bien los
actuales indigenas reconocen al catolicismo como parte de su propia identidad.”
(Marroquin en De la Cruz, 2002: 285).

Lo cuestidn es que, asi como los indigenas reconocen que el catolicismo es parte de
su identidad colectiva, lo mismo sucede con su herencia prehispanica: el reconocimiento de
una no implica la negacion o renuncia de la otra. Es por eso que coincidimos con la lectura
de Victor de la Cruz, quien retomando la propuesta de Marroquin para pensar la religion
indigena contemporanea como la yuxtaposicién entre lo mesoamericano y lo catdlico; lo
cual nos invita a analizar y comprender las formas de relacion entre ambas y lo que resulta

de esa relacion, mas como antinomia que como sintesis, es decir, como dos elementos que
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estdn en constante tencion pero que nunca llegan a unirse como fusion, sino como

encuentro-desencuentro que puede generar conflictos pero también acuerdos momentaneos.

Desde nuestro punto de vista, la problematica de la religiosidad indigena
contemporanea se empobrece si escindimos para el analisis los componentes prehispanicos
de los catolicos o, por el contrario, si anteponemos los elementos del catolicismo, a la
manera de negacidn y superacion positivista, del pensamiento mesoamericano, tal como

menciona Bonfil Batalla en su texto México profundo, una civilizacién negada:

Hay una diferencia fundamental entre considerar la religion popular como una
mezcla mecénica de rasgos de varias religiones o entenderla como producto de la
modificacion, aunque sea profunda de una religiéon original que sigue siendo
propia. La forma en que los habitantes del México profundo manejan su
religiosidad ofrece muchos ejemplos de cémo se han apropiado de iméagenes y
ritos catélicos y les han dado un significado diferente al original porque las
controlan desde su propia perspectiva, que no es cristiana sino otra que es
productos historicos de una primigenia religion mesoamericana. (Batalla, 1990:
196).

Frente a la nocion de “religion popular” y el fenomeno que apunta estudiar, nuestro
objetivo es comprender la vinculacion de sus elementos, distinguirlos en su morfologia y
manifestacion, cuya relacién no necesariamente es de asimilacion o de sintesis, también
puede ser de tension y hasta confrontacion, formas diferenciadas en las que los indigenas
piensan, organizan y practican su religion. Pues, como veremos, por poner un ejemplo, un
danzante puede dedicar su labor al rescate de su danza y la recreacion de sus elementos
prehispanicos, pero sabe que es imprescindible la misa de bendicion de su préactica ritual, en

las celebraciones al santo patron.

En ese sentido, es necesario considerar la génesis y las transformaciones, los
factores que incidieron en la relacién entre el pensamiento religiosos mesoamericano y el
catolicismo espafiol: la evangelizacion, que generé un mecanismo de vigilancia y sancién

de las practicas religiosas de los pueblos mesoamericanos, que repercutio en la persecucion
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de las practicas consideradas “paganas” o “idolatricas”, que se llevaran a cabo en secreto,
resguardadas de los ojos inquisitoriales de los frailes espafioles;!° y los contextos historicos
que han impactado en la religiosidad indigena, a considerar, la Reforma y la Revolucion
Mexicana. Para este analisis, nuestro punto de partida sera pensar la religiosidad indigena
como un contexto practico de resistencia religiosa anticolonial, siguiendo las ideas de
Victor de la Cruz y Enrique Marroquin, y contrahegemonico (Béaez-Jorge) frente a la
institucion eclesiastica y el Estado mexicano. Esta postura epistemoldgica, que también es
politica, es nuestra posicion de observacion del fendmeno religioso indigena en la
actualidad, desde el cual problematizamos los conceptos de “religion popular’ y
“catolicismo popular”, conceptos cuya polisemia ha dado lugar a mudltiples usos,
confusiones, equivocos, cargados de fuertes juicios de valor y que, en Gltima instancia,
pareciera que tienden a la homogeneizacion de unos procesos riquisimos en complejidad,
que se configuran a partir de los diferentes tipos de relacion entre la cosmovision

mesoamericana y el catolicismo.

5.3.2. Lo popular de la religién y sus abordajes.

De la definicion de Pedro Carrasco resaltamos un elemento que es un gran aporte para
comprender la religiosidad indigena contemporanea: la organizacion de las précticas
religiosas, que apunta a las formas de organizacion de la ritualidad festiva de los pueblos
indigenas. Si recordamos las ultimas lineas de la definicién que esboza Pedro Carrasco:
“...existe una organizacion local de las ceremonias populares que constituye un elemento
basico en la vida econdémica y politica de las comunidades™ (Carrasco, 1976: 190), el autor
estd sefialando algo que es crucial: junto a la organizacion y reproduccion politica y

econdmica de las comunidades se encuentra la organizacion de las fiestas.

19 Hay que sefialar que esto impacté en el caracter publico y privado de la religion mesoamericana, que para
garantizar alguna forma de continuidad tuvo que replegarse al espacio privado. En la esfera de lo privado, de
la intimidad, se resguardaron muchos de los saberes de la religion mesoamericana; en tanto que en el
escenario publico tuvo lugar la interaccion de los dos universos simbélicos, catolicos y mesoamericanos. Es
decir, que los procesos de simbolizacion de la religiosidad indigena, ejercicios creativos de resistencia y
recreacion de las tradiciones, se configuran en el espacio publico que, a su vez es el espacio de la politica y de
las relaciones de poder, tal como hemos esbozado en la “estructura de acogida” de corresidencia.
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Analizar la organizacion de las fiestas religiosas de los pueblos indigenas como parte nodal
de su “religion popular” requiere tomar en cuenta los factores que han suscitado
modificaciones en la organizacién, destacar los tipos de modificaciones para los casos en
especifico. Esto se vincula con la propuesta de Félix Baez-Jorge para el estudio de la
“religion popular” como un fendmeno dinamico que atiende a las necesidades societales de
cada grupo indigena y sus contextos particulares. Es menester tomar como punto de partida
que los esparfioles introdujeron formas de organizacion institucional en las comunidades
indigenas, parte de la burocracia colonial que los integraria a la Corona para satisfacer sus
demandas econdmicas, principalmente, pero también para consolidar la hegemonia sobre su
colonia sometida para la explotacion econdmica, la dominacion politica y la vigilancia

evangelizadora.

En ese contexto cobrardn importancia las formas de organizacion de las fiestas
religiosas a través de las cofradias (posteriormente de las mayordomias), una suerte de
“sociedad” que se encargaba de financiar la realizacion de las fiestas, estar al servicio de las
necesidades de la iglesia y del parroco. Quienes participaban en ese tipo de “sociedades”
aspiraban a tener un cargo politico, por lo que su trabajo en ellas era el compromiso
religioso, la generacion de redes politicas y la adquisicién de prestigio en la comunidad. Un
elemento de las cofradias que se import6 de Espafia es la posesién de tierras para financiar
los gastos del culto y de la iglesia, lo cual operd con minimos cambios durante la Colonia,
si con particularidades segun los grupos indigenas, regiones, érdenes evangelizadoras y

zonas de interés estratégico para la explotacion de acumulacion originaria de los espafioles.

El primer gran golpe a la organizacion de las fiestas de la “religién popular” se
fragua con la introduccion del proceso de secularizacion a través de la Reforma Liberal, en
la medida en que, como sefiala Gruzinski, “l0s bienes de las comunidades y de las cofradias
que mantenian el culto de las imagenes fueron oficialmente suprimidos, y con ellos se
hundi6 gran parte de la infraestructura material que aseguraba su existencia” (Gruzinsk, en
Baez-Jorge, 2011: 114). Momento histdrico que se caracterizo por la situacion diezmada de
la iglesia, atacada por las Reformas Borbodnicas y la expulsion de las 6rdenes y frailes. Los
pueblos quedaron sin parrocos, solo con la autoridad de las cofradias que ganaron relativa

autonomia, lo que permitio mayor libertad en el desarrollo de los cultos de la “religion
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popular”, pero despojadas de las tierras y el sustento econdmico que auspiciaba las fiestas.
En algunos casos, esto dio lugar a la organizacion “individual” de las fiestas a través de las
mayordomias, donde una persona realizaba los gastos de la fiesta patronal o las fiestas

importantes de la comunidad.?

Si bien, La Reforma afectd las altas jerarquias de la iglesia, no tanto asi al clero
rural, si que impact6 en las formas de organizacion de las fiesta, abriendo el campo para la
entrada de un nuevo actor, si bien secundario, pero con un peso importante en la relacion: el
Estado Mexicano y su ideologia liberal que construyé e impuso una identidad al indio
como atavismo del desarrollo, elemento ideoldgico de su estrategia para conformar el
Estado nacion, basado en el evolucionismo social, implementando una nueva campafa de
exterminio a través de la perdida de la lengua, la division de la tierra comunitaria en
propiedad privada, el mestizaje con inmigracién europea y la introduccion de la educacion

occidental.

Por su parte, durante la Revolucién Mexicana se da un proceso de fortalecimiento
del catolicismo como respuesta al rechazo de la politica anticlerical del gobierno mexicano
y también como pugna con la laicidad del estado. Ahora, quienes perseguian a los creyentes
era la propia gente del pueblo que no estaba de acuerdo con la religion como ideologia
hegeménica. Esto fue un terreno fértil para que el protestantismo ganara terreno vy
aceptacion entre algunos sectores sociales, fenémeno que ya se venia desarrollando también
desde La Reforma y que se presentaba como la tercera opcion para afrontar las
transformaciones sociales, politicas y econémicas que afectaban las relaciones de poder con
las jerarquia coloniales, primero, y estatales, después. Esto impactd el sentimiento de
pertenencia a la comunidad y sus formas tradicionales de organizacién, pues los
protestantes ya no se veian como indios 0 como mestizos, sino que ellos escogieron

construir su identidad como “hermanos”.

20 Ponemos entre comillas el caracter “individual” de las mayordomias para diferenciarlas de las cofradias
como “sociedades”, pero que, como veremos en nuestros casos de estudio, la realizacién de las mayordomias
requieren de unas relaciones de parentesco y amistad como apoyo para su realizacion, asi como fuertes
vinculos con la comunidad.
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Ha sido una conclusion comun en las investigaciones del tema, argumentar que los
protestantes indigenas construyen su identidad en contraposicion a las practicas
tradicionales de la comunidad autéctona, generando un ambito de intolerancia dentro de la
comunidad, un nuevo embate contra el sistema de creencias y practicas tradicionales. No
obstante, consideramos de suma importancia introducir los matices necesarios para una
comprension optima del protestantismo en las comunidades indigenas como fenémeno
social, no como una recepcion pasiva de los indigenas a esta nueva ola de evangelizacion,
sino indagar en los motivos de su introduccion y aceptacion/confrontacion dentro de las
comunidades, asi como los escenarios de interaccion social que se construyen con su

presencia y las relaciones con la reproduccion de la vida social en las comunidades.

El panorama es claro: pese a la doble persecucion, primero de las instituciones
coloniales y después del naciente Estado Mexicano, asi como de la introduccion del
protestantismo estadounidense, la organizacion de las fiestas y la vivencia de la “religion
popular” han resistido a contracorriente de la hegemonia histérica. De alli que se destaca
aln mas su caracter subalterno en confrontacion al orden hegemonico y sus mecanismos de
dominacién. La caracterizacion como “subalterno” se vincula con lo “popular” de este tipo
de manifestaciones de lo sagrado que, si bien operan bajo la distincion de las préacticas
religiosas del pueblo frente a las de la iglesia, tienen un matiz clasista. Este sefialamiento lo
encontramos en la nocion de Carrasco que, si bien sitla la “religion popular” en las
poblaciones indigenas, campesinas y urbanas marginadas, se construye en la distincion
entre la “cultura nacional” y las “subculturas” y sus influencias mutuas. La situacién de las
culturas campesinas e indigenas, desde el punto de vista del autor, es de receptoras de los
agentes que incentivan el cambio en su interior y poco pueden afectar a la “cultura
nacional”, en la medida en que no tienen una posicion estratégica en términos econémicos

y politicos que las integre a la cultura nacional. %

2L Si bien, el autor abre el campo para analizar las problematicas nacionales e incluso internacionales que
inciden en la cultura y religion de las comunidades indigenas y campesinas, en sus planteamientos tedricos se
formula una dependencia de lo que llama “culturas subalternas™ a la cultura nacional, por lo que el potencial
de agencia local estd supeditado a los limites que le imponga la cultura nacional. Por “cultura popular
campesina”, Carrasco entiende una subcultura en la civilizacion organizada en torno a instituciones locales
con cualidades particulares vinculadas a las culturas primitivas. Segmentos de la poblacion rural donde no se
desarroll6 la industrializacién. Entonces, pareciera que estamos ante un desplazamiento de la distincion
religiones primitivas-religiones modernas, con sus formas societales caracteristicas, hacia la distincion
religiones oficiales de élite-religiones populares.
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Ante esta problematica tedrica, proponemos entender la “religion popular”,
metodoldgicamente, como una posicion de observacion, que se marca en la diferencia entre
una religion de “élite” y una religion “popular”, como resultado de la estructuracion
jerarquica de la religion institucional. Es decir, la “religion popular” agrupa una serie de
practicas que estan fuera de los canones que establece el dogma eclesial (quienes lo sefialan
como herejia, supersticion, fanatismo o esoterismo), pero que tienen un fuerte arraigo en las
masas populares, campesinas, indigenas y marginadas, desde donde son resignificados y
aprehendidos (pero también sobre quienes cae el estigma del dogma eclesial). Retomamos
aqui las interesantes reflexiones del marxista italiano Antonio Gramsci, en su texto
Observaciones sobre el folclore, donde introduce el tema del folclore para pensar lo
particular de la “religion popular”, pues, para nuestro autor, “eXiste en verdad una ‘religion
del pueblo’, especialmente en los paises catdlicos y ortodoxos, muy diferente de la religion
de los intelectuales (que son religiosos), y en especial de aquella sistematizada
organicamente por la jerarquia eclesiastica.” (Gramsci, 1986: 240).2? Desde su pensamiento
marxista, Gramsci propone estudiar el folclore como concepcion del mundo y de la vida, es
decir, como vision del mundo y no como un elemento “pintoresco” de las clases
subalternas, en oposicién y confrontacion a las visiones de mundo “oficiales”, ligadas a las

clases cultas o a la alta cultura.

El folclore estd vinculado con el conocimiento de sentido comun: es una de sus
matrices de sentido, aprehendido por el dominio popular e insertado en la tradicién.
Entonces tenemos que folclore, sentido comun y tradiciéon son elementos imprescindibles
en la configuracion de la “religiosidad popular”. De ello resultard una “moral del pueblo”,
una serie de normas de conducta, de reglas del actuar, es decir, un marco de referencia para
la accion social y sus relaciones arraigadas en las creencias religiosas populares.? Asi se
entiende que las practicas de la religiosidad generan sus propias reglas, como pautas de

accion, diferentes a las normas de conducta de la vida cotidiana y a las reglamentaciones de

22 Es interesante que esta cita de Gramsci apunta a la formacion de “intelectuales” tradicionales que forman
parte de la jerarquia eclesiastica. Este elemento serd vital para las reflexiones de Pierre Bourdieu sobre la
religion, quien hard énfasis en la formacion de un capital social y simbélico, que también es de poder, en el
campo religioso en el que toma forma la jerarquia de la iglesia.

23 Gramsci destacara la importancia de educar en el folclore, pues “el folclore es un fin en si mismo, tiene la
utilidad de ofrecer a un pueblo los elementos para un conocimiento mas profundo de si mismo” (Ciampini en
Gramsci, 1986: 241).
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las altas jerarquias. Incluso a la inversa, tal como sucede en los carnavales que forman
parte de lo que Bajtin caracteriz6 como cultura popular de la risa, ya que la risa es una
expresion cultural que, durante la Edad Media, se oponia a la cultura oficial, a la seriedad
de la religion oficial, al dogma que trataba de doblegar la diversion por debajo de la
solemnidad, por lo tanto se constituye la distincion ante la religion de la iglesia, vencia por
medio de la risa, la cual se constituia como un lenguaje simbdlico-corporal de resistencia

desde el folclore.

En la reflexiones gramsicianas, la cualidad de lo popular se remite a la idea de
“pueblo” que el autor esboza como el “conjunto de clases subalternas e instrumentales de
cada una de las formas de sociedad hasta ahora existente” (Gramsci, 1986: 240). El bloque
hegeménico, integrado por las clases dirigentes y burguesas, impone su sistema de
necesidades e intereses sobre las clases subalternas como si fueran propias, lo cual produce
subjetivaciones e identidades a manera de ejercicios de dominacién a través de la ideologia
hegemdnica. Desde este pensamiento, la hegemonia es la imposicion de la vision de mundo
de la clase alta sobre los subalternos, los cuales, en términos grasmcianos marxistas, aspiran
a conformarse como el blogue contrahegemonico a través de una conciencia de clase que
reivindica el pensar-actuar desde el conocimiento propio de los pueblos: el sentido comdn,

la tradicion como un ejercicio de resistencia politico-cultural.

No obstante, Félix Baez-Jorge hace notar que desde el Romanticismo aleman ya se
estaba reflexionado lo popular y su relacion con el folclore, con la nocion de “espiritu del
pueblo” esbozada por Herder, donde la humanidad no era vista como una totalidad, sino
como un conjunto de la diversidad de los pueblos cuya realidad histérica es Unica e
irreproducible, vinculado a las identidades nacionales: es el reconocimiento de la diversidad
y diferencia para resistir a la razén ilustrada. Esto enriquece las lecturas de “lo popular” de
la religion frente a las afirmaciones que parten del prejuicio de “lo popular” como
peyorativo ante la religion de “élite”. En ese sentido, siguiendo los aportes de Félix Béez-
Jorge, lo popular de la religion como distincion de la vivencia de lo sagrado dirige nuestra
mirada a las practicas y creencias de los creyentes, pues, “es evidente que las relaciones
dialécticas entre hegemonia y contrahegemonia, culturas dominantes y culturas dominadas,

religion oficial y religion popular, se entienden necesariamente en el marco de un tandem
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en el que los conceptos opuestos se explicitan de manera complementaria, expresando la
complejidad de la estructura y las contradicciones sociales, las alianzas y competencia del
campo religioso, los procesos de transculturacion, configuraciones, definiciones y lealtades
identitarias.” (Baez-Jorge, 2011: 103).

Sin embargo, nos distanciamos de la metodologia marxista de los autores que hemos
retomado en la medida en que consideramos que la relacion entre la “religion popular” y la
“religion de élite” no es dialéctica, es decir, no hay una sintesis que genera algo nuevo
como una nueva religién, sino que hay una relacion tangencial, latente y en tension, entre
esas dos formas de experiencia de lo sagrado que en determinados momentos se
encuentran, a la manera de acontecimiento, lo que genera un escenario de interaccion social
en el que se influencian mutuamente, pero no se determinan una a la otra, conviven, se
confrontan, entran en conflicto y construyen negociaciones en un contexto espaciotemporal
determinado estructuralmente, y continua su relacién tangencial, de tension hasta el
proximo encuentro. Lo que estamos describiendo para entender la relacion entre la
“religion popular” y la “religion de élite” es el método weberiano de la afinidad electiva en
torno a la vivencia y organizacion de las practicas de la ritualidad festiva en las

comunidades indigenas.

Ya advierte Baez-Jorge que entre la religion canonica y las devociones populares
hay una interaccion asistematica y discontinua. La manera en que se influencian es diversa
e impacta diferente en la organizacion social, en el imaginario comunitario, en la ritualidad
festiva, resultado de los procesos de simbolizacion y del conflicto-confrontacion-
negociacion con la jerarquia eclesial, ya que “en su condicién de representaciones
colectivas, es necesario visualizarlos en toda su complejidad y variedad de matices miticos,
magicos y simbolicos que subrayan lo sentido y lo vivido por el grupo social que lo ha
ideado y consagrado como objetos de creencias.” (Baez-Jorge, 2011: 105). Desde esta
Optica podemos pensar el sincretismo ya no solo como “la mezcla” de dos culturas o
civilizaciones que terminan enlazandose, sino como los procesos culturales, politicos y
sociales de relacion entre dos culturas o civilizaciones que incentiva ejercicios de seleccion
de los elementos de una y de otra, lo que invita al estudio de los motivos que orientan la

seleccion, lo que se selecciona y se resignifica en la seméantica del pensamiento propio, de
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la tradicion y religiosidad, asi mismo tratar de comprender lo que se rechaza y lo que no se

conserva.

Por otra parte, el sincretismo religioso entre el pensamiento mesoamericano y el
catolicismo constituye una de sus dimensiones a partir de las relaciones de poder que se
implementaron durante la evangelizacion espafiola y las pugnas con el Estado Mexicano en
determinado contextos historicos. En ese tenor, retomamos el anlisis del poder en la
interaccion entre la cosmovision mesoamericana y el catolicismo que dan forma a la
religiosidad indigena en la actualidad, a partir de la organizacion de la ritualidad festiva, en
las mayordomias, las cofradias, las velas o algunos otros tipos de patrocinios individuales,
en la que “la religiosidad popular no se constituye en los restos de una ignorancia secular

del pueblo, sino en el proceso secular de asentamiento de la religion oficial” (Garcia,

2003:29).

Lo que queremos destacar es el planteamiento de una estructuracion jerarquica y sus
gjercicios en la organizacion de la “religion popular”. En el primer aspecto, Carrasco
propone una semantica para el concepto de “catolicismo popular”, desde la experiencia
mexicana frente a los debates europeos, sobre la organizacién del culto y su vinculo con la
jerarquia, “hay aspectos de las creencias y del ritual que, aunque relacionados con los de la
iglesia, estan organizados localmente y son peculiares de las subcultura campesina local.
Esto es lo que llamamos catolicismo popular” (Carrasco, 1976: 59). Sin embargo,
consideramos que la definicion de Carrasco apunta méas hacia la logica de la “religion
popular” que al “catolicismo popular”, el cual se explica con referencia a la iglesia,
mientras que la “religion popular” trata de dar cuenta de las complejas configuraciones de
los pueblos indigenas ante diversas situaciones que introducen cambios en sus préacticas y
creencias, como fue la primera evangelizacion catolica, pero también como las politicas de

estado han impactado en sus précticas, incluida la introduccion del protestantismo.

Siguiendo los importantes aportes de Baez-Jorge a la cuestion, nos dice que quienes
estudian las religiones indigenas contemporaneas como “catolicismo popular” buscan los
significados semejantes respecto a las practicas catolicas, en tanto que la “religion popular”

se ocuparia de resaltar las diferencias y encuentros entre las creencias catolicas y el
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pensamiento tradicional mesoamericano que configuran las nociones de lo sagrado en los
pueblos indigenas en la actualidad.?* Entonces tendriamos que la “religion popular” y el
“catolicismo popular” son dos formas de abordaje de la religion indigena contemporanea
basada en diferentes posiciones de observacion: el primero sobre la experiencia y las
manifestaciones de lo sagrado de los creyentes, del pueblo o de la comunidad; el segundo

desde la vision hegemonica de la iglesia catolica y su normatividad.

De la dimension politica y social de la “religion popular” resulta una organizacion
de las fiestas mezclada con la organizacion politica y economica de las comunidades, lo
que Carrasco denomind como “catolicismos popular”. En ese encuentro se construye el rol
y la funcion de las autoridades politicas en la realizacion de las fiestas, que puede ser leido
como simbolizaciones de la autoridad desde la tradicion religiosa. En el caso de los
tarascos, Carrasco nos dice que “un rasgo basico del sistema politico de la comunidad era la
estrecha interrelacion de los aspectos religioso y secular de la organizacién del pueblo,
haciendo que funcionarios civiles participen en actividades religiosas o considerando
ciertos cargos religiosos como prerrequisitos para los civiles”. (Carrasco, 1949: 31). Pero
también, como escenario de disputa de la legitimidad, puede ser leido como forma de
control social, pues “quien recorre la historia de las actitudes de la Iglesia hacia la religion
popular, encuentra una coincidencia a menudo puntual entre éstas y los intereses de las
clases en el poder, para las cuales el mantenimiento del statu quo es esencial para la
continuidad de la realizacion de la explotacion y del dominio” (Lombardi Satriani, 2003:

57).
5.3.3 Religion popular y tradicion religiosa mesoamericana.
Para finalizar este apartado sobre la problematizacion de nuestro modelo tedrico-

metodoldgico para la comprension de la religion de los pueblos indigenas en la actualidad,
queremos presentar uno de los multiples aportes fundamentales de Alfredo Lopez Austin

24 Alicia Barabas y Migue Bartolomé van mas alld y plantean un fuerte critica al concepto de “catolicismo
popular” como “un intento de homogeneizar las diferencias, a partir de su contrate con el paradigma
representado por un “catolicismo oficial”, que en realidad responde a la visién de los tedlogos, ya que la
mayoria de los creyentes practican lo que Joan Prat ha caracterizado como una experiencia religiosa ordinaria,
es decir, una vivencia referida a una época y un lugar concretos” (en Baez-Jorge, 2011: 222).
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para el estudio del pensamiento mesoamericano. Por supuesto que este gran estudioso de
las culturas mesoamericanas reflexiona sobre la situacion de las poblaciones indigenas de la
actualidad y su religiosidad, para lo que propone entenderlas como parte de la “tradicion
religiosa mesoamericana”, resultado de un proceso de larga duracién en el encuentro y
confrontacién entre dos formas de explicar el mundo, que se influencias reciprocamente y
recrean significados en el encuentro en torno a dindmicas hegemdnicas y contra
hegemonicas. Como podemos observar, el pensamiento de Lopez Austin sobre el tema no
estd alejado de los planteamientos de Félix Béaez-Jorge, pero si pone mayor énfasis en la
recreacion de significados como seleccion de lo que se conserva y de lo que se olvida, es
decir, como trabajo de la memoria colectiva, lo cual dota de imagenes de sentido a un
imaginario indigena que es dindmico y mutable en su estructuras simbdlicas y orientaciones

practicas.

En ese sentido, hay que advertir, tal como lo propone los dos autores antes
mencionados, que las religiones indigenas no son versiones contemporaneas de la religion
mesoamericana, sino que con sus practicas y creencias los pueblos indigenas resguardan en
sus tradiciones religiosas los elementos del pensamiento mesoamericano, como salvaguarda
dinamica de su memoria colectiva que se recrea en torno a los contextos y vivencias

historicas de las comunidades y sus transformaciones.

Seria absurdo plantear que los pueblos indigenas de nuestros dias son expresiones
ininterrumpidas del mundo precolombino. Su condicion subalterna es resultado de
las complejas dinamicas del dominio colonial, de mdultiples transculturaciones, de
un permanente quehacer contrahegemonico y de creatividad orientada a defender el
patrimonio cultural en los marcos de la opresién politica y social, acrecentada por
los regimenes neoliberales. Lo que es correlato de la destruccion civilizatoria que el
proceso colonial y la nacion moderna han perpetrado en sus culturas para instaurar

el modelo occidental” (Baez-Jorge, 2011: 107).

Nosotros partimos del planteamiento de la unidad cultural y religiosa mesoamericana: una
unidad en la diferencia (Luhmann), es decir, un nucleo de imagenes arquetipales (Durand),

un acervo de imagenes de sentido que se hilvanan para dar forma a estructuras simbolicas
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que orientan el pensamiento y las practicas en torno a una vision colectiva del mundo. Esta
unidad genera sus diferencias, como la metafora de lo uno y lo mdltiple, respuestas
creativas que se nutren de los entornos, de las preguntas sobre la existencia situadas en

contextos singulares.?

De esa forma, podemos encontrar estructuras simbdlicas singulares cuyas valencias
corresponden al pensamiento religioso de las diversas culturas prehispanicas, pero que en
su profundidad son las manifestaciones de los arquetipos como vehiculos que rodean y se
acercan a lo otro, al misterio. De alli nuestra postura ante la tesis sobre la unidad cultural y
religiosa mesoamericana, pero ¢qué sucedid con esa unidad tras la llegada de los espafioles
y el proceso de evangelizacion? ¢ Es posible pensar las religiones indigenas contemporaneas
desde la tesis de la unidad cultural y religiosa mesoamericana? Con la evangelizacion
habria otro momento en el que se construye otro nivel de la diferencia en la unidad, pues
los componentes del cristianismo en cédigo cat6lico se incorporan, paulatinamente y
muchas veces violentamente, a las creencias de los pueblos mesoamericanos del S. XVI.
No obstante, se trata de un proceso, de principio, unificador de las religiones indigenas en

torno al dogma cristiano.

Entonces tenemos este nuevo contexto para los procesos de simbolizacion que
recrearan y reinterpretaran el contenido de sus nucleos, construyendo estructuras simbolicas
con otras valencias. Es aqui donde se configuran los simbolismos en torno a los santos
catélicos que se incorporaron y configuraron las tradiciones religiosas de los pueblos
indigenas. Al respecto, Marroquin destaca que: “la experiencia religiosa indigena se realiza
directamente en relacion con los santos. En realidad se trata de una idea difusa de
sacralidad omnipotente que se concretiza en fendmenos de la naturaleza, lugares sagrados,
actividades o personas que suscita la fascinacion mistérica. Poco a poco, a medida que el
proceso de conversion va introyectandose, tiende a condensarse en una unica divinidad.”
(Marroquin en De la Cruz, 2002: 287). En torno al santo patron se articularan las

simbdlicas del pensamiento mesoamericano y del catolicismo que fue aprehendido por los

%5 Algunos autores han destacado que lo singular de la religion zapoteca prehispanica, como parte de la
unidad cultural mesoamericana, es el culto a los ancestros, sobre el cual ahondaremos en la tercera parte de
esta investigacion.
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pueblos indigenas, pues la asignacion de un santo patrono a cada pueblo cumplio la funcién
de imponer las creencias cristianas sobre creencias y practicas autdctonas pero que fueron
resignificadas, en el marco de lo permisible por la Iglesia Catdlica en la Nueva Espafia, y

reinterpretadas a partir de la cosmovision mesoamericana.

Entonces tienen lugar las interrogantes sobre la relacion entre los santos y los
pueblos: quiénes los asignaron y porqué tal santo. A ello es necesario complementar con las
preguntas sobre la formacion de la devocion de los pueblos a su santo patrén, cuestionar
cuando se le venera, es decir, su lugar en el calendario ritual y festivo de la comunidad, las
préacticas que se realizan y donde se llevan a cabo, pues las iglesias donde se encuentra el
santo patron de cada pueblo no siempre se construyeron sobre antiguos santuarios
“paganos”; algunas de las précticas rituales en las fiestas de los santos se llevan a cabo en
lugares sagrados: manantiales, cerros, lagunas, cascadas, en los terrenos de sembradio, etc.,
es decir, donde habita y se manifiesta lo sagrado. Eso nos ayudard a vislumbrar los

elementos de la cosmovisién mesoamericana que se recrean durante las fiestas patronales.

Es menester resaltar que, en estos largos procesos historico sociales de la formacion
de la “religion popular” que nutrio la “tradicion religiosa mesoamericana”, las
cosmovisiones de las poblaciones indigenas en la actualidad no son una unidad
homogénea; expresan diversos grados de identificacion a través de la participacion y sus
motivos en las fiestas, asi como resignificacion fuera, en el margen o incluso dentro del
marco del catolicismo y cristianismo. Hay una diferenciacion, como gradiente de
complejidad en las préacticas e ideas que no son plenamente compartidas por todos los
miembros de la comunidad. Por supuesto que este fendmeno estd vinculado con la
estratificacion social, integracion y socializacion, pero también incide el impacto de la
dominacién colonial y del Estado mexicano en el pensamiento, en las creencias y en la

constitucion de la cosmovision indigena.

La evangelizacién no fue un proceso homogéneo, depende del grupo indigena, del
estatus social de las personas en el grupo y de la relacidén que establecieron con la jerarquia
colonial y con el Estado. Los significados son compartidos pero no de forma homogénea y

unica, sino heterogénea y diversa. Frente al sincretismo, la reinterpretacion simbolica
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denota la creacion de otra zona de significado: la ritualidad festiva, las practicas rituales en
el contexto de las fiestas religiosas de las poblaciones indigenas, cuya religiosidad no es
resultado de la asimilacion de contenidos que se superponen o desplazan a los contenidos
autoctonos, sino la generacion de otra zona de significado en la que tienen lugar los
procesos de simbolizacion como recreaciones y reformulaciones del sentido que anuda
nuevas cadenas significantes. Lo peculiar es que esos nudos de sentido acontecen, son
dinamicos, implican un esfuerzo notable para su formulacion y construccion, y se siguen

haciendo cada vez que es momento de las fiestas.

A esta complejidad habra que afiadir otro hecho singular, pues unos santos
adquieren mayor importancia y devocién, incluso por encima del propio santo patrono de la
comunidad. Al respecto, Victor de la Cruz propone una hipdtesis interesante: dado que los
santos patronos fueron impuestos de forma violenta a los pobladores indigenas, en el
desarrollo, supervivencia y transformacién de su religiosidad, estos pobladores
construyeron lazos con otros santos a los que tuvieron acceso por diversos motivos, pero
que introdujeron en su imaginario colectivo como iméagenes de apropiacion de lo sagrado
que desplazaron en importancia a los santos patronos que estaban vinculados al poder. Nos
parece que esta hipétesis esta planteando una explicacion parcial al fenémeno, pues De la
Cruz parte del supuesto de que durante la evangelizacion entrd en disputa el control y
dominio sobre los espacios sagrados, es decir la territorialidad de lo divino. Nuestro autor
insiste en la funcion simbdlica que cumplié la cruz, tomando como referencias las
experiencias de los binniza, del Istmo de Tehuantepec, y la investigacion de Julio de la
Fuente sobre los benexon en la Sierra Norte.

Coincidimos con la lectura que propone De la Cruz, nutriéndose del trabajo de De la
Fuente, pero consideramos que a la disputa por el territorio sagrado habria que afadir la
disputa por el tiempo sagrado, es decir, el control del calendario ritual y festivo que ejercera
el catolicismo sobre la religiosidad mesoamericana. Porque la manifestacién de lo sagrado
es espaciotemporalidad, acontece en un lugar y en un tiempo cargados de sentido: ese
territorio sagrado potencia su vinculo con el misterio en momentos especificos, por eso es
que durante el afio se cuida y se respeta, pero es un tiempo particular cuando se colma de

ser.
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La religion popular elige como intermediarios a los santos que, por una serie de
detalles, aparecen méas cercanos a la vida cotidiana. Algunos de ellos ni siquiera
figuran en el santoral oficial. Los santos oficiales, sin embargo, ocupan los altares
principales en las catedrales y en las iglesias importantes, y los populares se ven
relegados a lugares secundarios; es por esta razon que las capillas y rincones de las
catedrales e iglesias suelen estar llenos y los otros vacios. Son los santuarios y
capillas perdidos en las montafias y en los valles, a veces de dificil acceso, los que

arrastran la gran masa de peregrinos (Mandianes, 2003: 50).

Al respecto, De la Cruz refiere, para el caso de los zapotecos, “un ejemplo que conocemos
de esta situacion entre los binniza del sur del Istmo es el de Chihuitan o Bixhanhui en
diidxaza, en donde la fiesta del cuarto viernes de la Cuaresma es méas importante que la
dedicada al santo patrono, Santo Domingo; siendo a la primera a donde asistente habitantes
de varios pueblos zapotecos, mixes, huaves y chontales” (De la Cruz, 2002: 298).

Resaltamos este hecho del fendmeno religioso entre los zapotecos en la actualidad
porque nos hemos encontrado con él en la ritualidad festiva en el caso de San Andrés
Zautla, en los Valles Centrales: si bien, se celebra al santo patrén, pero las practicas de la
ritualidad festiva de dichos poblados toman mayor relevancia en otras celebraciones
¢Como entender eso? En primer lugar, consideramos este hecho como uno de los elementos
que nos advierten sobre la insuficiencia de la nocion de “religion popular” como sintesis
sincrética. La religiosidad indigena contemporanea se conforma en la resistencia y
salvaguarda de la tradicion que es recreacién de los simbolismos del pensamiento
mesoamericano en el presente; no su preservacion patrimonial, sino la reinterpretacion que
nutre la memoria colectiva de los pueblos indigenas y que orienta sus acciones en el
presente. Entonces, nuestro estudio trata de comprender y analizar las formas de interaccion
entre el catolicismo y el pensamiento mesoamericano entre los zapotecos en la actualidad,
escenario de tension, de conflicto y de negociacion entre dos grandes matrices de sentido

gue dan forma al imaginario religioso de los pueblos zapotecos de la actualidad.
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La religiosidad zapoteca en la actualidad no puede comprenderse desde la idea de una
cosmovision homogénea ni de un catolicismo homogéneo y hegeménico, resultado del
proceso de evangelizacion que lidero la orden de los dominicos en el territorio oaxaquefio,
durante la Colonia. Es decir, ni la evangelizacion suplanté la religion zapoteca autdctona, ni
el catolicismo se constituyd como un proceso uniforme o univoco en Oaxaca, y en todo el
territorio mexicano. Entonces, para entender la configuracion de la religiosidad zapoteca
actual, es necesario reconocer los elementos de la religion zapoteca como parte del
pensamiento religioso mesoamericano, que persisten en la actualidad, en el marco del
catolicismo hegemonico y sus simbolismos, asi como los momentos historicos que han
influenciado en las complejas relaciones entre estas dos formas de manifestacion y

simbolizacion de lo sagrado y en sus formas de organizacion social.

5.4 Medios de comunicacion y co-mediacion

En la vida cotidiana, el hombre esta sujeto a un flujo constante de informacion mediante
procesos comunicativos. Para Lluis Duch, comunicar “tiene como finalidad fundamental
<<poner en comun>> todos aquello elementos materiales e inmateriales que son
promotores de vida, que crean comunién mas alla de las diferencias entre las personas y su
intereses” (Duch, 2012: 86). La comunicacién se constituye en escenario de los
intercambios de la palabra humana, del decirse del hombre y del empalabrar el mundo
frente a y con otros, porque comunicar designa el paso de lo individual a lo colectivo,
establecer nexos al reconocer la diferencia en el otro, més aun, el derecho a la diferencia
del otro. De alli la importancia de los procesos de simbolizacion que dinamizan la
transmision de las tradiciones, que ponen en comdn la recreacién de la memoria colectiva a
través del intercambio de las palabras y las practicas rituales en los contextos festivos. En
este sentido, Duch estd pensando en la condicion dialdgica que genera la comunicacion,
pero también hay que tener presente que el dialogo no da por descontado el acuerdo, es
decir, que el dialogo también es una arena de conflicto entre ideas que se contraponen: su

finalidad no es necesariamente llegar a un acuerdo que supedite unas ideas sobre otras.

No obstante, para nuestro autor, estamos ante una coyuntura social donde la

comunicacion ha suscitado el problema de la incomunicacion, el problema de poner en
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comun nuestra informacion, una crisis de las transmisiones que afecta tanto lo que se
transmite como los dispositivos de transmision y, sin lugar a dudas, el circuito del habla
donde se establece la relacion entre emisor y receptor. Esto quiere decir que nuestras
herramientas de conversacion y transmision estan rebasadas por la produccion de
informacidn, resultado de la sobreaceleracion del tiempo vital: la pérdida de referentes
espaciales, que sobreacelera la percepcion visual y auditiva hasta generar una banalizacion
de la propia imagen-acustica, alienada de los marcos de referencia que orientan nuestro
conocimiento y pensamiento por imagenes. Esto describe lo que Lluis Duch llama “el
principio semper idem o principio de fugacidad” que “se caracteriza por la inmovilizacion
de las imégenes, de las palabras y de las normativas. En este caso, no se da una
sobreaceleracion de la historia, sino su definitiva congelacién, la determinacion de una vez
para siempre del sentido” (Duch, 2012: 79), una dispersion de la informacion que

imposibilita su articulacion en formas de conocimiento.

En la actualidad, el problema de la comunicacion se presenta porque, pese a la
creciente cantidad de informacion que tenemos a nuestra disposicion, con gran dificultad
se logra seleccionar y transformar dicha informacién en comunicacion que vincule a las
personas y les provea criterios para orientarse en la realidad. La creciente oferta de
tecnologias de la informacion no genera comunicacién por si misma, sino una reificacion
de los vehiculos de la informaciédn frente a la comunicacion: circulacion intempestiva por
los diversos canales informativos que conectan tecnolégicamente la espaciotemporalidad
humana, que garantiza la acumulacion de informacion pero no necesariamente la
construccion de conocimiento sobre la realidad. Porque la comunicacion es una
elaboracion entre saberes e informacién que genera vinculos éticos y afectivos entre los
hombres, es una de las elaboraciones mas complejas de la relacionalidad humana y de la
intersubjetividad, pues posibilita procesos de subjetivacion a partir de la interpretacion de
los mensajes que orientan las formas de ser y estar en el mundo. La comunicacion es un
proceso que centra, que sitda en un circuito de circulacion de informacién, saberes,

emociones, afectos y conocimientos.

Los mass media, “estructura de acogida” de co-mediacion, dominan las practicas de

comunicacion, asi como las configuraciones de las imagenes de mundo compartidas, en la
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orientacion del buen uso o mal uso de los simbolos. Como parte de la crisis de
transmisiones, los mass media, con especial énfasis en la television y el internet, han
ocupado las funciones de transmision y orientacion de las otras “estructuras de acogida”, es
decir, que ya no se limitan a la funcién de generar la co-mediacion para ejercer
creativamente el poliglotismo del hombre mediante la comunicacion, sino que han tomado
el papel de socializar y educar en los afectos y efectos que antafio realizaba la familia, la
escuela, la politica y la religion misma, asentado en la credulidad como forma de
confianza. El estudio y caracterizacion que realiz6 Lluis Duch sobre los mass media le
permitio entrever otra de las dimensiones de lo que denomindé como “la crisis de las
trasmisiones™: las “estructuras de acogida” atraviesan por un debilitamiento de la
confianza, a manera de seguridad ontoldgica (Giddens), donde el ser humano ante la
condicion de contingencia y ambiguedad, ha encontrado en los medios de comunicacién el

equivalente funcional a la aparente satisfaccion de sus necesidades de seguridad.

Ademas, los medios de comunicacion han generado otro contexto de interaccion
social basado en la digitalizacion y mediatizacion de las préacticas sociales, lo cual esta
generando un escenario nuevo, de ficcion digital, a partir de la ruptura de los limites entre
lo pablico, lo privado y lo intimo. Asi, la red se esta constituyendo en escenario de las
simulaciones de la intimidad, con una apertura susceptible de mayor manipulacion
mediatica a los fines del poder y la dominacion. Este fendmeno se nos presentd con mayor
claridad durante nuestra investigacién de maestria sobre la fiesta de la Guelaguetza en la
Ciudad de Oaxaca, donde dimos cuenta de las formas de participacion de los pueblos
indigenas, mestizos y afrodescendiente de Oaxaca, a contracorriente de la construccion
ideoldgica de una fiesta creada y organizada por la clase politica capitalina del estado, que
busca la condensacion de una identidad de “lo oaxaquefio” moral, politica y
folcloricamente atractiva al mercado turistico y que se sirve de los medios de
comunicacion para perpetuar sus formas de dominacion y control del otro, no sélo

indigenas o afrodescendiente, también del mestizo folclorizado de la ciudad.

Con las practicas culturales cada vez mas mediatizadas y digitalizadas, surge la
interrogante en torno a si esta situacion genera un empobrecimiento de la capacidad

simbolica del ser humano al introducir transformaciones en la relacionalidad y
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construccion de la realidad o si estas nuevas tecnologias de la informacion pueden ser
utilizadas estratégicamente para ampliar el espectro de la comunicacién simbdlica en el
contexto de la globalizacion. Si bien, durante la fiesta de la Guelaguetza, los pueblos
oaxaquefos son sometidos al escrutinio mediatico de la imagen deseada e impuesta del
“indio” por la clase gobernante y los empresarios del turismo, los pueblos participantes han
generado formas creativas de participacion, formas de resistencia cultural desde la
ritualidad festiva, a través de procesos de adaptacion, resignificacion y recreacion de sus
tradiciones en el contexto de degradacion simbdlica del espectaculo, donde también se han
valido de la proyeccion en medio para promover el turismo en sus comunidades, dar a
conocer sus préacticas culturales, religiosas, gastrondémicas y artesanales atractivas al turista
y que les puede dar dividendos después de un tiempo. No obstante, la participacion en
Guelaguetza también ha generado una produccion de tradiciones inventadas o “robadas” de
un pueblo a otro, y que al tener difusion en los medios de comunicacion, ha agravado

conflictos internos y con otro pueblos en disputa por “lo auténtico”.

Sin embargo, para el caso especifico de nuestra investigacion sobre religiosidad
zapoteca en la actualidad ;como impactan los mass media, la digitalizacion y
mediatizacion de las relaciones sociales en la vivencia de la religiosidad étnica? ¢Seria
posible pensar en un uso de la tecnologia de la informacion que transciendan los
determinismos hegemonicos de la mediatizacion relacional? El planteamiento de la
segunda interrogante es la entrada para el cuestionamiento sobre el uso y el impacto de los
medios de comunicacion en los procesos de simbolizacién de la religiosidad étnica en la
actualidad, pues plantea la cuestién de la agencia con miras a la apropiacion de las
tecnologias de la informacion y la generacion de sus contenidos desde los pueblos en el
marco de sus luchas politicas y sociales, para el impulso de las diversas formas de
participacion politica y fomento cultural, lo que en los estudios de las ciencias sociales se
ha denominado como medios de comunicacion comunitarios. En ese marco, retomamos los
planteamientos de Elena Nava, quien caracteriza los medios de comunicacién comunitarios
o indigenas como contra hegemdnicos:?® se contraponen a las formas mediatizadas de

comunicacion y relacionalidad hegemonica, “dichos medios estan insertos en sistemas o

% |_a autora retoma la propuesta gramsciana de la contra hegemonia como practicas de confrontacion, choque
y resistencia ante la estructura del poder.
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circuitos no hegemonicos y suponen la existencia de medio hegemonicos insertos en
sistemas o circuitos hegemonicos que estan representados por las empresas mediaticas —
materializadas en complejos multimedia-, los cuales estdn sustentadas por enormes

corporaciones privadas y por los Estados nacionales” (Nava, 2018: 21-22).

Nava seguird el eje tematico que vincula la apropiacion de los medio de
comunicacion en relacion con los movimientos sociales, como el zapatismo, el movimiento
magisterial de seccién 22 y el surgimiento de la APPO tras la violencia de estado ejercida
sobre la sociedad de la Ciudad de Oaxaca en el 2006. En ese marco de investigacion, han
sido pioneros los estudios sobre el surgimiento y desarrollo de las radios comunitarias, de
los sistemas alternativos de comunicacion via celular, la consolidacion del cine
comunitario en Guelatao, que no se limita a la proyeccion de peliculas sino al impulso y
creacion de materiales filmicos en la regidn, dando capacitaciones en cinematografia y
fotografia a los interesados, asi como la creacion de diversos portales de internet con
contenidos culturales de los pueblos, hasta la creacion de apps para la ensefianza y
aprendizaje de las lenguas locales. En ese sentido, el panorama de la estructura de acogida
de la co-mediacion en el contexto de las sociedades indigenas se juega entre el impacto y la
asimilacién del uso de las tecnologias de la informacion a las que pueden acceder, en las
formas creativas de apropiacion de dichas tecnologias con fines politicos y culturales. Sin
embargo, en los estudios que han tratado la cuestion poco se ha indagado sobre el impacto

de los medios de comunicacion en la vivencia de la religiosidad étnica.

Esta cuestion nos parece relevante por dos motivos. El primero de ellos, siguiendo
la propuesta tedrica de Lluis Duch, versa sobre el lugar de la co-mediacion en la
transmision de las tradiciones, pues, “mas alld del territorio de los antafio Ilamados
<<contenidos>>, la comediacion —sus mimesis y poiesis, logicas e ilogicas- desempefia un
papel cada vez mayor en la organizacion de la existencia; en el uso del tiempo y del
espacio; en la ritualidad y la cultualidad; en la regeneracion de los universos y acervos
simbolicos; en la imaginacion de lo hacedero” (Duch y Chillon, 2012: 485). Por otro lado,
a partir de la etnografia que hemos desarrollado, nos hemos percatado del creciente uso de
las tecnologias de la informacion, principalmente del celular y el internet, para el registro

de las principales celebraciones religiosas de los zapotecos, por iniciativa de los locales,
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pero también a solicitud de los migrantes que no pueden desplazarse en la época de las
fiestas para tener un acercamiento o presencia virtual en las celebraciones. Entonces, la
vivencia de la religiosidad zapoteca en la actualidad, que en algunos casos esté atravesada
por la migracion, encuentra en la apropiacion de los medios de comunicacion una forma de
mediatizar y digitalizar sus practicas religiosas, a fin de enlazarse con los migrantes que
buscan una presencia pese a su ausencia fisica, generando una espaciotemporalidad de la
ritualidad festiva més alla del territorio, construida por los deseos, anhelos y afectos que se

suscitan en la experiencia de lo sagrado.
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SEGUNDA PARTE. Expresiones miticas y ritualidad en la fiesta patronal de

San Jeronimo Tlacochahuaya: la Danza de la Pluma.

En este capitulo emprenderemos el estudio de la religiosidad zapoteca en San Jeronimo
Tlacochahuaya, a partir de la comprension de los procesos de simbolizacion de la
ritualidad festiva y las expresiones miticas en su fiesta patronal. Nuestro trabajo tiene dos
grandes ejes de comprension y analisis, del que resultan los 5 capitulos que siguen. En el
primero de ellos planteamos un acercamiento a la fiesta patronal en esta comunidad
zapoteca, en la actualidad, desde el marco tedrico-conceptual de la “estructuras de
acogida”, que nos permita vislumbrar el tipo de influencia que ejerce la familia y su
experiencia con la migracion, la politica en su relacion con la religion, asi como los medios
de comunicacion en la vivencia de lo sagrado, la relacionalidad, la configuracion de la
espaciotemporalidad y las formas de organizacion que se despliegan en la fiesta y su
preservacion, contexto festivo en el que la Danza de la Pluma toma centralidad.
Considerando los resultados de esta indagatoria, construimos nuestro segundo eje en torno
a los simbolismos que se articulan en la compleja relacién entre las expresiones miticas y
la ritualidad que nutre los procesos de simbolizacién de la religiosidad zapoteca en la
Danza de la Pluma. Exploramos la cosmovision zapoteca, en el conjunto del nucleo de la
cosmovisién mesoamericana a fin de interpretar los simbolismos que dan sentido a las
practicas dancisticas y de vestimenta durante la celebracion en Tlacochahuaya, a la vez que
exploramos el lugar de la fiesta en el tiempo mitico que estructura el calendario festivo-

agricola mesoamericano, con sus particularidades locales.

Capitulo 1. San Jerénimo Tlacochahuaya: historia y transformacion de un poblado

zapoteca en el Valle de Tlacolula

Presentamos un panorama general de las caracteristica socioeconémicas y politicas de
Tlacochahuaya, que nos orientara en la construccién de la situacion de lo que identificamos
como “estructuras de acogida”: la familia, la urbanizacién y espacialidad, la religion y los
medios de comunicacion, que fungira de contexto para el analisis de las diversas funciones

que ejercen dichas estructuras en la realizacion y celebracion de la fiesta patrona.
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Indagaremos como influye la familia en la participacion de las fiestas, cuales son las
situaciones familiares que incentiva o dificulta diversos tipos de participacion en la fiesta
patronal y cdmo la trasmision de las tradiciones en la familia orienta la participacion en las
fiestas; intentaremos una caracterizacion de la situacion religiosa de los poblados, ya que,
si bien hay una fuerte presencia del catolicismo, la configuracion de la religiosidad
zapoteca atraviesa por varios procesos problematicos: por un lado, la constante
confrontacién o negociacion entre la iglesia catolica y el pueblo para la organizacion de sus
fiestas, como resultado del escenario de interaccion social en el que toma forma la
“religion popular”;?’ el fuerte vinculo entre religion y politica que se despliega en la
celebracion de las fiestas patronales; asi como la creciente presencia del protestantismo y
otras agrupaciones religiosas que han abierto el debate interno sobre la diversidad de

creencias y los escenario de conflicto.

Presentaremos una minuciosa configuracion de la espacialidad de las comunidades,
sus procesos de urbanizacion y la relacion con el espacio natural, que en su mayoria es de
siembra pero que también es sagrado, como los cerros, parajes de las fiestas o la iglesia
misma. Si bien, no se trata de ciudades, si que se desarrolla una construccion simbdlica de
su espacio vital, que es el de la casa, pero también el de la escuela, el mercado, los terrenos
de siembra, la iglesia, las calles: el espacio publico en general que se configura como
espacio politico y religioso. En lo que respecta a los medios masivos de comunicacion,
observaremos su presencia y las formas de apropiacién, como medios contrahegemonicos,

0 no que se estan llevando a cabo en relacion con la celebracion de las fiestas.

27 Retomando la reflexiones de nuestro capitulo anterior, entendemos por “religién popular” las formas de
relacion, basadas en la distincion entre la religion de “élite” y la religion “del pueblo”, resultado de la
estructuracion jerarquica de la religion institucional, donde surgen  diversas practicas de apropiacién y
reinterpretacion de la religiosidad indigena a través de procesos de simbolizacion en el marco del pensamiento
local, que se nutre del folclore, el sentido comun y la tradicién. Asi, se constituye la organizacion tradicional
del culto, ejercicios contrahegemonicos ante el colonialismo eclesial. No consideramos que se trate de una
nueva religién, resultado del sincretismo, sino que apunta a una religiosidad compleja, donde la cosmovision
de los pueblos se encuentra con el cristianismo, dos formas de experiencia de lo sagrado, generando un
escenario de interaccidon social en torno a las fiestas y la devocién a los santos, que se influencian
mutuamente, pero mantienen su autonomia, entran en conflicto y generan negociaciones para su convivencia.
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1.1 Caracterizacion socioeconémica y politica de San Jeronimo Tlacochahuaya

Tlacochahuaya de Morelos es un poblado localizado en el Valle de Tlacolula, al oeste y a
una distancia de 25 kilémetros de la Ciudad de Oaxaca, conformado por 13 localidades, la
mayoria de ellas de tipo rancherias o pequefias localidades, una agencia municipal que es

Macuilxochitl y la cabecera municipal que es San Jeronimo Tlacochahuaya.

Fuente: Espacio y datos de México, INEGI, 2019.

En los registros del Censo del 2010 del INEGI, el municipio tenia 5,076 Habitantes: 53%
mujeres y 47% hombres. En los datos de 2015, el 23.1% de la poblacién tienen entre 15 y

29 afios, el 14 % del total representa la poblacion mayor de 60 afios. El porcentaje de
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alfabetizacion es alto, 87% del total de la poblacién. EI 70% de la poblacion entre 3y 5
afios asiste a la escuela, de la poblacion entre 6 y 11 afios es el 99.8%, mientras que de la
poblacion entre 12 y 14 afios es el 94%. El 66% de la poblacion de 15 afios en adelante ha
cursado la educacion bésica. La mayoria de los pobladores cursan la educacion basica,
entre los 5 y 11 afios, en escuelas del municipio, menos del 4% lo hace en escuelas de otros
municipios. Los afios promedio de estudio de la poblacion en el municipio son 7 afos, es

decir, s6lo educacion basica.

En la poblacion escolar entre 15 y 24 afios aumenta el porcentaje de estudiantes que
salen de Tlacochahuaya, poco méas de 34%, principalmente hacia la Ciudad de Oaxaca,
para cursar la preparatoria y la universidad. Este dato es interesante pues al municipio,
desde finales del siglo pasado, lleg6 la Escuela Normal Bilingie Intercultural de Oaxaca,
no obstante, en todo este tiempo solo ha habido un estudiante egresado originario de la
comunidad. Esto es asi porque uno de los requisitos para ingresar a la ENBIO es ser
hablante de la variante del idioma de tu comunidad, pero el porcentaje de jovenes que
hablan zapoteco de Tlacochahuaya es practicamente nulo. Por lo tanto, la ENBIO no es un
horizonte de posibilidad para los jovenes del municipio y no ha generado vinculos
pedag6gicos importantes con la comunidad, sélo econdémicos, pues la poblacion se ha
beneficiado del arribo de estudiantes a través del servicio de renta de cuartos.

En cuanto a su organizacion politica, en las ultimas décadas del siglo XX, en
Tlacochahuaya se dio el cambio institucional del sistema normativo interno al sistema de
partidos, lo que provocd disputas entre los partidarios del Partido Revolucionario
Institucional (PRI) y los del Partido de la Revolucion Democratica (PRD), incluso el
conflicto politico sera de tal intensidad que fue factor de migracion hacia Estados Unidos
de América (EUA) en la década de 1980. No obstante, varias de las autoridades
municipales como el sindico y los cinco regidores (de Hacienda, de Gobernacion, de
Mercados, de Educacion y de Obra Publica) se siguen eligiendo a través de la Asamblea
General Comunitaria de Eleccién. Ademas de estos cargos, también hay un alcalde, un
secretario, un tesorero y personal administrativo municipal. Algunos de los cuales los
designa el presidente municipal, pero otros, como el alcalde, son elegidos en asamblea. Lo

que tenemos en Tlacochahuaya es la pervivencia del ejercicio de la politica a partir de los
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usos y costumbres por mediacion de la Asamblea, al tiempo que convive que la eleccion
del presidente municipal por votacion de representantes del sistema de partidos. Estas
figuras de poder, independientemente de su forma de eleccién, son muy importantes

porque tendran diferentes funciones durante las fiestas titulares.

1.1.1 Espacialidad, hogares y productividad

En Tlacochahuaya hay 1270 hogares?, en los cuales habitan 4977 personas: 74 % son de
jefatura masculina y 26% de jefatura femenina. El tamafio promedio por hogar es de 4
personas. En el 2010 se registraron 1303 viviendas particulares habitadas, cifra que
aumentd en el 2015 a 1435 viviendas. El 78.2 % son viviendas propias, 5.4% son rentadas
y 15.2% son habitadas de un familiar o prestadas. El porcentaje de viviendas con piso de
tierra, en ese Ultimo afo de registro, era de 18%. En su gran mayoria tienen acceso a los
servicios bésicos de agua entubada, electricidad, sanitario, mientras que sélo el 60% cuenta
con servicio de drenaje. En el 70% de las viviendas habitadas se separa la basura en
organica e inorganica. En cuanto a los servicios de telecomunicaciones, sélo el 10% de las
viviendas cuenta con internet, 16% tienen computadora, 23.4% tienen teléfono fijo, 17.2%
tienen televisién (pantalla plana), 12% tiene television de paga, en tanto que en el 71% se
cuenta con teléfono celular. Este es un dato interesante pues nos indica la accesibilidad de
la poblacion a los medios de comunicacion, donde sobresale la presencia del celular, el
cual tendra un papel importante en la reproduccion digital de la ritualidad festiva durante

las celebraciones mas importantes de la comunidad, impactando su vivencia.

28 Las herramientas metodoldgicas cuantitativas en México han definido al hogar como “el conjunto de
miembros que, con o sin relacion de parentesco, ademas de compartir una vivienda tienen un gasto comdn
para la alimentacion. No obstante, en el Censo de Poblacién y Vivienda 2010, se definio la categoria de
“hogar censal” como el “nucleo de residentes de la vivienda con independencia de sus vinculos de parentesco
y de sus arreglos para la compra de alimentos.” En el nivel cuantitativo pero también en el cualitativo, el
hogar sera entendido como unidad doméstica, lo que nos arrojara datos para comprender la estructuracién de
la familia, de sus relaciones, asi como su reproduccion. Véase el indice de Intensidad Absoluta de Migratoria
México-Estados Unidos, 2000-2010, CONAPO, México, 2014.
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La principal actividad productiva del municipio es la agricultura, la cual ocupa més del
75% del total de la superficie; sélo 9.24% es considerada zona urbana (La cabecera
municipal, San Jeronimo Tlacochahuaya, y la agencia, Macuilxochitl).?° Este panorama es
crucial pues es indicativo de la relacién que establecen los pobladores con el entorno
natural que los rodea, su explotacién no intensiva a través de la agricultura, cuya actividad
que estd marcada por el calendario ritual festivo de la comunidad. En ese tenor, cercano a
la cabecera municipal, en el camino de entrada, se encuentra el Cerro Negro, también
conocido como el Cerro del Tigre, por su forma, o de la Azucena, donde se realiza la
celebracion de la guelaguetza en honor a la advocacion femenina del dios de la agricultura,

Pitao Cocobi, en el mes de julio, festividad a la que nos referiremos mas adelante.

El 53% de la poblaciébn mayor de 12 afios es econdmicamente activa: 61.5%
hombres y 34.5% mujeres. Del total de la PEA, el 98% esta ocupada, por lo que su indice

de desempleo es muy bajo. Del total de la poblacion no econémicamente activa, que es un

29 El principal problema en el municipio, en la actualidad, es por propiedad de la tierra con la agencia de
Macuixochitl.
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46.5% de la poblacion mayor de 12 afios, el 28.5% son estudiantes, 2.8% son jubilados o
pensionados y el 47.7% realiza quehaceres del hogar. El 76.6% de la poblacion total esta
afiliada a algun servicio de salud, principalmente al Seguro Popular (que dejo de existir a
partir de este afio, 2020) que tiene inscritos al 77.8% de los derechohabientes del

municipio.

1.1.2 El idioma zapoteco

La situacion cuantitativa del idioma zapoteco en Tlacochahuaya es bastante peculiar. El
INEGI registra hablantes principalmente en la cabecera municipal, en la agencia de
Macuilxochitl, en La Loma y en Ojo de Agua, con un total de 2134 habitantes, el 42% de
la poblacién en el 2010. Los zapotecos de Tlacochahuaya hablan su idioma en el hogar y
en los espacios publicos (en el mercado). Durante el trabajo de campo me percaté que la
gente platica en zapoteco durante las fiestas titulares y fuera de la iglesia, pero no observé
una presencia fuerte del idioma en las précticas de la ritualidad festiva, lo cual no le resta
importancia, sino que dirige nuestra atencion a la transmision del idioma en el ambito
familiar y a los esfuerzos por incluirla en la escuela. EI INEGI no registra el uso de la
lengua en las escuelas en el Censo de 2010, pues el programa de ensefianza del zapoteco de
Tlacochahuaya, al cual nos referiremos méas adelante, se implementd apenas en el 2017 en

el nivel basico (jardin de nifios y primaria).

A todo esto hay que afiadir que en el 2015, a la pregunta por la autoabscripcion
indigena,®® el 90% de la poblacion se considera zapoteca, es decir, que un 50% de no
hablantes de la lengua se consideran parte de la etnia, lo cual nos invita a repensar las
formas de experiencia de la etnicidad zapoteca en los poblados que estudiaremos. Ante este
panorama, proponemos como hipdtesis preliminar que los habitantes de Tlacochahuaya se
consideran zapotecos a través de la forma de vida comunitaria que practican, donde la
participacion en la ritualidad festiva genera procesos de identificacion y socializacién, a
través de los procesos de simbolizacion, que permiten a la gente construir su pertenencia a

la comunidad y su identidad étnica mas alla de la posesion o el uso del idioma zapoteco.

30 Nos referimos a la identificacion subjetiva a partir de la cual el indigena se reconoce como tal, mas alla de
los marcos institucionales que el Estado Mexicano ha ideado e impuesto para sancionar quién es indigena.
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Con esto, no estamos demeritando la persistencia del idioma, sino tratamos de dar cuenta
de un proceso de resistencia del indigena a partir de la forma en que vive, entiende,
reproduce y experimenta su etnicidad en la actualidad, incluso contra el lastre de la politica

de Estado que histéricamente ha atacado su forma de vida.!

1.1.3 Migracion

El indice absoluto de intensidad migratoria (IAIM),%? que mide la CONAPO, en
Tlacochahuaya es de 5.326, con un grado de intensidad media. Del total de viviendas en el
municipio, 11.12% registran recepcion de remesas provenientes de EUA, 4.74% viviendas
tienen emigrantes en EUA al momento de hacer la encuesta, 0.95% presentan migrantes
circulares y 4.5% registra viviendas con migrantes de retorno. Por otro lado, la categoria
migratoria del municipio, entre 2005 y 2010, es de atraccion media. Estos datos, lejos de
ser contradictorios, nos sefialan la recurrencia y la presencia de la emigracion,
principalmente a EUA, asi como la inmigracion al municipio: estamos ante un escenario de
salida no tan intensa, pero también de llegada, lo que nos introduce interrogantes sobre los
mecanismos de socializacion en los contextos de migracion y como ello se ve reflejado en

la vivencia de la ritualidad festiva en la comunidad, e incluso fuera de ella.

La migracién es una variable que identificamos durante el trabajo de campo y posee
un impacto importante en la vivencia de la ritualidad festiva de los zapotecos, en algunos
casos tendrd mayor presencia que en otros y no en todos se tratara de la emigracion. Es por
ello que, méas adelante, presentaremos algunas reflexiones claves, de forma muy puntual,
sobre la migracion indigena en Meéxico, particularmente en Oaxaca, tomando como
referencia el profundo trabajo de investigacién realizado por la Dra. Martha Judith Sanchez

Gomez, quien ha identificado una serie de caracteristicas de la movilidad indigena, asi

31 Nos referimos la ideologia de estado, desde la que se generan las politicas publicas, que ha visto a los
indigenas como un lastre para el desarrollo econémico y social del México moderno, buscando su
incorporacion a “la naciéon” a través de un mestizaje impuesto, el desconocimiento de sus formas de
autonomia, el ataque a la propiedad comunal para dar pie a la propiedad privada, a la castellanizacién y
consecuente erradicacion de las lenguas maternas por las que expresan su formas de estar y ser en el mundo y,
mas recientemente, a la folclorizacién de sus tradiciones en el espectaculo turistico.

32 Este indice estd compuesto por cuatro indicadores: las unidades domésticas que reciben remesas de EUA,
las unidades domésticas con emigrantes en EUA, las unidades domésticas con emigrantes circulares y las
unidades domésticas con migrantes de retorno.
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como los factores del contexto sociohistorico que inciden en la migracion y, finalmente,
propone una tipologia para el estudio de la migracion indigena en México, a partir de los
cual, nos dice: “la historia de la migracion de las poblaciones indigenas tenemos que
entenderla como un proceso continuo de rompimiento de fronteras: se pasa del
rompimiento de fronteras “étnicas” a un proceso de rompimiento de fronteras “nacionales”.

(S&nchez, 2014).

¢Qué tipos de migracion se presentan en Tlacochahuaya? A partir de los datos
estadisticos de CONAPO, asi como del trabajo de Sdnchez Gomez, podemos identificar la
preminencia de la “migracion definitiva nacional hacia los centros urbanos”, cuyo destino
es la Ciudad de México, y “la migraciéon temporal y definitiva hacia Estados Unidos.” No
obstante, también hay que tener presente la migracion intrarregional, principalmente por la
ENBIO, que se presentard como un factor de conflicto en el proyecto de ensefianza del

zapoteco en las escuelas de educacion basica.

1.2 Antecedentes histdricos y evangelizacion en San Jerénimo Tlacochahuaya

Una vez presentados los datos relevantes que dan cuenta del panorama socioeconémico y
politico del municipio, nos centraremos en la problematizacion de la funcion de la familia,
la espacialidad, la religion y los medios masivos de comunicacion en las practicas de la
ritualidad festiva en honor a San Jerénimo Doctor, principalmente, pero también haremos
referencia a las festividades de agosto en el Cerro Negro y a celebraciones familiares, del
ambito privado, a las que hemos podido asistir, a fin de lograr un abanico mas amplio y
comparativo de la ritualidad festiva en Tlacochahuaya. Sefialaremos las problematicas y
situaciones sociales que hemos detectado durante el trabajo de campo que atraviesan la
realizacion y vivencia de la fiesta patronal: la migracion, la politica y los conflictos por
diversidad de creencias religiosas y los procesos de simbolizacion como respuestas
creativas y mecanismos de adaptacion, resignificacion y recreacion que generan los

habitantes en torno a sus fiestas.
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1.2.1 Notas historicas sobre Tlacochahuaya

Tlacuechauayan®, “humedo lugar”, “tierra himeda” o “a la mitad de la Ciénega”,®* es el
nombre nahua que se le dio al pueblo Zunni, “tierra himeda”. La informacion histérica de
Tlacochahuaya durante la época prehispanica es escasa, algunas menciones pueden
buscarse en los trabajos de Burgoa, de donde pueden inferirse algunas cuestiones a partir
de la informacién de los poblados cercanos. En los relatos de Burgoa, el primer pueblo de
zapotecos que se asentd en el Valle de Tlacolula fue Xaquixe o Xaquija, “constelacion
celeste”, conocido en la actualidad por su nombre nahua como Teotitlan del Valle, “tierra
de los dioses”, donde se encuentra el centro ceremonial dirigido al dios creador.®® Desde
Teotitlan, los zapotecos se dirigieron a otros territorios para edificar sus pueblos:
Macuilxochitl, Tlacochahuaya, Tlacolula, Zaachila, Tlalixtac, Lachixolana y Guelache,

rumbo al Valle de Etla.

3 Gran Diccionario Nahuatl (en linea), UNAM, México, 2012. Referencia del 05-10-2020.
http://www.gdn.unam.mx/diccionario/tlacuechahuayan/260236

% En cuanto a esta acepcion, es interesante que en los registros de The Bristish Museum, aparece para
Tlacochahuaya la entrada Tlacoxahuaja. En el GDN, aparece la entrada tlaco para “en medio o a la mitad”,
pero no hay una referencia clara para la otra parte de la palabra, aunque la idea de Ciénega remite a un lugar
himedo.

35 En el Vocabulario en Lengua Zapoteca de Fray Juan de Cérdova se registra Coqui-Xée, Coqui-Cilla como
el “sefior del principio”; Xeée-Tao, Pixee-Tao, Cilla Tao como el “gran principio”, que para Eduard Seler se
trataria del sefior del alba o de la mafiana, ya que Cilla o Xilla es la expresion para “mafiana”, en tanto que
Xee se usa para referirse a lo “luminoso”. No obstante, en la misma entrada del Vocabulario se registra Pije-
Tao, Pije-X0o “El gran viento, el viento fuerte, el espiritu grande, fuerte, poderoso”. Al respecto, Seler
concluira que “Coqui-Xee, Coqui-Cilla, el ‘sefior del alba’, y Pije-Tao, Pije-X00, ‘el viento poderoso, fuerte’,
designan, sin embargo, solamente el principio, la esencia de la deidad creadora, de deidad en general, sin
referencia al acto de crear al mundo y a los seres humanos” (Seler, 2002: 19). No obstante, el reconocimiento
del dios creador de los zapotecos es muy complicado por las pocas fuentes y porque las que hay son confusas:
Coérdova proporciona 24 entradas diferentes para Dios, entre ellos indica el sol como Ldo Copijcha,
“rostro/cara del sol”, que en la interpretacion de Victor de la Cruz, de este dios se desprende la pareja
creadora: Piyetao, “tiempo grande”, vinculado con Cocijo (Coci: tiempo y Yo: tierra) y Cillatdo, “amanecer
grande”, o Coquicilla, “sefior del amanecer”, y precisa nuestro autor que “debido a la funcién creador de esta
pareja entre los binnigula’sa’, también se les llamaba Pitdo Cozanna tao, ‘el engendrador’ o ‘el padre
supremo’ y Pitao huichaana o huicaana ‘dios o diosa de la generacion’; y seglin Cordova se utilizaban los
dos primeros nombres para referirse al sol y a otro ‘Dios de los animales a quien sacrificauan cacadores y
pescadores para que les ayudasen’; mientras que Pitao huichaana o huicaana que se aplica Unicamente al
‘Dios o diosa de los nifios, o de la generacion a quien las paridas sacrificauan’”. (De la Cruz, 2007: 141). En
esa misma linea, Seler identificard a Cozaana-tao quizaha-lao como el sol engendrador de todas las cosas, el
elemento masculino de la creacion: Pitdo-Cozaana, dios de los animales, de la caza y de la pesca, asi también
de la guerra. Su opuesto complementario, Huechaana, huichanna, el agua: Pitdo-Huichaana, Cochana,
Huichaana, diosa de los nifios, de la generacion, la parte femenina de la creacion.
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Se dice que Tlacochahuaya fue fundada por el guerrero zapoteca Cochicahuala, “el que
pelea de noche”, alrededor del afio 1100 d. C. También se menciona que, después de la
llegada de los espafioles, en Tlacochahuaya se realiz6 una alianza matrimonial entre
Cocijoeza, el hijo del rey de Zaachila, y una nativa del pueblo.®® Nos parece que esta
referencia aparece en el Lienzo de Macuilxochitl, poblado que en la actualidad es una
agencia de Tlacochahuaya pero que en la época prehispanica y colonial era independiente,
por lo que se trataria de una referencia extensiva a Tlacochahuaya, mé&s no un

acontecimiento historico del pueblo.

Al arribo de los espafioles, Tlacochahuaya quedd como encomienda de Don Gaspar
Calder6on y comenzo, a mediados del siglo XV1 (1566 aproximadamente), la construccion
del convento dominico en honor a San Jeronimo Doctor, a cargo de Fray Jordan de Santa
Catalina. Este convento era conocido como “La observaciéon™ por sus caracteristicas de
aislamiento, sus estrictas normas para procurar la meditacion y el estudio de la palabra
sagrada, asi como sus condiciones de austeridad, emulando la vida de San Jer6nimo
Doctor. Algunos afirman que las caracteristicas del convento fueron ideales para que Fray
Juan de Cérdova realizard una de sus mas grandes obras: el Vocabulario en Lengua

Zapoteca.®’

3 Véase San Jerénimo Tlacochahuaya en
http://www.inafed.gob.mx/work/enciclopedia/EMM200axaca/municipios/20550a.html

37 Wilberto Jiménez Moreno, “Fray Juan de Cérdova y la Lengua Zapoteca, Introduccion y notas” en Fray
Juan de Coérdova, Vocabulario en lengua zapoteca, CONACULTA-INAH, México, 2012 (Primera edicién
1942).
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Fuente: Carmen Cordero Avendafio de Durand, 2004, 9. 21

1.2.2 La conquista espiritual en Oaxaca.

Durante la primera etapa de la evangelizacion histérica, Oaxaca tuvo una situacion peculiar:
fueron los dominicos la Unica orden que se encargo de la conversion de las etnias del actual
territorio de Oaxaca, cuya poblacion prioritaria fueron los mixtecos, zapotecos y mixes,
principalmente por la cantidad de poblacién y por la posicion geopolitica en el territorio, lo
cual les abrié el camino hacia las otras etnias. Esta situacion nos lleva a examinar el proceso de
evangelizacion de la también Ilamada orden de los predicadores, en el que recurrimos a
algunas premisas sobre la vida de Santo Domingo y el origen de la Orden, para conocer los
principios confesionales y su practica de evangelizacion en Europa, que fue traida a América,
donde destacamos las condiciones locales que impactaron en las posibilidades o no de
aplicacion de los principios evangelizadores de la espiritualidad de los dominicos y cédmo se

acercaron al contexto religioso local.

1.2.2.1 Santo Domingo Yy el origen de la Orden de los Predicadores

Santo Domingo de Guzman nacié en 1170, en Caleruega (Burgos), perteneciente a la
comunidad auténoma de Castilla y Ledn, en Espafia. En su familia estuvo rodeado por la
ensefianza y vocacion religiosa: su padre, Don Félix de Guzmaén, es considerado por la

iglesia como un venerable y Dofia Juana de Aza, también Ilamada Santa Juana de Aza, por
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su vida penitente, dedicada a la Eucaristia, al tiempo que se le reconocen algunos milagros
por ayudar a los pobres durante la guerra. De sus dos hermanos, Antonio y Manés, este
Gltimo acompaiié a Santo Domingo en su labor predicadora y fe beatificado® por el Papa
Gregorio XVI. Durante su juventud, Santo Domingo estudio artes, humanidades, filosofia y
teologia. En 1190, se hizo Canonigo Regular en la Catedral de Osma, en la provincia de
Soria, cercana a Burgos. Tras unos viajes que realiz6 hacia Dinamarca, por encargo del Rey
Alfonso VIII de Castilla, como acompariante del Obispo de Osma, con motivo de las bodas
del principe Fernando, crecid su interés por el combate a la herejia de los albigenses o
cataros,® y se establecié en el Langiiedoc, al sur de Francia, para predicar la verdad entre

ellos.

Fue elegido como obispo de Conserans, Béziers y Comminges, pero rechazd los
cargos para dedicarse a su labor predicadora. No podia ejercer dicho cargo porque su
vocacion le indicaba que era necesario predicar a la usanza de los Apoéstoles: viajando a pie
y mendigando el pan de puerta en puerta. Ese fue el fundamento de la Orden como
mendicante, caracterizada por vivir de la limosna y la caridad, haciendo un voto de
pobreza, castidad y obediencia a Dios. No obstante, por influencia de la educacion que
recibid, Santo Domingo consider6 tan importante la vida contemplativa y la oracion, como
la educacién para la evangelizacién. Esto lo llevo a fundar, en 1206, un monasterio para la

ensefianza de las mujeres, en Prulla, Francia.

En 1215 fund6 la primera casa de la Orden de Predicadores, en Touluse, Francia.
Ese mismo afio, asistio al 1V Concilio de Letran, convocada por el Papa Inocencio 111, con
el objetivo de solicitar la aprobacion papal de su Orden. Pero se complico su objetivo ya
que en el Concilio se decretd que no se aprobaria ninguna Orden nueva. “En esos dias se
situa la leyenda que cuenta el suefio del papa Inocencio I11 en el que vio como la basilica de

Letran estaba a punto de desplomarse y caer, pero un hombre la sostenia sobre sus espaldas;

38 Reconocimiento que otorga la iglesia a las personas que ha demostrado una vida ejemplar, bienaventurada y
feliz, después de su muerte, susceptible de culto publico. Es una figura religiosa a la que se dirigen los rezos
para que interceda por los hombres para su entrada al cielo.

39 El catarismo fue un sistema de creencias que afirmaba una dualidad creadora: Dios y Satanas. Buscaba la
salvacion a través del ascetismo y el rechazo al mundo material, el cual percibian como obra del demonio, asi
como la guerra y la propia Iglesia, corrompida por Satands. Fueron perseguidos por herejes en la Cruzada
catara entre 1209 y 1244,
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era fray Domingo. Al despertarse lo mando y le ordend que fuera al encuentro de sus
hermanos y que eligieran una regla antigua que fuera la mas favorable a su instituto”
(Martinez de Juan, 2020)*° asi lo hizo Santo Domingo al elegir la Regla de San Agustin.*
Fue el 22 de Diciembre de 1216, en su regreso a Roma, que el Papa Honorio Il reconocio
la Orden de los Predicadores a través de la Bula “Religiosam Vitam . De acuerdo a su linea
educativa, una vez reconocida la Orden por el Papa, Santo Domingo envio a sus frailes a las
universidades, tanto para su preparaciéon como para expandir su predicacion, pues estaba
convencido de que sus frailes debian hablar “con Dios o de Dios”. De esa forma lograron
tener presencia en las universidades de Paris y Bolonia. Santo Domingo muere el 6 de
agosto de 1221, fecha que es recordada en los poblados donde se erigi6 como santo
patrono.

¢Cuales fueron los ejes de su pensamiento espiritual que orientarian la préactica
evangelizadora en la Nueva Espafia? Ya hemos mencionado que en el proceso de
constitucion de la Orden, Santo Domingo tomé la Regla de Agustin como su eje, pero a lo
largo de su vida y del desarrollo de sus ideas, incorpor6 su perspectiva a los fundamentos
de su Orden. Retomando las profundas reflexiones de M. H. Vicaire al respecto, podemos
destacar algunas de las ideas centrales que moldaron el pensamiento y la practica de los
dominicos. Santo Domingo procurd, desde sus inicios, el caracter clerical de la Orden, en
su insistencia no sélo por el reconocimiento Papal, sino para posicionarse como una Orden
que fuera bastion del Vaticano en su lucha contra el paganismo y la herejia. Santo Domingo
tenia muy claros los principios y valores que regularian la organizacion: la importancia de
la eucaristia, de la confesion, del oficio divino, el culto a la verdad que proviene de la fe y

la busqueda de la salvacion de las almas

40 Tomado del texto “Biografia ampliada de Santo Domingo de Guzman”, escrito por Fray Manuel Angel
Martinez de Juan en dominicos.org.

41 Es un texto que escribié Agustin de Hipona, en el siglo IV d. C., con motivo de la fundacion del monasterio
de Tagaste, en el norte de Africa. En ella se plasman las ideas del Santo para la vida en comunidad, la
organizacion de las practicas de los frailes y los valores espirituales que los guiarian en su vida dedicada a
Dios. Se divide en ocho capitulos dedicados a la bldsqueda de Dios en comunidad, la oracidn, la salud y
austeridad, la castidad, la administracion de los bienes y el perdon. Para mayor informacion sobre el
contenido, véase https://chanoines-du-latran.com/regla-de-san-agustin/

140



Siguiendo el modelo de vida apostdlica, los dominicos no sélo predicaban con la palabra,
sino principalmente con el ejemplo a través del testimonio propio, de alli que la penitencia
tuviera tanta importancia en su forma de ser y estar en el mundo. Esto se lograba a través de
la vida en comun, uno de los principios que abrazaron de la regla de San Agustin, por la
que alimentan la caridad fraterna a través del desprendimiento de los objetos del mundo.
De esta forma se preparaba el fraile en una vida contemplativa orientada por las grandes
realidades de Dios, Jesus y su pasion, el cielo, las almas y el destino; por mediacion de la
oracién se buscaba una comunicacion con lo trascendente que exigia, a su vez, una
comunicacion con los demés. Pero las oraciones no podian tomar todo el ejercicio del
predicador, oraba lo suficiente para dar espacio a sus estudios: los dominicos aman la
verdad porque a través de ella alcanzan a Dios, el estudio de la verdad se plantea como la
busqueda de Dios. De este principio se desprende uno de los lemas caracteristicos de la

Orden: Caritas veritatis, amor por la verdad, ser un apasionado de la busqueda de Dios.

Conforme la Orden cobraba fuerza, ademés de mandar a sus frailes a las
universidades europeas, los dominicos fundaron centros de estudios consagrados al cultivo
del ministerio de la Orden. Asi, la vida religiosa y el estudio convergian en los conventos.
El plan de estudios o Ratio Studiorum distinguia las disciplinas inferiores de las superiores,
ambas encaminadas a nutrir la teologia. Las artes y la filosofia eran consideradas
disciplinas inferiores: por un lado, los estudios sobre el lenguaje oral y escrito a través de la
I6gica, la gramatica y la retorica; por otro lado, la filosofia natural y moral, fisica,
metafisica y ética orientadas por las reflexiones aristotélicas que Santo Tomas de Aquino
habia incorporado al estudio de la teologia, misma que, junto a la Biblia, eran estudiados

como disciplinas superiores.

Nos obstante, advierte Alejandra Gonzalez Leyva, durante los siglo XV y XVI,
proximo a la llegada de los dominicos a la Nueva Esparia, la forma de vida y préactica de los
predicadores en sus conventos se encontraba escindida entre quienes vivian en penitencia
bajo los fundamentos de Santo Domingo y los que daban mayor importancia al apostolado
a través de las misiones en las urbes. El sefialamiento de la autora es pertinente pues nos
muestra la situacion en el interior de los conventos dominicos previo a su labor misional en

America, en la que su proyecto evangelizador seria puesto en practica, a partir de los
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preceptos y fundamentos que dan forma a su espiritualidad. Sin embargo, es necesario
preguntarnos como impacto el contexto americano, con sus elementos culturales, politicos
y religiosos, en las posibilidades de las Ordenes, en el caso especifico de los dominicos, y
como se adaptdé la Orden a circunstancias desconocidas. ¢(Como llevaron a cabo la
evangelizacion? ¢Como se organizaron? ;Cual era la relacion entre las Ordenes, de éstas
con la autoridad politica de la Nueva Espafia y de éstas con los diferentes estratos sociales?
¢Cdémo impacto el contexto americano, principalmente en su relacion con los indigenas, al

interior de la Orden?

b

1.2.2.2 Los Predicadores en la Nueva Espafa y la evangelizacion de la “nacion zapoteca’

En 1493 llegaron los Franciscanos a las Antillas y fue hasta 1524 que arribé el grupo de
Los Doce*? a la Nueva Espafia para comenzar la evangelizacion en Mesoamérica. La
segunda orden que desembarcé en San Juan de Ulda fueron los dominicos, en 1526, previo
a su estancia en las Antillas desde 1510, “en un principio eran doce pero unos murieron y
otros enfermaron en la travesia, de tal manera que sélo tres frailes llegaron a la Ciudad de
México. Fueron éstos Domingo de Betanzos, Gonzalo Lucero y Vicente de las Casas.”
(Gonzalez, 2013). No obstante, la labor misional comenzo en 1528 al llegar Fray Vicente
de Santa Maria, quien organizo las misiones y distribuyé a los frailes que le acompafiaron,
alrededor de 24 frailes, hacia los lugares que no habian sido ocupados por los
franciscanos.*® Primeramente se instalaron en Oaxtepec, Morelos, en Chimalhuacan,
Chalco y Coyoacén, Ciudad de México, a fin de constituir un centro para la gestion de las
misiones; posteriormente se disgregaron en los territorios que nombrarian como la “nacion

mexicana” (Valle de México, Morelos y Puebla, que se disputaban con los franciscanos), la

42 El grupo de los Doce Franciscanos, también conocidos como los Doce Apostoles de la evangelizacion en la
Nueva Espafia, fueron : Fray Martin de Valencia, Francisco de Soto, Martin de Jesus, Juan Judrez, Antonio de
Ciudad Rodrigo, Toribio de Benavente, Garcia de Cisneros, Luis de Fuensalida, Juan de Ribas, Francisco
Jiménez, Andrés de Cdrdoba y Juan de Palos

4 Los franciscanos centrarian su presencia en dos puntos nodales: Ciudad de México y Puebla-Tlaxcala. A
partir de alli se dispersarian hacia los actuales territorios de Hidalgo, Morelos, en el centro; Michoacan y
Jalisco en el Occidente; Durango, Zacatecas y Sinaloa en el Norte
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“nacion mixteca” (Puebla y Oaxaca) y la “nacidon zapoteca” (Oaxaca), en funcion de la

lengua predominante en cada zona.**

A esta regionalizacion de su practica misional a partir de la lengua autdctona, operd
una division territorial a través de las provincias: la de Santiago de México (1532), la de
San Vicente Ferrer en Chiapas y Guatemala (1551), la de San Hipdlito Martir en Oaxaca
(1592), la de Santos Angeles de Puebla (1656). Al respecto, sefiala Robert Ricard, “por
fortuna, la misién dominica presenta un aspecto muy sencillo: dos grupos de importancia
desigual; una actividad esparcida por el centro del pais, valle de México, Puebla, Morelos,
y mal ordenada, al parecer, por el estorbo de la presencia de los franciscanos en las mismas
regiones, y un apostolado metddico y progresivo en toda la region que se conoce bajo el
nombre de mixteca-zapoteca, con la ciudad de Oaxaca como centro” (Ricard, 2017: 133).
La mencién del autor es interesante pues nos advierte, por un lado, de la heterogenia
situacion y organizacion de la Orden, asi como nos proporciona una idea més clara de las
condiciones bajo las que se llevé a cabo la llamada “conquista espiritual” en el area de

Oaxaca, bajo sus preceptos espirituales y estatutos.

En 1529, por indicaciones de Fray Domingo de Betanzos, parten hacia Antequera, la
antigua Ciudad de Oaxaca, Fray Gonzalo Lucero y Fray Bernardino de Minaya, con el
objetivo de fundar un monasterio que fungiera de centro organizativo de las misiones en la
region. Pronto comenzaron a inspeccionar los alrededores del Valle de Oaxaca, asi como
los lugares aledafios al camino que recorrian entre Antequera y la Ciudad de México, donde
atravesaban la region de la Alta Mixteca. Fray Francisco Martin y Fray Pedro Ferndndez
lograron penetrar la region, en 1538, y se establecieron en Teposcolula y Yanhuitlan, donde
edificarian los conventos que serian los ndcleos de la misién, la cual comenzaria a
expandirse, primero hacia Tlaxiaco (1548), Coixtlahuaca (1552), Tonala y Tamazulapan
(1556-1558), lo que permitio generar una red de conventos que facilitara la evangelizacion
en la region, lo que Robert Ricard denomina “misiones de ocupacion”.*® No fue el caso

para los zapotecos, pues los conventos dominicos, nos advierte Ricard, se concentraban en

4 Tras la expulsion de los jesuitas, en 1767, los dominicos tomaron la zona de Baja California para continuar
la evangelizacion.

4 “Lamamos misiones de ocupacion a los sectores en los cuales los conventos forman una red bastante
estrecha, a distancia racional unos de otros y agrupados en torno a un centro” (Ricard, 2002: 142).
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Antequera; solo destacaban los de Etla y Cuilapan (1550), Ixtepexi (1556) y Ocotlan
(1562). Esto es asi porque los predicadores se enfrentaban a los mixes que les dificultaron
la entrada en sus territorios, lo que llevo a los dominicos a construir conventos en los
alrededores que eran la entrada a la region mixe desde los Valles habitados por zapotecos,
los cuales se caracterizaron por su dispersion espacial, a comparacién de la experiencia en
la Mixteca.*® Rumbo al sur, fundaron los conventos de Nejapa y Jalapa, en 1562, mas
cercano a Tehuantepec lograron construir en Huamelula. En el camino rumbo a la Costa
desde los Valles, lograron edificar en Huaxolotitlan (1554) y Coatlan (1558), “de este
modo, la misidn en la Mixteca y la Zapoteca tiene el aspecto de una red, bastante espesa en
la Mixteca, con Teposcolula-Yanhuitlan por centro, y contornando la ciudad de Oaxaca,
con una dispositivo muy precario todavia y muy esquematico en el pais de los mixes o en
sus bordes” (Ricard, 2017: 136-137).

Si bien, Ricard identifica en su tipologia sobre las misiones el caso de los mixtecos
y los mixes, no hay una clara mencién para los zapotecos. Una razén, podria ser, que el
autor estuviera pensando en la experiencia mixteca como extensiva a la zapoteca, pese a
que ésta ultima la caracteriza de forma particular; o que la experiencia zapoteca fuera
complementaria a las misiones de ocupacién en la “nacidon mixteca”. No embargo,
siguiendo la lectura que nos propone, consideramos posible pensar la experiencia de las
misiones en la “nacién zapoteca” tomando el tipo de mision de “casas de enlace”: “las
series de conventos que, en vez de presentarse en forma concéntrica alrededor de una casa
principal, como las primeras, forman una linea mas o menos directa que liga un grupo
cualquiera con la ciudad de México” (Ricard, 2017: 142). El autor tiene como modelo la
experiencia de la “nacion mexicana” en Puebla, que funge como intermediario entre la
provincia de San Hipdlito en Oaxaca y la provincia de Santiago en la Ciudad de México.
No obstante, podemos observar que las edificaciones dominicas en el Valle de Oaxaca
fungian también como enlace entre el quehacer “misional de penetracion” en la region mixe

con Antequera.

46 Ricard incluye la experiencia dominica en la regién mixe en su nocién de “misiones de penetracion”,
caracterizada por la edificacion esporédica de casas y capillas en zonas cuya orografia era de dificil acceso,
como la selva y la sierra, donde los originarios no habian sido controlados completamente por los militares
espafioles.
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Aun asi, no descartamos nuestra primera hipotesis en cuanto a que el autor considere la
experiencia mixteco-zapoteca como una unidad en cuando a “misién de ocupacion”, pero
también es posible examinar la experiencia zapoteca particular en los Valles Centrales con
referencia a la misié en la zona mixe, atendiendo a que las tipologias no son camisas de
fuerza conceptuales. Destacamos estas ideas toda vez que la Iglesia de San Jerénimo
Tlacochahuaya se localiza en el Valle de Tlacolula, cercano a la ciudad de Oaxaca, zona de
enlace con la region Mixe, a la vez que camino hacia el Istmo de Tehuantepec, lo cual nos
permite construir algunas ideas, a manera de hipdtesis, sobre la posible funcion e
importancia que tuvo el templo en Tlacochahuaya para la evangelizacion entre los

zapotecos y su impacto en la religiosidad de la comunidad.*’

En términos generales, los dominicos de la Nueva Espafia rendian cuentas a los
dominicos establecidos en la Isla de Santo Domingo, de la cual lograron independizarse en
1932. Esto condujo a que la provincia de Santiago Apdéstol en la Ciudad de México se
erigiera como centro auténomo de las misiones en nuestro territorio. El patron de ocupacién
territorial fue practicamente el mismo entre las Ordenes mendicantes: conventos urbanos
donde se concentraba la administracion de las misiones y el grueso de la poblacion del
clero regular, frente a los pequefios conventos, iglesias, capillas y casas en las zonas rurales
con no mas de 5 frailes, en algunos casos, solo asistian como supervisores temporales,

dejando a los indigenas a cargo de la administracion del templo y de las practicas religiosas.

Habria que considerar que el caracter urbanita de las frailes y sus préacticas
misionales no sélo explica la concentracion en las urbes, sino también el impacto en la
redistribucion de la poblacion indigena que fue expulsada de sus antiguos territorios, ahora
ocupados por espafoles, y que los misiones desplazaron para colocarlos en territorios que
fuera mas accesibles a su labor, pues “era por tanto necesario formar nuevos poblados en
los valles y concentrar alrededor de sus conventos a la poblacién dispersa. Esto haria mas

facil y efectiva la catequizacion sistematica y permitiria un mayor control sobre las

47 Otra cuestion que se desprende de este planteamiento es reconstruir la relacién entre las iglesias y
conventos del Valle de Tlacolula, en su relacién con Antequera, asi como la zona mixe, como una ruta de
evangelizacion pero también como una posible region de la tradicién religiosa zapoteca, toda vez que en
varios de los poblados se practica la Danza de la Pluma, por mencionar sdlo un aspecto de los procesos de
simbolizacion de la religiosidad zapoteca que puede fungir como indicador de practicas y creencias mas
profundas y compartidas.
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practicas idolatricas que adn subsistian. En las ‘cabeceras de doctrina’ se fundaron
conventos y templos muy sencillos, la mayoria fabricados de adobe con techos de madera y
una sencilla capilla abierta” (Rubial, 2010: 219).

Si bien, en un primer momento, las fundaciones de poblados y la edificacion de los
conventos e iglesias se hizo sobre antiguos centros de la religion “pagana”, en un segundo
momento, los frailes construyeron iglesias en territorios mas accesibles a ellos, lo que
implicaba la reubicacion de la poblacién para su conversion: impactando en la relacion de
los indigenas con sus territorios, pero también dejando en resguardo algunos de ellos que
eran considerados sagrados, convertidos en santuarios, y a los que no podrian acceder los
frailes. Aun asi, la poblacion seguia dispersa en el territorio, lo que dificultd la presencia
constante de los frailes en los lugares lejanos respecto a los centros urbanos y a los
conventos que buscaron concentrar a la poblacion. En este caso, las misiones se realizaron a

3

través de “visitas”. En ausencia, se nombraba a un fiscal o0 manddén, que en nahua se
llamaba tepixque o tequitlaloque, el cual fungia como vigia de la cristianizacion en los
pueblos. En ocasiones muy particulares cumplia la funcion de sacerdote auxiliar,
principalmente en los entierros, santos oleos y en algunos bautizos de emergencia pero,

principalmente, era el vigilante de las practicas catolicas por encima de las paganas.

No obstante, la administracion de los sacramentos estaba enteramente en poder de
las Ordenes. Acudian estratégicamente en tiempo de Cuaresma para realizar la confesion y
vigilar las practicas que consideraban pecados, “se hacia aparecer a los indios como
pecadores publicos y las mas de las veces como ebrios incorregibles; incapaces de
comprender el valor ni la significacion del sacramento; ignorantes, por fin, de las nociones
necesarias para recibirlo debidamente” (Ricard, 2017: 195). Esta vision ahondo en un trato
paternalista y mesianico de los frailes hacia los indios, configurando el colonialismo
espiritual en el que el indio era un incapacitado para las cosas de Dios, trasfondo del
quehacer pedagdgico que realizaron. Esta fue una de las razones por las que fracasaron los
centros de estudios para formar frailes locales: no querian otorgar poder a los indios
conversos al cristianismo por encima de la autoridad de los misioneros, al tiempo que los
consideraban incapacitados para dicha labor. Otro fue el esfuerzo en el estudio de las

lenguas indigenas, principalmente en los conventos alejados de las urbes.
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Los dominicos aprendieron las lenguas por el contacto que tuvieron con los
indigenas y sobre todo con los nifios, gracias al sistema de equivalencias que
permitia dar el nombre de un objeto en espafiol y del correspondiente en las
lenguas nativas. Elaboraron vocabularios, cartillas, catecismos y doctrinas en
ndhuatl y castellano, mixteco y castellano y zapoteco y castellano, entre otros
idiomas autdctonos. Los primeros vocabularios y doctrinas los escribieron a mano
y los aprendieron de memoria; luego los rotaron entre sus hermanos de orden que
se fueron sumando a la mision. Con la llegada de la imprenta en 1539, los
vocabularios, doctrinas, catecismos, cartillas se imprimieron y se distribuyeron
entre los frailes de los centros de estudios generales y menores y por supuesto que
sirvieron a las generaciones posteriores de predicadores. Los estudios de lenguas,
por tanto, se impartieron en los tres conventos grandes: en el de México se
aprendié nahuatl; en el de Puebla, mexicano y mixteco; y en el de Oaxaca, mixteco
y zapoteco. Los dominicos escribieron una gran cantidad de doctrinas y
vocabularios en lenguas derivadas de las tres originales: chocho, huave, trique,

cuicateco. (Gonzalez, 2013).

Este sera el contexto de la fundacion de la Iglesia y convento en San Jer6nimo
Tlacochahuaya, donde vivié Fray Juan de Cérdova y, posiblemente, realiz6 su magna obra

sobre la lengua zapoteca.*®

1.2.3 La devocion a San Jeronimo Doctor en Tlacochahuaya y su mayordomia.

La fiesta titular de la cabecera municipal se realiza en honor a San Jeronimo Doctor, donde
se encuentra el convento, el 30 de septiembre, en forma de mayordomia. El origen de esta
forma de organizacion de las fiestas religiosas data de la Colonia, cuando un espafiol
hacendado hacia el gasto de la fiesta como apoyo a la Iglesia Catdlica en México,
“analizando el origen de estas festividades y los cambios que tuvo después, se observa que

al principio solo es una forma de ayuda a la iglesia en la época colonial, reservada a los

4 También hay indicios que sefialan que el trabajo de Cérdova haya sido realizado en San Juan Teitipac,
pueblo vecino de Tlacochahuaya, ambos en el Valle de Tlacolula.
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espafoles propietarios de haciendas y el mayordomo o administrador se encarga de

subvenir a los gastos de las festividades por orden de su amo.” (Cordero, 2009: 66).

La mayordomia es una forma “individualizada” de organizacion de las fiestas
patronales o titulares de las poblaciones indigenas en México. Como tipo ideal, conceptual
e historico que corresponde a la descripcion y comprension de una serie de précticas
sociales en torno a la experiencia de lo sagrado, queremos sefialar sus caracteristicas
analiticas: la mayordomia cobra auge cuando se desarticulan las formas de organizacion
corporativas de las fiestas religiosas, nos referimos a las cofradias, su funcion en la
evangelizacion y su reconocimiento institucional por parte de la jerarquia eclesiastica,
sobre las cuales ahondaremos en el capitulo tercero, donde la organizacion de la fiesta
sigue siendo posible a través de la cofradia del Nifio Dios. Si bien, la figura del
mayordomo ya existia, incluso en las cofradias, como el oficial que atendia los gastos y el
cuidado de las funciones de la organizaciéon respecto al gobierno, es decir, como el
administrador de los bienes de la cofradia, como principal o titular de la fiesta ocupara la
antigua funcion de la cofradia en cuanto al cuidado, organizacion, gasto y realizacion de la
fiesta y sus actividades de preparacion. Compromiso que se adquiere por voluntad, no por

imposicion de un cargo dentro del grupo.

En ese sentido, la organizacién de la fiesta como mayordomia indica el transito de
una organizacién colectiva de la fiesta a una organizacion individual, que si bien, esta
determinada por la posibilidad econémica del mayordomo y sus intereses politicos de
poder y prestigio, las mayordomias serian impensables sin el apoyo familiar (nuclear y
extenso) y de la comunidad para su realizacion. Pese a su individualizacion, las fiestas por
mayordomia aun guardan su caracter colectivo con la participacion del pueblo, no son

fiestas privadas, pese a que hay actividades que s6lo competen al mayordomo y su familia.

Carmen Cordero Avendafio de Durand menciona que tuvo lugar una transicion en
la realizacion de las mayordomias en Oaxaca, que va de los espafioles hacendados hacia
los pobladores rurales adinerados, campesinos e indigenas, quiza caciques, que con su
interés por subvenir las fiestas religiosas introducen un cambio sustancial en su

organizacion: la tradicion local. Desde entonces las mayordomias se incorporaran a las
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practicas tradicionales de la poblacion indigena, lo que amerita una serie de normas para
que se lleven a cabo, a fin de asegurar su realizacion y continuidad. Si bien, sigue siendo
una préctica religiosa dirigida por una persona, el mayordomo, con fuertes intereses de
prestigio, respeto y reconocimiento social, las mayordomias cobran un caracter colectivo
muy importante para las comunidades indigenas: se vuelven sus fiestas, se apropian de
ellas para vehiculizar la devocidon que sienten a su santo patron, protector y dador de
bienes. Ahora el mayordomo no so6lo adquiere un compromiso con la iglesia y con Dios,

sino con todo el pueblo para la realizacion de su fiesta patronal.

Nos surgen varias interrogantes al respecto, ;Como se configura la devocion de un
pueblo hacia su santo patrén? ;Cémo es la relacion del pueblo con el santo? ;Qué
caracteristicas del santo son aprehendidas y reconocidas por el pueblo? ;Como se da ese
proceso? La llegada de los santos fue a través del programa de evangelizacion y los
procesos de asimilacién de la nueva doctrina no fueron ni rapidos, ni adecuados para la
iglesia catolica, que se torno violenta e intolerante con las creencias locales que persistian.
Entonces nos preguntamos ¢Por qué tal santo se venera en tal pueblo? ;Cémo se generd la
devocion a ese santo? ¢ Qué caracteristicas reconoce la iglesia en el santo que es venerado?
¢El pueblo reconoce las mismas caracteristicas que la iglesia u otros atributos? Todas estas
dudas nos plantean una ruta de indagacion para comprender como se configura la
religiosidad zapoteca en la actualidad, en este caso, en San Jeronimo Tlacochahuaya.
¢Quién y cémo fue la vida de San Jeronimo? ;Cdémo llegdé a Tlacochahuaya, es decir,
porqué fue introducido su culto por los dominicos en Tlacochahuaya? ;Cudl es la
importancia de San Jer6nimo para la iglesia catdlica y qué atributos le reconoce? ¢Esos
mismos atributos los identifican y apropian los zapotecos de Tlacochahuaya? ¢Como es la
fiesta de San Jeronimo en Tlacochahuaya? ¢Qué relacidon existe entre la fiesta a San
Jeronimo y la Danza de la Pluma en Tlacochahuaya? ¢Qué funcion cumple esta danza en el
contexto de la fiesta patronal y en la ritualidad festiva de los zapotecos del pueblo?
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1.2.3.1 San Jeronimo Yy la traduccién de la palabra sagrada.

San Jerénimo Doctor es una figura central en
Iglesia Catolica. Considerado el santo patrono de
los traductores, pues tuvo la encomienda de
traducir las Sagradas Escrituras del hebreo al
latin, lo que se conocid como la “vulgata”, pues la
hacia accesible a la comprension del lenguaje del
“vulgo” o pueblo “iletrado”, version que fue la
oficial de la Iglesia Catdlica durante 15 siglos,
ademas corrigié el Nuevo Testamento sobre la

version griega. Dicha labor requeria de un amplio
conocimiento de los textos sagrados, de alli que
sea considerado uno de los grandes sabios de la
iglesia latina. Para San Jeronimo, las sagradas

escrituras eran resultado del Espiritu Santo, en

tanto que los diversos autores eran vehiculos por

San Jerénimo en su
donde se  estudio, Domenico Ghirlandaio, 1480

manifestaba lo que el Espiritu Santo queria
comunicar a los hombres, por eso, para San
Jerénimo, traducir la Biblia era una labor titanica
y escribia: “Debo preparar mi lengua y mi pluma a
fin de que por ellas escriba el Espiritu Santo en el
corazon de los oyentes o lectores. Yo debo
prestarle mi 6rgano a fin de que El haga oir su
pensamiento” (Carta 65).

San Jer6nimo naci6 en Estridon (Dalmacia, en la
actual Croacia) en el afio 340. Viajé a Roma,

donde fue bautizado a los 19 afios, para realizar

San Jerénimo en su gabinete, Alberto
Durero, 1514.
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sus estudios de latin con Donato,* quien lo acercd a los autores clasicos en latin: Cicerdn,
Virgilio, Horacio y Té&cito; y a los del griego: Homero y Platon. Posteriormente, tuvo una
estancia en el desierto, donde pas6é ayunos, enfermedades y varios tormentos que lo
hicieron volver a Roma. Fue secretario del Papa Damasco, quien le encargd la traduccion
de la Biblia al latin. Después de la muerte del Papa Damasco (afio 384), San Jerénimo
decide retomar su vida ascética y se marcha a Oriente. Acompafiado de Santa Paula, Santa
Marcela y Santa Eustaquia, San Jerénimo vivié 35 afios antes de su muerte en Belén,
donde construy6 un convento para hombres y tres para mujeres, ademas de un albergue

para recibir a los peregrinos que llegaban al lugar donde nacid Cristo.

A su muerte, acaecida el 30 de septiembre de 420, casi a los 90 afios:

El cuerpo de San Jer6nimo, que a su muerte apenas era mas gque un esqueleto, fue
sepultado en la gruta de su monasterio de Belén, y después trasladado a la iglesia
de Santa Maria la Mayor de Roma junto al pesebre del Salvador, donde se erigid
un altar en honor del Santo; pero su cabeza se adora en la magnifica iglesia de
Cluny (Francia). Reconocele la Iglesia por uno de sus cuatros doctores
principales,®® San Gregorio papa, San Ambrosio, San Agustin y San Jer6nimo,
cuyo culto se ha extendido en Espafia mas que en otras partes con motivo de la
religiosa orden que hasta el dia de hoy se honra con su nombre, y dedicada
principalmente en la soledad y en el retiro al celestial ejercicio de las divinas
alabanzas, hace tanto honor a la religion y a la Iglesia, promoviendo con tanta
devocion como magnificencia el culto divino en desempefio de su angelical

instituto.>?

4% Elio Donato fue el gran especialista en gramatica de la lengua latina del S. IV, se le atribuye la obra Ars
Grammatica.

0 <<"Doctor/a de la Iglesia" es un titulo que la Iglesia (el Papa o un concilio ecuménico) otorga oficialmente
a ciertos santos para reconocerlos como eminentes maestros de la fe para los fieles de todos los tiempos>>,
la nocién de Doctor de la iglesia deriva del concepto didaskalos que aparece en el Nuevo Testamento para
hacer referencia a los eruditos, aquellos que no sélo poseian una amplia comprension de las sagradas
escrituras, sino que también contribuyeron con su pensamiento a la teologia de su tiempo. En la actualidad, la
Iglesia venera a 33 doctores, entre ellos a 3 mujeres. Véase
https://es.catholic.net/op/articulos/19195/cat/632/doctores-de-la-iglesia-especial.html#modal

51 (San Jer6nimo, en https://www.vaticanocatolico.com/iglesiacatolica/san-jeronimo/#.XMSZSvIKjIU)
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En la iconografia, San Jeronimo es representado con vestimentas de cardenal, de color
rojo, pese a no tener ese titulo y haber conseguido su sacerdocio a los 40 afios, por su
cercania al Papa como secretario. También lo acompafia un sombrero, un libro, los
materiales para escribir, una cruz y una calavera, algunos de ellos son caracteristicos de la
vida del Santo, como el sombrero, el libro y los materiales de escritura. La Santa Iglesia
Catolica reconoce a San Jeronimo como un elegido por Dios para explicar y hacer entender
las Sagradas Escrituras. Por lo que se puede entender que la labor del santo es crucial para

los procesos de evangelizacion, por su devocion y amor a la palabra de Dios.

San Jerdnimo escribiendo,Caravaggio,1605.

152


https://es.wikipedia.org/wiki/San_Jer%C3%B3nimo_escribiendo_(Caravaggio,_Roma)
https://es.wikipedia.org/wiki/Caravaggio
https://es.wikipedia.org/wiki/1605

San Jerdnimo penitente, Caravaggio, 1605.

La orden de los jeronimos se constituyd en 1373 (un afio después surgieron las jeronimas)
en Espafa y Portugal, aprobada por el Papa Gregorio XI por iniciativa de laicos seguidores
de las ensefianzas del santo y su forma de vida ascética: Pedro Fernandez
Pecha y Fernando Yafez Figueroa. Vivian en comunidades enclaustrados, dedicados a la
oracion, a la penitencia, al trabajo, al estudio y al silencio. EI Unico contacto con el exterior
lo realizaban cuando ayudaban a los peregrinos de paso por sus conventos. Algunos eran

mas radicales y se ubicaban en lugares incomunicados, en completa soledad.

En La Nueva Espafia, la orden de las jerénimas tuvo su origen de forma autbnoma
frente a Espafa: fue la familia de Dofia Isabel de Barrios la que se intereso por darle un
lugar al culto de San Jeronimo, a través de un convento dedicado a Santa Paula en la
capital de la Nueva Espafia (Como explicarnos el interés de las mujeres por las ensefianzas

de San Jeronimo? Durante su vida como sacerdote cercano al papado, el santo pregon6 una

153


https://es.wikipedia.org/wiki/San_Jer%C3%B3nimo_en_meditaci%C3%B3n
https://es.wikipedia.org/wiki/Caravaggio
https://es.wikipedia.org/wiki/1605

férrea moral sobre el comportamiento de las mujeres, no obstante, y principalmente
durante sus ultimos afios de vida ascética en Belén, San Jer6nimo incitd la aproximacion al
estudio y cultivo de las mujeres de sus conventos: las mujeres aprendian latin, hebrero,
griego y otros idiomas, dedicaban su tiempo al estudio de las Sagradas Escrituras pero
también se cultivaban en los textos de los pensadores de la época. Esto fue fuertemente
criticado, pues la sociedad de su época no veia con buenos ojos que las mujeres se
cultivaran e hicieran de lado el matrimonio, principalmente por las mujeres jovenes que se
ordenaban jeronimas, pues las mujeres que lo acompafiaron desde su Gltimo retiro hasta su
muerte fueron viudas. El convento de las jeronimas en la Nueva Espafia fue inaugurado en
1626 y en él, bajo los principios de la forma de vida ascética, meditativa, austera e

intelectual, se cultivo Sor Juana Inés de la Cruz.

Como hemos visto, la orden de los jeronimos y jeronimas no formaron parte del
proceso de la primera evangelizacion en México, pero el culto a San Jer6nimo llego a
nuestro pais por medio de algunas dérdenes, en el caso de Oaxaca y especificamente en
Tlacochahuaya, San Jeronimo fue introducido por los Dominicos a través de la edificacion

del convento en su honor en el centro del pueblo. Al respecto, José Antonio Gay escribe:

En Tlacochahuaya habian predicado el Evangelio los primeros dominicos,
fabricando un convento estrecho y sombrio, siendo la causa del espiritu penitente
de los que dirigieron la obra, Jordan era demasiado austero para buscar la belleza
en las habitaciones. Pero cosa rara, la mayor severidad de los ministros catolicos
produjo una méas pronunciada tendencia en los indios a la civilizacion y a las
costumbres europeas, pues los de Tlacochahuaya adoptaron desde el tiempo de la
conquista la forma de habitaciones, el vestido y los alimentos que veian usar a los
espafoles. Como para sostener y conservar el mismo espiritu penitente de sus
antepasados, fue destinado Cordova al pueblo de Tlacochahuaya. (Gay, 2006:
334)

En el texto de Gay podemos encontrar una tendencia que refleja la forma de vida de San
Jeronimo en la descripcion de la vida de Fray Juan de Cordova en Tlacochahuaya. No

dudamos de la relacion que plantea el autor, pues la vida de San Jeronimo es ejemplar para
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los miembros de la Iglesia, no obstante, esto no nos alcanza para entender la relacion que
establecio el pueblo de Tlacochahuaya con su santo patrén, més alla de la imposicion
jerarquica de un santo que es considerado uno de los grandes expertos en las Sagradas
Escrituras, funcional para el contexto de la evangelizacion. No obstante, la importancia de
los santos esta vinculada directamente a la construccion de su iglesia o convento, y al
revés, la edificacion de los conventos e iglesias estaba coronado por la proteccién de un
santo que lo habitaba como manifestacion de la voluntad divina.

Junto con las crénicas, el otro medio de representacion de las provincias
mendicantes fueron sus conventos. Estas moles que llenan hoy el campo mexicano
fueron construidas con la finalidad de consolidar el proceso evangelizador en
comunidades ya cristianas formalmente pero que continuaban con sus practicas
idolatricas. Para los frailes los templos y conventos eran simbolos de la mision
evangelizadora ya consumada. En el momento en que una comunidad religiosa
fundaba un pueblo o se trasladaba a otro cedido por una orden rival, la toma de
posesion de su nuevo espacio se demostraba colocando los escudos de la orden y
las imagenes de sus santos en todos los muros del templo y del convento. Los
santos servian asi como emblemas que demarcaban el dominio de cada orden sobre
su territorio, eran parte fundamental de su imagen corporativa (Rubial Garcia,
2010: 223).

¢De qué manera se apropié el pueblo de Tlacochahuaya, en particular la cabecera
municipal en la actualidad, a San Jerénimo? Dado que el proceso de simbolizacién central
durante la festividad patronal de Tlacochahuaya es la Danza de la Pluma, nos preguntamos
¢Qué relacion hay entre la devocion a San Jerénimo Yy la realizacion de la Danza de la
Pluma? Queremos comprender los vinculos que construyeron los pobladores zapotecos con
el santo, como se inserta la Danza de la Pluma en dicha devocion y como ello toma forma

en la actualidad.
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1.3 Fiesta y danza en la celebracion a San Jeronimo Doctor

Para acercarnos a una comprension posible de nuestras interrogantes, presentaremos la

descripcion y el andlisis de la fiesta patronal a fin de reconstruir las practicas de la

ritualidad festiva que la poblacion articulo para orientar la participacion y organizacion de

su fiesta como mayordomia. Sin lugar a dudas, de todas las actividades que se llevan a

cabo en la fiesta patronal, la Danza de la Pluma toma centralidad como el proceso de

simbolizacion mas potente que nos permitira observar los procesos de simbolizacién en la

experiencia de lo sagrado en los zapotecos de Tlacochahuaya en la actualidad. Nos

centraremos en el momento de la realizacion de la danza: su proceso de preparacion, su

ejecucion como acontecimiento y su pervivencia como resignificacion por parte de los

danzantes.

1.3.1 Organizacion y desarrollo de la fiesta patronal

Foto: Espacio Cultural Oaxaca

La fiesta patronal de Tlacochahuaya, en honor a San
Jeronimo doctor, tiene una convocatoria que inicia el
28 de septiembre al 4 de octubre y concluye el 7 de
octubre, no obstante, los preparativos de la celebracién
comienzan en mayo, cuando se espera que el futuro
mayordomo exprese su compromiso, de lo contrario, la
iglesia comenzaré la busqueda del mayordomo o de los
apoyos individuales para la realizacién de la fiesta. Lo
ideal es que un mayordomo, una familia, haga el gasto,
pero si no es posible, principalmente por la cantidad de
dinero que se necesita, el grupo de sacristanes de la
iglesia recorre el pueblo de casa en casa invitando a los
pobladores a que se sumen, apoyando la realizacién de
la fiesta. Este ultimo fue el caso del afio 2017, no asi

del 2018 y 2019 que si hubo mayordomos.
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El 28 de septiembre inicia con una calenda floral, a las
tres de la tarde, que sale de la casa del mayordomo o
mayordoma y que recorre las principales calles de la
cabecera municipal. El objetivo de la calenda es
anunciar el inicio de las festividades patronales. En ella
participan el mayordomo o mayordoma, su familia, las
autoridades municipales, las autoridades eclesiales, las
madrinas de canastas y pirotecnia, asi como los
pobladores en general. Durante el recorrido se
acompafia con una banda de musica, cuyo gasto corre
por el mayordomo o mayordoma o por alguna madrina
o0 padrino de banda, asi como el grupo de chirimias.>?
Concluye en el atrio de la iglesia, donde se queman las
canastas y algunos toritos, mientras la banda toca

mdsica por un rato.

Foto: Espacio Cultural Oaxaca

Mayordomos del 2018 entregando las ofrendas a medio dia en el templo.
Fotos: Facebook San Jerénimo Tlacochahuaya

52 En los Valles Centrales, se conoce como grupo de chirimias a una serie de musicos que apertura las
celebraciones religiosas. Estd compuesto de adultos mayores, en su mayoria, que tocan el tambor y la
chirimia, que es una especie de flauta, un instrumento de viento hecho de cafia 0 madera, oriundo de la
Europa Medieval y Renacentista que fue traido a la Nueva Espafia en el S. XVI.
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Por la noche, se realiza una calenda nocturna que recorre el pueblo y visita tres lugares
importantes: la casa de la mayordoma, la casa del alcalde y el curato del templo catolico.
Acompafian todo el tiempo las autoridades municipales, eclesiales, mayordomos,
familiares y el pueblo. En esta calenda se queman canastas y toritos, se baila, se bebe

(mezcal y cerveza, principalmente) y se come en cada una de las paradas.

El 29 de septiembre inicia desde temprano, a las 6 am, con las mafianitas en el
templo. Lo que privilegia es el estruendo del sonido de las campanas, la coheteria y la
musica de la banda. Se da un pequefio desayuno en espera de la misa de calenda, en la que
asisten los mayordomos, familiares y el pueblo en general. A mediodia, salen de la casa de
la mayordoma hacia la iglesia con la ofrenda, que consiste en los arreglos florales y las
velas de concha. A las 19 horas se lleva a cabo la misa de visperas. A las 10 de la noche se
realiza la quema de los fuegos artificiales y el castillo, actividad precedida por el alcalde,
quien es acompariado por las autoridades municipales, los mayordomos y el pueblo. Al

finalizar, se tocan las mafanitas en la entrada del templo.

El 30 de septiembre, el dia de la conmemoracion de la muerte de San Jerénimo
doctor en el santoral cristiano, se lleva a cabo la misa solemne en honor al santo a las 11
am. Durante la misa, entran los Danzantes de la Pluma, algunas veces ejecutan alguna
pieza corta dentro de la iglesia, pero su presencia es importante para recibir la bendicion
del padre para la realizacién de su danza. Al finalizar la misa, los mayordomos salen
camino a su casa con alguna imagen del santo de su devocion que fue bendecida durante la
misa (no tiene que ser estrictamente una imagen de San Jer6nimo, pues realmente el santo
nunca sale del templo, a comparacién de la otra imagen hermandad de San Jerénimo que se
encuentra en Ciudad Ixtepec, donde es de suma importancia la bajada del santo). En el
recorrido son acompafiados por familiares, amigos, invitados y el pueblo que se quiera
sumar hacia la casa de los mayordomos, acompafados por cuetes y la banda de musica. En
la casa del mayordomo se da comida y bebida a todos los invitados. Desde el final de la
misa hasta las 10 de la noche, se llevan a cabo varias actividades en el atrio de la iglesia,
segun sea el gusto y gasto de los mayordomos: conciertos de musica o presentaciones
dancisticas, asi como la realizacion de la danza de la pluma. También se realizan los juegos

del palo encebado y atrapar al puerco, en el que participan adultos y nifios. A las 10 de la
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noche tiene lugar el baile popular, en el auditorio municipal. La entrada es libre para los

que asistan.

Misa del 30 de septiembre de 2018. A la izquierda es una vista de fuera de la iglesia durante la misa. A la
derecha es la fila para tocar al santo después de la misa
Fotos: Maria de la Luz Maldonado Ramirez

El primero de octubre, a las 11 am, se realiza la misa de accién de gracias, con la
participacion de los mayordomos y del pueblo en general. Al finalizar, la mayordoma
invita un desayuno y/o se lleva a cabo alguna actividad cultural a las afueras de la iglesia.

El 2 y 3 de octubre se realizan los tradicionales jaripeos. En la actualidad, por iniciativa de
un particular, se construyeron unas instalaciones especiales para dicha actividad, a un
costado del camino de entrada al pueblo, frente al Cerro Negro. Esta actividad es
organizada por la autoridad municipal y por el comité de festejos. Finalmente, el 7 de
octubre concluye la celebracién patronal con un convite que inicia a las 10 am y recorre las
calles principales del pueblo, encabezado por los mayordomos, familiares, la autoridad

municipal, la alcaldia y el pueblo.

Este es el panorama general, de forma esquematica, de como se lleva a cabo la

fiesta patronal en Tlacochahuaya, en el cual hemos presentado la estructura de realizacion
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de la fiesta, sefialado las principales actividades, identificado los participantes por los
momentos de la fiesta, los lugares en que se lleva a cabo y su periodicidad. En las lineas
que sigue analizaremos e interpretaremos cOmo se preparan los zapotecos de
Tlacochahuaya para participar en sus fiestas, qué condiciones inciden en su participacion,

la configuracion de los escenarios y los procesos de simbolizacidn durante la fiesta.
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Capitulo 2. Ritualidad festiva y estructuras de acogida en Tlacochahuaya: el papel de
la familia, la religion, la politica, la espacialidad y los medios de comunicacion en la
transmision de las tradiciones y el rescate de la Danza de la Pluma

Comenzaremos con el estudio de la fiesta patronal en el marco de las “estructuras de
acogida”: analizaremos la funcidon de la familia, la escuela, la comunidad, la politica y la
religion en la vivencia de la ritualidad festiva y de las tradiciones en torno a la celebracion
principal del pueblo. Nutriremos el andlisis con la identificacion de los conflictos o
fendmenos sociales que inciden en la realidad del poblado y que han configurado sus
formas de organizacion y las posibilidades de realizacion de sus fiestas, incluso més alla
del territorio de la comunidad y cémo ello impacta en los procesos de simbolizacion en

torno a la Danza de la Pluma.

2.1 La Danza de la Pluma y la transmision de las tradiciones en Tlacochahuaya

En los poblados de los Valles Centrales donde se realiza la Danza de la Pluma, quienes
pueden ser danzantes son hombres de cada comunidad que decidieron hacer un
compromiso religioso con su santo patron: los grupos de Danza de la Pluma son grupos de
“promesa religiosa”. Ese es el punto de partida de los procesos de simbolizacion en torno a
la Danza de la Pluma: los danzantes se comprometen a realizar la danza, a merecer la
comunicacion con lo sagrado, y a cumplir varias funciones durante la celebracion patronal.
Es una practica voluntaria que los danzantes expresan ante el grupo y ante su familia, pues
en Tlacochahuaya el principal motor de rescate y preservacion de esta danza tradicional de
la comunidad ha sido la tradicion familiar, lo cual después se apertura en una segunda
generacion de danzantes cuyos lazos estan mediados por las relaciones de familiaridad
extensa y vecindad. La promesa es de ida y vuelta: el danzante hace una peticion al santo
patrén y para que éste se la cumpla, se compromete a prepararse para danzar durante su
fiesta, en un periodo que va de entre 3 y 5 afios de promesa, segun el poblado. Entonces, en
un primer momento del compromiso de la danza, la accion del danzante se dirige al
merecimiento de un don, una gracia que le provea el santo patron; en el proceso de

preparacion y en la ejecucion de la danza se construira la experiencia con lo sagrado como
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reinterpretacion de los significados de la danza que apuntan a su recreacion simbolica y

apropiacion cultural.

El grupo Huehuecoyotl Danza de la Pluma de San Jerénimo Tlacochahuaya surge
como un grupo de promesa. En nuestra tesis de maestria ya hemos presentado la historia de
la danza de la pluma en Tlacochahuaya, aqui retomaremos algunos elementos clave de esa
historia vinculados con nuestro marco tedrico sobre las “estructuras de acogida”, con el
objetivo de sefialar como se impulsa o no la realizacion y participacion en la danza desde la
familia, la religion, la comunidad y como también la danza expresa formas de
relacionalidad en el espacio y con los medios de comunicacion, a lo cual ya hemos
dedicado nuestra reflexion en el apartado anterior. Son tres los grupos de promesa que
anteceden a los coyotes viejos: un grupo en 1918, que tuvieron la virtud de ser el grupo que
hizo el primer rescate de la danza en la comunidad, asi como la composicion de la musica
particular para la danza en Tlacochahuaya, bajo la direccion del genio de Rumualdo Blas,
pues la musica de la danza la comparten todas la comunidades que la bailan, con sus
propios estilos de ejecucion, pero los musicos de Tlacochahuaya realizaron arreglos para
darle una peculiaridad a su danza frente a las otras: ser una danza “tempista”, es decir, que
va con el tempo de la musica, por lo que los saltos no pueden ser tan elevados o se

romperia la armonia entre el tiempo de la danza y la masica.

Otro grupo se formo en 1954 y continuaron el trabajo del primer grupo, pero fueron
fuertemente atacados por la élite artistica de la Ciudad de Oaxaca por considerar el estilo
de la danza de Tlacochahuaya como “inventado” porque no se acoplaba al estilo del Valle
de Zaachila. Hay que resaltar que estos grupos, principalmente el de 1954, tuvieron
actividad durante el periodo de conflicto religioso y por propiedad de la tierra que
describiremos mas adelante, al cual no fueron ajenos: en 1954 hubo dos grupos de
promesa, cada uno partidario de los comuneros o de los agraristas, que entraron en
conflicto. Nos cuentan en el pueblo que a un danzante lo golpearon y le quemaron su
penacho e inclusive llegaron a asesinar a un clarinetista de la comunidad para que no se
pudiera realizar la danza. No obstante, en los relatos no esta claro qué bando hizo qué al
otro, sélo describen los acontecimientos en general, en tanto que tampoco se sefiala con

claridad la participacion del grupo de protestantes bautistas en esta confrontacion. Ademas
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de los conflictos internos, los grupos de promesa tenian una disputa propia por quién
participaria en la Guelaguetza de la Ciudad de Oaxaca, de alli que el conflicto fuera méas

grande. Finalmente, el grupo de danzantes comuneros asistio a la Guelaguetza.

Fue hasta 1982 que se juntd otro grupo de promesa en Tlacochahuaya, también
marcado por los conflictos internos, esta vez de tipo politico partidista, pues algunos
danzantes apoyaban al PRD y otros al PRI. El grupo Huehuecoyotl cargd en sus inicios con
esta disputa, pues sus integrantes eran familiares del grupo de 1982 y en ocasiones
compartian la corriente ideologica partidista. EI grupo Huehuecoyotl nace en 1997 como
grupo de promesa, pero los conflictos en su organizacion interna propiciaron que lograran
danzar hasta 1999 en la fiesta patronal. Después de concluir su promesa, tuvieron como
objetivo participar en la Guelaguetza de la Ciudad de Oaxaca, lo que lograron en 2011
hasta 2017de forma continua. En ese sentido, el surgimiento del grupo Huehuecoyotl esta
motivado por la religiosidad de sus danzantes, apoyado por la tradicion familiar vinculada
a la danza, pero fue mas alla en su participacion fuera del pueblo. Eso propicié que el
grupo se consolidara como el grupo de danza del pueblo. No ha surgido otro grupo de
promesa, pero tampoco han sido constantes las participaciones del grupo en la fiesta
patronal porque no ha logrado completar el nimero de integrantes, por conflictos del grupo
con el Presidente Municipal y con algunos titulares de la fiesta y mayordomos. Pese a ello,
sus integrantes siguen participando de las festividades, pero no como danzantes, sino con

sus familias.

2.2 Co-descendencia y lengua en la ritualidad festiva zapoteca en Tlacochahuaya

La familia nuclear en Tlacochahuaya tiene un promedio de 4 miembros, pero el dato mas
interesante es cOmMo viven: en una vivienda pueden convivir mas de dos hogares. Esto nos
indica que la convivencia diaria no se limita a los miembros de la familia nuclear, sino a la
convivencia entre nucleos o miembros de la familia extensa. ES muy comdn que en la
misma vivienda estén los abuelos y la familia de uno o dos de sus hijos. Por la amplitud de
los terrenos, la casa familiar es grande, pero los espacios de intimidad (las recamaras) estan
bien divididos, dejando la cocina y el patio o jardin como los espacios comunes de

convivencia constante. Incluso, las casas entre familiares son cercanas, lo que permite un
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movimiento de proximidad constante entre los miembros de la familia extensa, a través de
lazos de apoyo, principalmente en el cuidado de los hijos, en el intercambio de alimentos,

entre otros.

La presencia de los abuelos, y hasta bisabuelos, es crucial. Se trata de la generacion
mayoritaria de hablantes de la variante local del zapoteco, quienes ensefiaron a sus hijos el
idioma, aunque no todos lo hablan, si lo comprenden de forma auditiva; no obstante, es en
la tercera generacion, la de los jovenes, donde el idioma zapoteco comienza a perderse. No
contamos con la metodologia para sefialar los elementos que inciden en los procesos de
adquisicién o pérdida de la lengua, por lo cual no podemos decir mas al respecto. Sélo nos
fue posible identificar estas fases generacionales respecto al uso y transmision del zapoteco
en la cabecera municipal, a partir del acercamiento al proyecto de rescate y ensefianza del
zapoteco en la variante del pueblo que impulsé el municipio, desde la regiduria de
educacién, con apoyo del Centro de Estudios y Desarrollo de las Lenguas Indigenas de
Oaxaca (CEDELIO).

Este proyecto es muy interesante. Surge del interés del regidor de educacion,
Adrian Morales, quien fuera danzante de la pluma por varios afios, perteneciente al grupo
de promesa Huehuecoyotl Danza de la Pluma de San Jer6nimo Tlacochahuaya, que
impulso el rescate de la danza de la pluma en la comunidad a finales del siglo anterior, en
cuyo proceso Adrian Morales también aprendid el arte plumario para la hechura de los
penachos. Después de consolidar la participacion del grupo Huehuecoyotl en la
Guelaguetza de la Ciudad de Oaxaca, lo cual los colocaba en el circuito dancistico de
poblados con danza de la pluma, en su variante del Valle de Tlacolula, y daba difusién a su
labor de rescate de las tradiciones zapotecas de su pueblo, la labor de gestidn cultural de
los integrantes del grupo se volcd hacia el rescate del zapoteco en su comunidad. Una
peculiaridad de los primeros integrantes del grupo es que pertenecen a la generacion de
padres hablantes de zapoteco, por lo que varios de ellos lo hablan cotidianamente, mientras
que otros s6lo lo comprenden de forma auditiva, pero tiene una relacion de familiaridad,

emotiva, con el idioma de sus padres y abuelos.
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El grupo Huehuecoyotl ya habia organizado un grupo infantil de danza de la pluma,
algunos de los cuales conforman la nueva generacion de danzantes en la comunidad, y alli
fue donde les fue evidente la distancia de la generacion de jovenes respecto a su idioma,
pero con un creciente interés por acercarse y aprender de sus tradiciones, a partir de su
participacion en la danza. Entonces, a inicios del trienio 2017-2019, cuando Adrian
Morales es elegido Regidor de Educacion en la asamblea de la comunidad, las
posibilidades de forjar el proyecto de rescate del idioma eran mayores. En ese contexto,
coincidieron con la labor que venia desarrollando Moisés Garcia Guzman, migrante en
California, hablante de zapoteco y promotor de un proyecto de rescate del idioma en
contexto de migracion. Estas maravillosas visiones confluyeron para dar forma al proyecto
de rescate del zapoteco Zunni en las escuelas de educacion basica de Tlacochahuaya, al
cual se sumaron la maestra Maria Mercedes Méndez y Pablo Sernas Hernandez, danzante
de la pluma y amanteca (artesano plumario). EI Centro de Estudio y Desarrollo de las
Lenguas Indigenas en Oaxaca (CEDELIO), perteneciente al Instituto Estatal de Educacién
Publica de Oaxaca, con sede en Tlacochahuaya se sumé al proyecto con asesoria
académica y didactica.
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Integrantes del proyecto de rescate del zapoteco en Tlacochahuaya en la revision de materiales
Foto: Facebook San Jerénimo Tlacochahuaya
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En un inicio, las clases las impartian Pablo, la maestra Maria y Moisés, en el jardin de
nifios en los tres niveles, y en la primaria s6lo en tercer grado, en los dos grupos. No
obstante, los padres de familia de un grupo de la primaria se negaron a que sus hijos
recibieran la clase de zapoteco con el argumento de la pérdida de tiempo que representaba
para el cumplimiento del plan de estudios de la SEP. Ademas, en ese grupo habia un buen
namero de familias avecindadas, es decir, no originarios de la cabecera municipal, que
podian ser hablantes de otras variantes, y no querian que a sus hijos se les ensefiara

zapoteco del pueblo.

Pese a las complicaciones iniciales, en el segundo afio del proyecto los resultados
fueron favorables, generando gran interés y participacion ;Qué fue lo que incentivo el
interés y generd gusto en los nifios y sus familias en los grupos que tomaban las clases de
zapoteco? Por supuesto que la didactica afable que crearon en el proyecto hizo atractivo y
accesible el idioma a los nifios, pero destaca, en las clases a las que asisti como
acompafante y las entrevistas que hice con algunos padres de familia, asi como con los
profesores, la posibilidad de establecer comunicacion en zapoteco con los familiares que lo
hablan, principalmente con los abuelos. Se trata de un lazo afectivo familiar que impulsé el
aprendizaje del idioma en los nifios, otra forma de relacionarse con los abuelos, incluso con
los padres que, sin ser hablantes, incentivan la adquisicion del idioma en sus hijos y los

apoyan en su formacion.

De esta forma, también impacta en el proceso de socializacion e identificacion con
la comunidad, mas alla de la familia, pues en las calles, los adultos saludan en zapoteco a
los nifios, quienes responden con un poco de pena pero bastante alegria. Incluso el grupo
de padres de familia que autoexcluy6 a sus hijos del programa de ensefianza del zapoteco,
fija una postura en el ejercicio de identificacion-distincion a partir de su condicion de
avecindado. No obstante, al siguiente afio solicitaron ser incluidos en el programa, lo cual
no implica una de asimilacion identitaria, sino formas de pertenencia y relacion
diferenciadas con la comunidad. En cuanto al jardin de nifios, el aprendizaje estd mas
basado en el juego y ha tenido buenos resultados, pues la primera generacion de
estudiantes del proyecto ya ha pasado a la primaria, donde continta su formacion desde el

primer grado. De esta forma el proyecto se estd consolidando a partir de la apropiacion de
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los nifios y maestros de educacion bésica, asi como por los motivos afectivos desde la
familia, pues los abuelos son los més felices con la nueva comunicacion, vinculo y

transmision que han generado con sus nietos.

Esta situacién de proximidad y convivencia con los miembros de la familia extensa
impacta en la construccion significativa de los lazos de parentesco y de vecindad, haciendo
de la familia una comunidad afectiva, lo cual se vera reflejado en el soporte que otorgan
los lazos familiares en el aprendizaje de la lengua y al momento de la participacion en las
fiestas, ya sea como sélo asistentes o como titulares de la celebracién, es decir, como
mayordomos. Si bien, es el mayordomo el principal en la organizacion de la fiesta, la
familia extensa cumple un papel crucial como apoyo en los gastos y organizacion de la

celebracioén.
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Fotos: Facebook San Jerénimo Tlacochahuaya
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Como parte del proyecto de rescate de la lengua en educacién basica, en vinculacion con la
comunidad, generaron estos materiales fotograficos sobre los numeros, en los que

participaron varios pobladores en espacios publicos.

En la descripcion de la fiesta, mencionamos la presencia de habitantes del pueblo
en general que acompafian a los mayordomos, pero realmente esos habitantes son
“invitados” de los mayordomos. Esta categoria es peculiar pues al recibir una invitacion de
algun titular de las fiestas, el invitado esta comprometido a llevar su guelaguetza®® a la casa
del mayordomo como apoyo para la realizacion de la fiesta. La recepcion de esa
guelaguetza es ritual: a los pies del altar principal de la casa del titular de la fiesta se
colocan los panes, las botellas de mezcal, los cartones de cerveza, los guajolotes, las frutas
y/o verduras, maiz o masa que lleven como guelaguetza los invitados. A los costados del
altar se coloca la familia de los mayordomos o titulares de la fiesta, del otro lado de la
habitacion (generalmente es la sala, en algunas casa es en la estancia del jardin), frente a
ellos, estan los invitados y sus familiares o amigos; habla el mayordomo o mayordomay el
padre de alguno de ellos para presentar a los invitados e indicar que han llevado la ofrenda
para la fiesta; destacan frases de orgullo y compromiso por ambas partes, bendicen los

productos y finaliza con un saludo de mano de todos los asistentes.>*

Lo que nos pudimos percatar es que asi se refuerzan los lazos afectivos con la
familia extensa que no se limita a las relaciones de parentesco consanguineo sino a un
parentesco de tipo electivo por relaciones de amistad, de proximidad y de vecindad.
Aunado a que propicia un principio de circularidad de las invitaciones, pues cuando algln

53 La préactica de la guelaguetza en las comunidades de los Valles Centrales constituye un sistema de ayuda
mutua, de cooperacion o servicio entre los miembros de una comunidad, una forma de reafirmar los lazos
comunales que los unen en los contextos de sus fiestas. Cuando se realiza una boda, un bautizo, un
casamiento, un cumpleafios, un funeral, un rosario, incluso en mayordomias y en las fiestas titulares, los
invitados llevan tortillas, pan, mole, gallinas, pollos o guajolotes, puercos, cervezas, mezcal, entre otros
regalos para apoyar en la realizacion de la fiesta. Todos los regalos o dones se registran: los anfitriones tienen
a la mano su libro de dones donde registran el regalo y la cantidad, para que, dado el momento, ellos
devuelvan la ayuda exacta a sus invitados Esta practica refiere a la nocion de “don” tal como Marcel Mauss la
entendia, en su trabajo Ensayo sobre el don: “El don obliga, al que lo recibe, devolverlo” (1925), pero nunca
visto como una carga, sino como el gusto de quien es parte de una comunidad y practica la vida comunal.

54 Esta ceremonia ritual la pude observar en tres momentos: durante las fiestas de julio-agosto; en la
inauguracion y bendicion de la casa de una familia migrante; y como invitada a la celebracion familiar de los
danzantes de la pluma, donde llevé una botella de mezcal, y ya no fui s6lo observadora sino participe de este
ceremonial.
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invitado se vuelve titular de las fiestas, recurre a quienes los invitaron a las suyas para que
participen en su organizacion. De forma que se nutre una economia afectiva de la fiesta
que aporta en los insumos para su realizacién pero también nutre la relacionalidad de los

participantes, entre familias, amigos y vecinos.

2.3 Migracion y co-mediacion en la vivencia de lo sagrado

No obstante ;Qué pasa con esta configuracion, que hemos identificado como un soporte
efectivo para los procesos de socializacion y simbolizacion, cuando se introduce el
fendmeno de la migracion? ;Cémo afecta la migracion en la configuracién de la familia,
como comunidad de memoria, en Tlacochahuaya, en el momento de sus fiestas? ;Qué
estrategias construye la familia frente al contexto de la migracion de sus miembros?
¢Como impacta la migracion en la reproduccion de la ritualidad festiva de los zapotecos de

Tlacochahuaya?

Esto también nos lleva a reflexionar sobre la condicion de migracion y el espacio de
la comunidad, su relacion con la lengua, la familia y sus tradiciones. Los pobladores
indigenas de Oaxaca generan un vinculo simbolico con su territorio, que es de vital
importancia en la construccion de su forma de vida comunal, lo que Alicia Barabas (2006)
denominara como etnoterritorialidad: un espacio que es habitado no s6lo por el ser
humano, sino, principalmente, por lo sobrenatural, por los guardianes del cerro, de los rios,
de los manantiales, quienes dan permiso a los hombres para que se asienten en las
cercanias de su espacio vital, a manera de don, bajo la condicién de sacralizarlo, cuidarlo y
respetarlo. De lo que se deriva una geografia simbolica (Maldonado, 2002) constitutiva del
ser indigena que impregna su relacion con el territorio, determinante en su forma de estar
en el mundo y la organizacion social que de ello deriva. (Cual seria el impacto de la
migracion en la construccion del territorio comunal y en la organizacion de su fiesta que se

viven en una espaciotemporalidad definida?

Los estudios de Marta Judith Sdnchez Gdmez (2011) identifican la preminencia en
Tlacochahuaya del tipo de migracion “definitiva nacional hacia los centros urbanos”,

principalmente hacia la Ciudad de México, y “migracion temporal-definitiva hacia Estados
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Unidos”; pero también se presenta una circularidad migratoria especifica: los motivos
pueden ser diversos, pero los migrantes con ciudadania americana organizan el regreso a la
comunidad en el tiempo de las fiestas principales: la patronal, las de julio-agosto y
muertos. La circularidad pareceria mucho mas accesible a los migrantes radicados en
Ciudad de México, no obstante, el retorno a la comunidad no es sencillo dada la condicion
de migrante y los motivos de la migracion, ademas de que el retorno atraviesa por ciertos
mecanismos de reconocimientos comunitario y del mantenimiento de vinculos afectivos y

efectivos con la comunidad.

En tales estudios, encontramos datos significativos para entender el panorama de la
migracion en este poblado oaxaquefio: en un primer momento, a comienzos del afio 1930,
el destino de los pobladores de Tlacochahuaya era la Ciudad de Oaxaca, pero para muchos
sera solo un lugar de paso, pues el destino final era la Ciudad de México. Esta fue la
constante durante el periodo de 1940 a 1960, cuyos pobladores pasan de ser agricultores a
asalariados o peones en la ciudad y las mujeres como empleadas domésticas. A partir de
1980 a la fecha, es el otro periodo de migracion fuerte de Tlacochahuaya con destino a
EUA, principalmente a California, lo cual, explica Sdnchez Gomez, corresponde al transito
de la migracion interna hacia la migracion internacional. Quienes iniciaron la movilidad
fueron los varones: generaron las condiciones de recepcion, apoyo e incentivaron la
llegada de las mujeres (no solamente sus esposas), asi como de la familia en su conjunto,
generando un sistema de redes de migracion como soporte de la movilidad. En el caso de
la migracién internacional, el trayecto de los pobladores de Tlacochahuaya recorre un
promedio de 15 lugares previos a su llegada a California

Los migrantes de Tlacochahuaya que han coincidido, es decir, que se han
encontrado y forjado relaciones en el contexto de migracion, tanto en la ciudad de México
como en California, apunta Sanchez GoOmez, han propiciado la formacion de
organizaciones de migrantes que, entre otras cosas, han generado redes de apoyo con la
comunidad, pero este apoyo estd supeditado a los motivos de la salida de los migrantes.
Ademas de los motivos econdémicos de la migracién en Tlacochahuaya, una serie de
conflictos religiosos, agrarios y politicos han impactado en la salida de la poblacion. A

inicios del siglo XX, en Tlacochahuaya se instalo una iglesia protestante. Lejos de
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centrarse solo en las cuestiones religiosas, los protestantes se inmiscuyeron en las disputas
por la propiedad de la tierra en el pueblo. El conflicto entre comuneros y agrarista pronto
estuvo alimentado por las creencias religiosas: los catdlicos eran comuneros, en tanto que
los protestantes alentaban a los agraristas. EIl pueblo se dividié y hubo confrontaciones
violentas que llevaron al asesinato de pobladores y a la salida de varios de ellos, algunos

incluso huyendo del pueblo.

2.3.1 Protestantismo, conflicto por la tierra y migracion en Tlacochahuaya

Fue Samuel Juérez Garcia, originario de Tlacochahuaya, instruido en el Seminario
Teol6gico Bautista Mexicano, ubicado en Torreon, Coahuila, el primer misionero de la
Convenciéon Nacional Bautista de México en Oaxaca, cuyo proyecto de evangelizacion
dirigido a indigenas en México data de inicios del S. XX. Se instalé en Tlacochahuaya en
octubre de 1920. EI misionero tenia todo el apoyo econdmico de su iglesia, pero su labor
fue dificil.

A menudo Juarez Garcia hace alusion a los retos que tuvo que enfrentar para
convertir a sus paisanos zapotecos a la fe bautista, insistiendo una y otra vez que
la identidad cultural de los mismos era en si un impedimento para su conversion:
“Sus ideas estan tan arraigadas, que ante la razon y ante la Escritura no presentan
mas argumento que este: ‘Asi es la costumbre del pueblo”. Concluye el pastor
bautista que era su deber evangélico “despertar a esta raza que por cientos de afios
ha permanecido en profundo letargo. jGracias a Dios que el evangelio ha
comenzado a iluminar a esta oscura regién donde Satan y el romanismo imperan!
La religion de los zapotecos es la que trajeron los conquistadores: la religion

romanista con su grosera idolatria”. (MclIntyre, 2010: 213).

Apoyado por la Union Nacional Femenil Bautista, quienes recabaron fondos desde 1922, el
misionero bautista logrd la construccion de una capilla, inaugurada el 30 de mayo de 1926,
pensada para las 50 personas de Tlacochahuaya que asistian a las clases de la Biblia y a los
servicios religiosos, mas invitados de otros poblados. Este fue uno de los hechos que

propiciaron las disputas violentas entre catdlicos y protestantes, lo cual coincidié con la
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llegada de un parroco al municipio, Enrique LOpez, que era bastante intolerante con los
protestantes, en consonancia con la preocupacion y presion que comenzaba a ejercer la

Arquididcesis de Oaxaca por la situacion en Tlacochahuaya.

Esta tension local, fuertemente alimentada por el anticlericalismo de la época en
todo México, al cual subscribieron los bautistas, en un contexto por disputa de la tierra
entre comuneros y agraristas, tuvo como resultado fatal el asesinato del lider de la
Asociacion Catolica en Tlacochahuaya, Damian Angeles, en 1934, y del misionero bautista
Samuel Juérez Garcia, al afio siguiente. Nos dice Kathleen Mclintyre que, a consecuencia
del asesinato de éste Ultimo, el ejército entrd a la comunidad y muchos pobladores salieron
por miedo a la violencia: algunos volverian después de meses a la comunidad, en tanto que
otros ya no regresarian por temor a represalias. Este fue el escenario de conflicto por
diversidad de creencias religiosas y formas de tenencia de la tierra que impactd en la

migracion de la poblacion de Tlacochahuaya en la década de 1930-1940.

Este motivo de migracion constituiria un tipo de marca social en la relacion entre
los que salieron y la comunidad. Los migrantes, principalmente los de migracion interna,
han mantenidos sus posturas politicas sobre propiedad de la tierra, apoyando a los grupos
que los representan en la comunidad replicando la distincion-separacion que se dio en la
comunidad previo a su salida.®® Inclusive, este conflicto fue factor del cambio en la

organizacion politica del municipio.

A diferencia de las comunidades vecinas, en las que se elige a las autoridades por
usos y costumbres cada tres afios, en este poblado, si bien se elegia a todos los
integrantes del cabildo o presidencia municipal cada trienio, afio con afio los

miembros de cada grupo se alternaban en los puestos mas importantes. Ese arreglo

%5 Después del asesinato de Samuel Juarez Garcia, la Iglesia Bautista en Tlacochahuaya dejé de operar. No
obstante, algunos de los conversos que se quedaron en la comunidad han retomado el culto. Menciona
Kathleen Mclintyre, quien puedo entrevistar a algunos de los impulsores locales, que desde el 2010 han
retomado actividades, entre ellas estd la blsqueda del reconocimiento del INAH a la iglesia para su
restauracion y el culto en torno a la figura de Samuel Juirez como un martir de la congregacion. “Los
bautistas de Tlacochahuaya reciben hoy dia la ayuda legal de expertos de la Defensa Evangélica y otras
organizaciones misioneras, tales como el grupo “Ministerios Vayan y Digan”, cuya base estd en Brownsville,
Texas.” (Mclntyre, 2010: 219).
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termino cuando se empez0 a elegir por planillas partidistas, situacion de conflicto,
hoy vigente en la comunidad. En este poblado se dio por concluida la
obligatoriedad de los servicios, con la creciente participacion de algunos
miembros del pueblo en otros partidos politicos y la renuencia de algunos
habitantes a dar el servicio obligatorio y gratuito. Se establecié un pago para los
habitantes que cubren los puestos de la presidencia municipal, y su eleccion se
hace pre sentando planillas por partido, en las que el PRI y el PRD contienden por
el poder politico. (Sanchez, 2011: 84)

De las organizaciones de migrantes zapotecos de Tlacochahuaya, “en la Ciudad de México,
el més antiguo y en funcionamiento es la Sociedad Mutualista pro-Tlacochahuaya”.
(Sanchez, 2011: 85), opera desde 1948, en favor de los comuneros, cuyas acciones, en
buena medida, fueron destinadas para apoyar a los familiares, amigos o paisanos
encarcelados; en 1975 surgi6 la Sociedad de Residentes de Tlacochahuaya, pro agrarista y
aliados con el PRD. Nos dice la Dra. Sdnchez Gémez que este grupo influy6 en el cambio
de organizacion politica, ha apoyado desde fuera al candidato que gandé en 1995 y 1998.
Nada de esto sucede con los migrantes en EUA, quienes apoyan al candidato de su

eleccion independientemente de su relacion con la organizacion de migrantes y en otras

necesidades de la comunidad.
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En el 2019, el voluntariado de migrantes en Los Angeles ha donado todos los insumos para el comedor de la
primaria en Tlacochahuaya.
Foto: Facebook San Jerénimo Tlacochahuaya
Las organizaciones de migrantes se constituyen como nucleos de apoyo en el sistema de
redes para la movilidad de los migrantes, asi como escenarios de convivencia social en la

reproduccion social de tradiciones en contextos de migracion y, hasta cierto punto, en un
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tipo de comunidad fuera de la comunidad pero en contacto con ésta. Estas caracteristicas
no solo se despliegan en torno a las problematicas politicas, sino también en apoyos para la
realizacion de las fiestas y reproduccion de la cultura, como lo demuestra el surgimiento
del proyecto de rescate del zapoteco Zunni en California por iniciativa de Moisés Garcia.
Los migrantes siguen siendo “ciudadanos” de la comunidad a través de diferentes formas

de participacion. *

2.3.2 Mediatizacion de la fiesta en Tlacochahuaya

La informacion que hemos presentado nos permite pensar que los migrantes zapotecos, aun
cuando salieron del municipio por motivo de conflictos sociales, mantienen vinculos
afectivos y efectivos con los miembros de la familia extensa, asi como con amigos y
vecinos radicados en la comunidad trasnacional. Esto ha generado una red de apoyos
intersubjetiva: de los pobladores que ayudan al migrante en su salida, del migrante que
apoya a otros migrantes en su movilidad, de los migrantes que apoyan en las necesidades
de la comunidad y de la comunidad que sigue orientado la forma de vida de los zapotecos

en contextos de migracion.

Si bien, la comunidad ya no es el contexto de vivencia presencial de lo cotidiano,
aun es un soporte, un horizonte latente, a manera de acervo de conocimiento que orienta
los procesos de simbolizacién, socializacion e identificacion de los migrantes. En ese
sentido, para los migrantes de retorno, la comunidad también es un horizonte de recepcién,
pues las costumbres de la vida cotidiana en comunidad no estan cerradas a los migrantes,
pero a su retorno atravesaran por unos procesos de reconocimiento, acogimiento e
identificacion simbolico de pertenencia a la comunidad a través del cumplimiento con las

tradiciones festivas, es decir, generan la aceptacion de la comunidad al hacerse cargo de

% En algunos lugares del sur de EUA se organiza una Guelaguetza de migrantes, emulando la de la Ciudad de
Oaxaca. La mas grande de ellas es la de Santa Fe, California. La organizan y participan los migrantes, asisten
residentes aledafios, pero en épocas recientes, segun sean sus posibilidades, han procurado la participacion de
un grupo representativo de alguna comunidad de Oaxaca. Un grupo de migrantes zapotecos de Tlacochahuaya
en California participd con la danza de la pluma, para lo que solicitaron a Pablo Sernas la hechura de sus
penachos.
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una mayordomia, lo que sellard el compromiso del migrante de retorno con la

comunidad.®’

Pese a la circularidad del migrante en los tiempos de las fiestas, es evidente que no
todos, ni en cada fiesta, pueden volver a Tlacochahuaya a participar en ella. La situacion
del migrante en relacion con sus fiestas ha generado un escenario de interaccion social
digital o mediatizado. Los que no pueden asistir, participan de la religiosidad zapoteca a
través de la digitalizacion de la ritualidad festiva en Tlacochahuaya. Como vimos en la
caracterizacion socioeconomica del municipio, los medios masivos de comunicacion tienen
una presencia reducida, no asi la presencia del celular que ha servido de recurso para
transmitir la fiesta en tiempo real a traves de internet, si es que hay buena sefial. En otros
casos, los mayordomos o titulares de la celebracién han documentado la fiesta a fin de
generar un material que después es compartido con sus familiares migrantes y circula entre
ellos. De esta manera, hemos detectado un proceso de apropiacion de los medios masivos
de comunicacion en el contexto de la fiesta a fin de generar una presencia digital con los

migrantes que, de forma indirecta, esta generando acervos de documentacion visual.

Los medios masivos de comunicacion, como ‘“estructura de acogida”, no han
sustituido las funciones de transmision de las tradiciones zapotecas ni la “pedagogia en el
simbolo” de la familia o la religion, tal como referiria el analisis de Lluis Ducha sobre la
situacion de los medios masivos de comunicacion en el Occidente globalizado. Los
zapotecos de Tlacochahuaya han tomado los medios de comunicacion a su disposicion
(principalmente el teléfono celular e internet) como mecanismos para la documentacion y
la difusion de sus fiestas, materiales dirigidos a sus migrantes. Esta préactica
contrahegemonica, que va mas alld de la enajenacion que genera la mediatizacion de la
vida en la actualidad, ha posibilitado la construccion de otro escenario, digitalizado, para
la transmision y la participacion en las tradiciones a través de una presencia mediatica en el

contexto de la vivencia de la ritualidad festiva, lo que pone en circulacion un material de

57 El escenario es mas complicado cuando el motivo del migrante de retorno es la deportacion. Pues hay una
identificacion en la comunidad de la situacion del retorno, a manera de estigma social, que se complemente
con la forma en la que asume el migrante el estigma de la deportacién, tratando de encubrir el motivo de su
retorno en su narrativa. Estos migrantes transitan por una incorporacion al ciclo festivo de la comunidad
bastante compleja.
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documentacién que acerca al migrante con su comunidad y tradiciones. La co-mediacion
durante las practicas de la ritualidad festiva de los zapotecos ha generado una cercania
especial, emotiva e identitaria, que pone en comun a los originarios de Tlacochahuaya,
ampliando sus formas de comunicacion, la transmision de sus tradiciones y la estructura de
sus relaciones familiares internas a través de la participacion y presencia mediatica de los

migrantes en sus fiestas.

La transmision de las tradiciones que alimenta la memoria colectiva y que orienta
las précticas de la ritualidad festiva de la religiosidad zapoteca toma los medios masivos de
comunicacion digital para ampliar y diversificar las formas de relacionalidad de los
zapotecos que, en contexto de migracion, construyen vinculos entre los migrantes y entre
migrantes y la comunidad local para la participacion de sus fiestas, lo que impacta en la
estructuracion de las relaciones internas familiares. Lo que queremos destacar es que, en
estos contextos de migracion indigena, la vivencia del tiempo heterogéneo, del momento
de la fiesta, cobra otras dimensiones que impactan en la comunidad local, en el contexto de
una comunidad trasnacional que busca tener presencia de forma presencial cara a cara o

digital con su comunidad de origen. 8

Entonces, podemos sefialar que la presencia de la migracion en la historia de la
familia en Tlacochahuaya ha introducido una nueva dinamica social y afectiva en la
estructuracion de sus relaciones internas, que se configura desde la ausencia constante de
sus miembros y desde la posibilidad de su presencia en el momento de las fiestas
importantes para la comunidad. En ese sentido, queremos destacar que la participacion de
los migrantes en los contextos festivos tiene que ver con los vinculos afectivos que se
generan desde la familia como “estructura de acogida”, como comunidad del corazon,
orientado por la memoria familiar compartida, asi como con la comunidad de origen y su
memoria colectiva, lo que nutre los procesos de simbolizacion y transmision de las

tradiciones en diferentes espacialidades.

% Nos queda pendiente problematizar cdmo se reproduce y se vive la ritualidad festiva en el lugar de
residencia del migrante zapoteco. Hasta ahora hemos registrado un tipo de movilidad en torno a las fiestas, asi
como algunas festividades que se llevan a cabo en California, pero no hemos accedido, a través de trabajo de
campo, a la experiencia de la ritualidad festiva de los zapotecos migrantes de Tlacochahuaya en los Angeles.
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Estas formas de transmision de las tradiciones nos hacen pensar a la familia zapoteca de
Tlacochahuaya en la actualidad: atravesada por la migracion, vinculada tradicionalmente
con la comunidad, alentando el rescate del zapoteco entre sus miembros, que convive
cotidianamente con otras familias nucleares en una vivienda, proximidad que le permiten
fortalecer la casa familiar como un escenario de socializacion y simbolizaciéon de usos y
costumbres generacional, cuyo trabajo fuerte se lleva a cabo en el momento de la fiesta;
como una comunidad de memoria que amplia sus vinculos y configura la relacionalidad
por encima de los limites del territorio de la comunidad y desde los vinculos simbodlicos

con el territorio de la comunidad.

2.4 Religion, politica y espacialidad en la fiesta patronal

En las lineas que preceden hemos caracterizado la forma de organizacion politica en
Tlacochahuaya, una mezcla peculiar entre el sistema de partidos, para la eleccion del
presidente municipal, y el sistema normativo interno o usos y costumbres, a través del cual
se eligen alcalde, regidores, sindicos, suplentes, comités, etc. A través de la asamblea
comunitaria se reconoce el triunfo de la eleccion municipal. Una vez reconocido el
presidente municipal, asi como las figuras de poder que lo acompafiardn en su trienio,
acontecen dos cosas importantes durante la toma de posesion de las nueva autoridades:
como en otros poblados de México, se entrega el baston de mando®® al presidente
municipal y alcalde, simbolo del poder que ahora ejercerd, asi como del compromiso y
responsabilidad que adquiere frente a la poblacién En muchos poblados indigenas de
Oaxaca, la transicion de poderes se efectla en el afio nuevo, como periodo de renovacion

del tiempo, de la vida del cosmos y de los poderes de la comunidad. Esta fecha se instaur6

9Carmen Cordero (2001), en La Vara de Mando. Costumbre juridica en la transmision de poderes, registra
una informacion etnografica muy interesante sobre la importancia de la VVara de Mando en el pueblo chatino
de San Juan Quiahije. Para los pobladores chatino de este pueblo, la Vara de mando es una materializacion
del permiso de los dioses, del Padre sol, para conducir al pueblo, lo que otorga poder, justicia y mando al que
lo detenta. Este fue escogido por la comunidad como su autoridad, pero recibe de los dioses el permiso para
ejercer el poder de guiar a la comunidad, por lo tanto, es un objeto de culto que funge como sacralizador del
poder y de la autoridad. El trabajo de la autoridad se entiende como un servicio a la comunidad y a los dioses.
De este servicio depende la continuidad del pueblo, de la comunidad y de la relacién que tienen con lo
sagrado. Por lo tanto, dicho servicio es visto como una forma de sacrificio, como ofrenda a la divinidad, que
implica una serie de complicaciones materiales, econémicas y animicas. Para el caso de la Mixteca, los
bastones de mando representan la continuidad del poder dinastico. Esto es muy interesante porque en los
codices mixtecos, la representacion de las dinastias o las relaciones de sus gobernantes es el tema central.
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durante la Colonia, para hacer coincidir el cambio de poderes con el final del afio juliano,
no obstante, su sentido sagrado fue conservado por las comunidades. En Tlacochahuaya no
tenemos registro de la transicion de poderes en la celebracion del afio nuevo, pues han
quedado supeditados al reconocimiento estatal, a principios de enero, de su eleccién

municipal, a mediados de octubre, posterior a la fiesta patronal.

Por otro lado, los nuevos miembros del municipio asisten a la iglesia para
presentarse ante la autoridad del templo y pedir bendiciones para su nueva administracion.
Posteriormente, salen de la iglesia y recorren las calles de la cabecera municipal hasta la
casa del presidente o del alcalde.’® Como practicas de legitimacion del poder, se reconoce
la autoridad de la iglesia, pero también se construye un vinculo de legitimidad entre el
ejercicio del poder, y su administracion, con la tradicién a travées de las creencias religiosas
de los zapotecos en Tlacochahuaya: el bastén de mando es una materialidad simbdlica que
condensa el vinculo que planteamos, que a su vez se manifestara en la participacion de las

autoridades durante las fiestas.

Lo que queremos decir es que el ejercicio de la politica esta anclado al sentido de la
tradicion en su carécter religioso, lo cual incide en las practicas de legitimacion de la
autoridad por mediacion de unos procesos de simbolizacion que adquieren significacion en

torno a la tradicion y religiosidad zapoteca en la actualidad.

80 Puede acompariar en varias ocasiones la participacion del sindico del trienio 2018-2020 en las festividades
de Tlacochahuaya y en su Ultima participacion en las fiestas de julio y agosto, en la reunién en su casa con su
familia, amigos, vecinos e invitados, se dio un discurso de agradecimiento en el que tomaron la palabra el
sindico, su esposa y su padre, externando lo complicado que habian sido los afios de su servicio, lo que tuvo
que sacrificar para cumplir con el pueblo y sus tradiciones: descuidar a su familia, a sus hijas, gastar dinero
propio, hacerse de enemistades y problemas con otros pobladores; pero entre lagrimas agradecieron el apoyo
de los presentes por no dejarlo sdlo en sus actividades. Se hizo entrega de una guelaguetza para compartir esa
noche: mezcal, cervezas y empanadas, al lado de una imagen de la virgen de la Soledad, y se sirvié la cena.
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Misa de peticion y bendicion de las nuevas autoridades del trienio 2017-2019. En la imagen de la izquierda se observa
el traspaso simbdlico de poderes
Foto: Facebook San Jerénimo Tlacochahuaya

ALCAIDIA 2013

Entrega del baston de mando a las autoridades del trienio 2017-2019. A la derecha es el presidente municipal, a la
izquierda se trata del Alcalde
Foto: Facebook San Jerénimo Tlacochahuaya

En cuanto a la celebracién de la fiesta patronal, la presencia y participacion de las
autoridades es de gran importancia: son las figuras de poder que presiden las practicas de
la ritualidad festiva, junto con el parroco y los mayordomos. No obstante, no participan en
todas las actividades; son los mayordomos quienes asisten, porque organizan y dirigen la
celebracidn, salvo al jaripeo, que es organizado por el comité de festejos del municipio. En
ese sentido, hemos observado la recurrencia de la autoridad municipal durante la fiesta
patronal, pero la figura central de poder es el mayordomo o mayordoma. Incluso, pese a

que el gasto lo realizan en pareja o con la familia extensa, en las actividades de la fiesta se
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nombra sélo una persona, la que detenta el titulo de mayordomo o mayordoma y sera
reconocida como tal: aparece como la mayordoma y su familia o el mayordomo y su
familia. Motivados por sus creencias religiosas, bajo las condiciones de sus posibilidades
econdmicas, los mayordomos son figuras de poder durante las fiestas, a partir de lo cual se
construye un tipo de prestigio social ante la comunidad, construccion que también esta

atravesada por el género.

En torno a este contexto de sentido, queremos destacar como se construye la
espacialidad durante la fiesta patronal, que encontramos relacionado con las formas de
legitimacion de la politica a través de la tradicidn en el espacio publico, pues la presencia
de las autoridades no sélo incentiva los procesos de simbolizacion para legitimar el poder a
través de la tradicion, también configuran simbdlicamente el espacio publico con otros
actores durante la fiesta. La cabera municipal de Tlacochahuaya es considerada una zona
urbana, que no una ciudad, en la medida en que cuenta con una dotacion de servicios
propia de los procesos de urbanizacion. Es el espacio urbano donde tiene lugar la vida
cotidiana en Tlacochahuaya, asi como la vivencia de su ritualidad festiva, rodeada de un

paisaje rural.

Las calles del pueblo son tomadas por las calendas y el convite para anunciar el
inicio y la culminacién de la fiesta: son los senderos por donde transitan las autoridades,
los mayordomos, sus familiares, sus invitados y el pueblo, es el acercamiento de la fiesta a
las casas, en cuyas puertas ya esperan las familias para ver pasar las canastas, bailar con la
masica de la banda, tomar mezcal y cerveza, observar la quema del torito, frente a frente
con sus autoridades. Como escenario de efervescencia de lo festivo, en la calle se produce
una horizontalidad en la experiencia de la ritualidad festiva jerarquica: acontece el
communitas, la experiencia de la comunidad a través de la danza, la musica y la bebida. En
la calle, durante las fiestas, los zapotecos de Tlacochahuaya estan “enfrentados” a lo que
tienen en comun. Entonces, la calle se constituye como uno de los lugares predilectos de
practicas de la ritualidad festiva, a través de la presencia de los participantes y la
convivencia que suscita diversos lenguajes del simbolo: la danza, la musica, la vestimenta

y la comida.
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Otros espacios tomados por la ritualidad festiva de los zapotecos de Tlacochahuaya son la
casa de los mayordomos, la casa del alcalde y, por supuesto, la iglesia. Como lo
mencionamos al hablar de la familia como “estructura de familia”, la casa familiar es un
lugar de simbolizacion donde se configura la intimidad y la exterioridad del hombre, a fin
de habilitarnos, socializarnos, en las diversas formas, muchas veces contradictorias, de
habitar el mundo. Durante la vivencia de la ritualidad festiva, la casa de las figuras de
poder deviene un gran escenario de simbolizacion: la familia prepara su casa para recibir a
los invitados, que son todo el pueblo y mas, quienes asisten para reconocer el
cumplimiento de los mayordomos y del alcalde con la tradicion religiosa de la comunidad
(que a su vez también es un ejercicio de legitimacion); a la llegada, de forma solemne,
frente al altar de la casa de los mayordomos y del alcalde, se da la bienvenida y se colocan
algunas de las guelaguetzas los invitados han llevado para ayudar en la fiesta, se bendice y
se pide por el cumplimiento del compromiso con el santo y con el pueblo. Esto
normalmente es dentro de la vivienda, mientras que el baile y la comida son en el patio y

hasta en la calle, cuando es mucha gente.

Los visitantes son recibidos con comida, bebida, musica y baile en la casa familiar
durante la fiesta patronal; los anfitriones procuran que todos los asistentes se sientan bien
recibidos con los alimentos: nadie puede quedarse sin comer y beber, de lo contrario, eso
hablaria mal del cumplimiento de los mayordomos, por lo que es bastante su esfuerzo; los
mayordomos Y alcalde estan al pendiente de la situacion, auxiliados en todo momento por
familiares y amigos. En este sentido, identificamos dos momentos rituales de la casa
familiar durante la fiesta patronal: por un lado, a) la simbolizacién del espacio familiar
intimo en la bendicion y entrega de guelaguetzas frente al altar a la llegada de los
asistentes; b) la apertura del espacio familiar a la exterioridad que representan los otros-
proximos, los invitados y participantes en la fiesta patronal, generando un tipo de

comunidad-convivencia en torno a la fiesta.

Finalmente, en la ritualidad festiva de los zapotecos de Tlacochahuaya, la
espacialidad sagrada de la iglesia se construye de diferentes formas, lo que suscita que
acontezcan practicas diversas, festivas y rituales, no necesariamente catélicas. Lo que

queremos decir es que, en la religiosidad zapoteca, la iglesia adquiere valencias simbolicas
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variadas que no se limitan al credo catolico. Embellecer la iglesia es un acto simbolico de
gran importancia, como lo comprueba la entrega de la ofrenda que realizan los
mayordomos, previo a la misa del 30 de septiembre. Los colores de los adornos (flores,
listones, velas) son los caracteristicos del santo: rojo y amarillo, que a su vez son colores
simbolicamente vinculados con la fertilidad. La presencia de dichos colores no es fortuita y
no se limita al vinculo de los colores con los que se presenta a San Jerénimo en la Iglesia:
estos colores estan cargados de simbolismos del pensamiento mesoamericano, al cual

aludiremos con profundidad en el siguiente apartado.

Para la autoridad eclesial, los acontecimientos importantes de la fiesta patronal del
pueblo se realizan en la iglesia; no asi para los pobladores, para quienes es tan importante
asistir a las misas como a las calendas, comidas, bailes y jaripeos. Incluso, es importante
para los pobladores la presencia del parroco en las actividades fuera de la iglesia, en su
cualidad de representante de la Iglesia. Pero, si hay una préctica simbdlica de suma
importancia para la poblacion durante la fiesta patronal es la ejecucion de la Danza de la
Pluma dentro de la iglesia y en el atrio. Entonces la espacialidad sagrada de la iglesia
adquiere otra valencia, cuando irrumpen los danzantes durante la celebracion de la misa
para realizar la danza en el pasillo central y frente al altar principal, previo a recibir la
bendicion del parroco.

Cuando aparece el danzante, acontece una transformacion del espacio sagrado de la
iglesia, de su simbolismo de poder, de la estructura teatral de la propia misa, de las formas
de comportamiento de los asistentes: los participantes experimentan una “conducta
realizada dos veces” de su religiosidad, que se articula entre sus creencias y practicas
catdlicas y zapotecas, en un mismo espacio-tiempo de vivencia de lo sagrado. Pero el
cambio maés radical lo experimenta el danzante, pues transita entre su rol de habitante del
pueblo-creyente-danzante-miembro de la comunidad. Tan complicado proceso requiere de
una serie de mediaciones afectivas, no racionales, que adquiere el danzante a través de la
transmision de las tradiciones, donde la familia y la religién desempefian la funcion de
acoger, reconocer y religar al danzante con sus creencias catdlicas y sus tradiciones

zapotecas.
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Por otro lado, en el espacio publico externo de la iglesia, que es el atrio, se lleva a cabo la
Danza de la Pluma completa, al concluir la misa del santo patrén, después de la comida en
la casa de los mayordomos. Es un escenario mas amplio, con mayor visibilidad para el
publico asistente, porque evidentemente no todos caben en la iglesia, en el que se
encuentran varios visitantes y turistas. Alli concluye el compromiso religioso de los
danzantes con la fiesta patronal en honor a San Jer6nimo, en espera de otro afio mas de

promesa colectiva 0 compromisos particulares para formar el grupo.

Huelga pensar sobre la presencia del protestantismo en la comunidad y su posible
efecto en la vivencia de la ritualidad festiva en la actualidad. ¢El protestantismo impacta
en la desarticulacion de las relaciones comunitarias a partir de la introduccion del
individualismo? ¢Son incompatibles las creencias del protestantismo con la religiosidad
zapoteca? ¢Seria posible algun tipo de convivencia entre ambas? Porque la informacion
que presentamos sobre el conflicto entre catélicos y bautistas en el municipio, motivo de
migracion, nos hace pensar en una segunda oleada de evangelizacion, con sus principios de
estigmatizacion de la diferencia del otro por la que pasaron los zapotecos de
Tlacochahuaya, pero también nos lleva a preguntarnos, mas alla del prejuicio, ¢Qué es lo
que lleva al indigena zapoteco a acercarse al protestantismo? ¢ Ese acercamiento implica la
renuncia total a sus creencias y tradiciones indigenas? ¢O seria posible algin tipo de
participacion del protestante indigena en la ritualidad festiva de su comunidad? Estas
dudas nos surgen porque en el trabajo que desarrollé Kathleen Mclintyre, al cual nos hemos
referido con anterioridad, pudo entrevistar a los que han retomado el culto bautista en
Tlacochahuaya y nos dice, sobre una mujer de la comunidad “por ejemplo, su marido,
cuando fue regidor y mas tarde presidente municipal, tomaba parte en las festividades y
ofrecia atole y tamales en su casa durante la fiesta, pero nunca sirvié alcohol. Ella confirma
que sus hermanas bautistas todavia participan en el tequio y conservan su idioma natal.”
(Mclntyre, 2010: 219). Por otro lado ¢Cual es la postura de la poblacion sobre el
protestantismo en la actualidad? ¢La comunidad ha sido excluyente con la diversidad de
creencias religiosas o ha generado estrategias para una convivencia de respeto y libertad a

la diferencia?

184



Lo que hemos analizado sobre la realizacion de la fiesta patronal es un escenario libre de
conflicto, pero la fiesta también es un tiempo-espacio de disputas sociales, de choques, de
confrontaciones y de degradacion simbdlica. Durante el trabajo de campo, pudimos
registrar algunas querellas por diversidad de creencias religiosas en torno a la fiesta
patronal. Hemos expuesto la importancia de la participacion de las autoridades
municipales, eclesiales y de la fiesta (los mayordomos), pero en Tlacochahuaya se ha
presentado una problematica peculiar: el presidente municipal del trienio 2017-2019 es
protestante. Esto es un detalle importante porque, a partir de sus creencias religiosas, ha
tratado de evitar su presencia y participacion durante las fiestas del pueblo, principalmente
la patronal. Esto generd una tension en el pueblo, pues para muchos es interpretado como
una falta de respeto por las tradiciones y por el cargo que ostenta frente a la comunidad.

La forma en que lo han resuelto es con la sustitucién de la presencia de la autoridad
municipal por el alcalde y los regidores durante las fiestas, quienes se han comprometido a
representar la maxima autoridad del municipio mediante el cumplimiento de sus funciones
durante las fiestas. De suerte que la poblacién, a través de su maxima autoridad
comunitaria que es la asamblea, ha resuelto las querellas que rodean su fiesta patronal por
conflicto de diversidad de creencias, propiciando un espacio-tiempo festivo de convivencia
social que intenta respetar la libertad de creencias religiosas. No obstante, este es el caso de
una autoridad, pero no sabemos, pues no hemos registrado, si hay alguna forma de

participacion de los protestantes de Tlacochahuaya en sus fiestas titulares.
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Capitulo 3. Elementos miticos y simbolismos de la Danza de la Pluma: ¢ Danza de

conquista o danza césmica?

En este apartado presentamos un ejercicio hermenéutico sobre los simbolismos que se
entrelazan en la Danza de la Pluma de Tlacochahuaya, como parte de la cosmovision y
précticas rituales zapotecas en la actualidad, en el marco del pensamiento mesoamericano. Las
précticas rituales durante las fiestas, eso que llamamos la ritualidad festiva de las tradiciones,
conforman su expresividad a través de la creacidn de la presencia del hombre que participa de
las fiestas. Esa construccion de la presencia estd mediada por diversos procesos de
simbolizacion que, desde nuestro punto de vista, pueden distinguirse tomando los motivos que
orientan la accidn social significativa y construyen las formas de participacion de los asistentes
a las fiestas, asi como del uso de los simbolos que hacen los participantes para dar sentido a
sus précticas en la vivencia de lo sagrado. Ya hemos esbozado en las lineas precedentes los
motivos y las formas de participacion (roles) de los asistentes a la fiesta patronal en San
Jer6nimo Tlacochahuaya: al adentrarnos en la transformacion del danzante en un performer,
un Danzante (con D mayuscula haciendo alusion a la nocién de Actor con A mayuscula de
Schechner), los senderos que se recorren en la memoria colectiva y que nutren la transmision
de las tradiciones de los Danzantes se bifurcan en procesos de apropiacion, rescate y
revitalizacion de su danza a partir de unas resignificaciones de su sentido profundo vinculada
con el pensamiento mesoamericano. Es decir, los danzantes formulan preguntas sobre el
origen, los significados y la funcion colectiva de su practica, entonces recurren al pensamiento

de su etnia zapoteca y a la influencia nahua en el Valle para orientarse simbolicamente.

La Danza de la Pluma es una obra teatral-dancistica que escenifica la confrontacion
entre los mexicas y los espafioles en el contexto de la Conquista. El texto del teatro-danza,
sobre el cual profundizaremos enseguida, estd compuesto por once escenas con 24 personajes,

22 hombres y dos mujeres, los cuales son:
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Nativos Espafioles

Mexicas Tlaxcaltecas Otras etnias Hernan Cortes
Moctezuma Guatemuz, Rey Marina (intérprete y Alvarado
de Tlaxcala primera esposa de
Cortés)
Malinche o Cuatro capitanes  Capitan Tlapanteco, Alférez
Cihuapila (Esposa tlaxcaltecas que al ser bautizado
de Moctezuma) recibe el nombre de
Juan de Dios.
Cuatro capitanes Sargento espariol
mexicas
Cuatro reyes aliados Dos soldados
de Moctezuma espanoles

(Triple Alianza)
Paje de jineta:
mozo y
guardaespalda de

Cortés

Tabla 2. Con base en el Codice Gracida-

En la actualidad, la representacion de la Danza de la Pluma en San Jer6nimo Tlacohachuaya,
durante su fiesta patronal, no incluye la parte de los espafioles, que no danzan, sino que tiene
parlamentos teatrales; s6lo se realiza la danza que representa a los mexicas. De lo que se
desprende una suerte de autonomia de la danza respecto a su texto teatral para su realizacion.
Aunado a que dicho texto sélo indica los momentos de la danza y de la musica, mas no cémo
es la danza y la musica, en la medida en que fue un texto hecho por los dominicos con una
funcion evangelizadora, en la que dejaron abierta la realizacion de la danza a las poblaciones.

No obstante, del texto de la danza se desprenden sus personajes, 10 hombres y 2 mujeres.
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Como articulacion en el presente de la memoria colectiva y de las tradiciones, el rescate,
reapropiacion y resignificacion de la Danza de la Pluma implica la convergencia de diversos
elementos: por un lado, encontramos elementos del catolicismo que llegd con la
evangelizacion, pues se trata de un tipo de “Danza de Conquista” cuya funcidén es la
teatralizacion, para su asimilacion, de la imposicién hegemdnica espafiola; con el paso del
tiempo, algunos elementos del catolicismo fueron apropiados y reinterpretados por los
danzantes y por la gente del pueblo: nos referimos a la vestimenta del danzante, al tiempo
festivo en que se realiza la danza (con el cual cerraremos las reflexiones de este capitulo), en el
marco de la celebracién religiosa a San Jeronimo Doctor y donde se realiza, dentro de la
iglesia durante la misa y en el atrio. Por otro lado, destacaremos los elementos del pensamiento
mesoamericano que se resimbolizan en la Danza de la Pluma, como son, a todas luces, el
penacho y el sentido que dan los danzantes a la danza, vinculada con su lugar en el calendario
festivo-agricola, que han transitado por los procesos de resignificacion a través del rescate de
la danza en los afios noventa, como lo hicieron por primera vez los pobladores de
Tlacochahuaya a inicios del siglo pasado y los familiares de los danzantes actuales a mediados
de 1980.

3.1 Narracion y teatralidad en la danza de la pluma: El Codice Gracida-Dominicano (S.XVII)

y la danza como medio de evangelizacion

Los estudios pioneros de Jauregui, Bonfiglioli y Brisset sobre las danzas de conquista nos
permiten identificar a la Danza de la Pluma en esta clasificacion, como parte del ciclo
azteca en el que se representa la confrontacion entre las huestes de Moctezuma y Hernan
Cortés. Para el caso de la danza de la pluma, contamos con el Cddice Gracida-
Dominicano, cuya historia lo sitta en el poblado mixteco de Cuilapan de Guerrero. En
dicho codice esta escrita la estructura teatral de la danza. Este texto amerita un estudio en
si mismo, al cual daremos lugar en este apartado. Pero antes, quisiéramos plantear dos

problematicas que hemos podido identificar en la relacion de la danza y su texto.

En primer lugar, en el texto no se hace mencidén ni de los movimientos dancisticos,

ni de la musica que acompafa la ejecucion. Este hecho incentivé que cada pueblo generara
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sus propias notaciones dancisticas y musicales. Asi contamos con alrededor de 15 variantes
de la danza de la pluma, cuyas particularidades responden a los diferentes contextos
culturales y a las formas de transmision y recreacion de la memoria colectiva que alimenta
la cosmovision de los pueblos. Por otro lado, en la actualidad, el texto dramatico de la
danza ha pasado a segundo plano, desembocando en que ya no se representa la
dramatizacion de la confrontacién entre los bandos y que tome centralidad la ejecucion de
la danza del bando de Moctezuma.

A partir de estas problematicas, proponemos tres formas de acercamiento para el
estudio de la danza de la pluma para comprender sus procesos de simbolizacién. EI primer
acercamiento es al texto de la danza: conocer su estructura narrativa-teatral, la secuencia de
acontecimientos y la perspectiva que se construye de ese acontecimiento historico que
también es un proceso de “mitificacion-mixtificacion™ (Solares, 2018) en torno al origen
del mestizaje y la evangelizacion, “lo que aqui tenemos es el arreglo o la interpretacion de
los hechos como sefiales de la historia mitica sin terminar por ordenarse o integrarse en la
historia ejemplar o simbolico arquetipica, pero ofreciendo una manera de entender y
ordenar una realidad que se devela no solo a través de hechos sino también de augurios y
profecias” (Solares, 2018: 306), es decir, que el texto de la danza se articula como una
explicaciéon de la transicion epocal, que en el mito cosmogénico de los nahuas (y sus
maultiples versiones) remite a un cambio de era, un nuevo sol: estructura simbdlica del
pensamiento mesoamericano que las Ordenes religiosas bien supieron identificar e

incorporar algunos elementos miticos a sus métodos de evangelizacion.

Un segundo acercamiento trataria del estudio de la resignificacion que realizan los
danzantes como procesos de identificacion y socializacidén de una cosmovision compartida
de la etnia zapoteca en el contexto de las practicas de su religiosidad. EI objetivo sera tratar
de comprender los significados simbolicos de la danza de la pluma desde la experiencia del
danzante. Para ello, consideramos de suma importancia conocer su proceso de preparacion,
su practica performatica: los motivos que orientan su accion, las orientaciones que recibe y
gue lo encaminan hacia una accion colectiva, la experiencia senso-corporal que construye
en la danza, asi como los aprendizajes que desarrolla y adquiere en su practica dancistica-

ritual vinculada a las fiestas religiosas de su poblacion. El tercer acercamiento se
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propondra articular los dos primeros para tratar de entender la relacion de la danza con su
narracion, pese a que ésta Ultima ya no tiene presencia practica durante la fiesta patronal,
pero que, como estructura de sentido, dotaria de simbolismos que nutririan el significado

de la danza en el marco de la cosmovision zapoteca y el pensamiento mesoamericano.

3.1.1 Consideraciones generales sobre la danza de la pluma como “danza de conquista”.

(La tesis de Jauregui y Bonfligioli).

Dentro de los estudios antropoldgicos de la danza existe un consenso general sobre el tema
que nos interesa: la danza de la pluma es una danza de conquista del ciclo azteca.
Inmediatamente nos surgen algunas interrogantes ¢Qué es una danza de conquista? ¢Cual
es su origen, cuando llegaron a nuestro pais y cudl fue su funcién en México? ;Cuél es la
relacién de la Danza de la Pluma con las danzas de conquista? ¢Por qué la Danza de la
Pluma pertenece al ciclo azteca? ;Qué otros ciclos existen, qué los diferencia? Y, con
mayor ahinco ¢Qué representa la Danza de la Pluma? Sélo para empezar a introducirnos en

el tema.

Uno de los estudios pioneros en el tema fue realizado por Arturo Warman, en
Danza de Moros y Cristianos, donde plantea el vinculo entre esta danza propia de la
peninsula ibérica y las danzas de conquista en América Latina, principalmente en México.
La danza de moros y cristianos tiene sus origenes en el contexto de las guerras de
Reconquista que sostuvieron los esparioles para expulsar a los moros de su territorio. Si
bien, es una lucha por el territorio, también es un combate religioso para expulsar la
influencia musulmana de la sociedad espafiola regida por la religion catdlica. Los
personajes centrales de esta danza son Santiago de Matamoros (el santo que protegi6 a los
espafoles en la expulsion de los moros de su territorio), su caballito blanco, Pilatos, los

moros y los cristianos.®

61 En su texto, Warman nos dice que el origen de esta danza es medieval, data del siglo XII en el reino de
Aragon. La primera referencia documentada de la danza relata la boda de Ramén Berenguer 1V, conde de
Catalufia, con Petronila, reina de Aragon, en la catedral de Lérida en 1150. Con motivo de tal celebracion, se
fingié un combate entre moros y cristianos. Pronto se difundi6 por la peninsula, hasta que en el siglo XVI,
indica Mercedes Diaz Roig, deviene espectaculo cortesano. En el siglo XVII qued6 en manos de la burguesia
de las ciudades, los gobernantes de las ciudades organizarian su montaje. Posteriormente y hasta la actualidad,
esta manifestacién dancistica forma parte de las fiestas religiosas populares en Espafia.
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Una de las tesis centrales que se desprende del estudio de Arturo Warman postula que la
estructura teatral de esta danza se trajo a la Nueva Espafia como uno de los elementos
centrales para introducir los procesos de colonizacion, dominacién y evangelizacion a los
nativos. Esta tesis motivd que una serie de investigadores se preguntaran por la funcion de
la danza como elemento de evangelizacion y conquista a través de lo que llaman danzas de
conquista. Entre ellas, la investigacion realizada por Nathan Wachtel se destaca por la
peculiaridad del planteamiento de su tema de investigacion: la relacion entre el folclor
indigena y la conquista esparfiola, del que desprendié como objetivo indagar la vision

indigena de la conquista a través de sus danzas.

De esa propuesta de estudio se desprendieron varias lineas de investigacion muy
interesantes: por un lado, posiciond la tematica de la confrontacion entre los moros y
cristianos como una via de influencia para las danzas de conquista; a la par, se generaron
interrogantes sobre las formas de asimilacion ritual, mas alla de la imposicion de la
préctica a partir de su funcion social, a fin de indagar sobre la posible reminiscencia mitica
0 remitologizacion de esta danza que plantea una confrontacion, el conflicto entre dos

partes, es decir, el antagonismo entre el conquistador y el indigena, entre yo y el otro.

Sobre esta ultima linea, el trabajo de Jests Jauregui y Carlo Bonfligioli (1996), Las
danzas de conquista, en dos tomos, es un parteaguas en los estudios sobre la tematica por
la exhaustiva investigacion etnogréafica que realizaron de las danzas de conquista en el pais,
pero también por la construccion de un modelo tedrico-conceptual para su anélisis desde la
antropologia cultural. Una de las tesis centrales que proponen estos autores sobre el origen
de las danzas de conquista en relacion con la danza de moros de cristianos es que la
primera es s6lo una variante de las multiples manifestaciones de la danza de moros y
cristianos. Si bien, nos arroja mucha luz para el analisis vincular ambas manifestaciones
dancisticas, a fin de escudrifiar las semejanzas estructurales de la narracion teatral y la
funcién social que tuvieron en un proceso historico social especifico, el de la conquista y la
evangelizacion del Nuevo Mundo, queda indagar la complejidad singular de las danzas de
conquista configuradas y reinterpretadas a partir de los contextos culturales de las

diferentes comunidades donde se ejecuta.
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En un texto posterior, Jesus Jauregui reflexionara en torno a las danzas de conquista como
procesos miticos, planteando que éste tipo de danzas “consisten tendencialmente en ‘mitos
de origen’ que abordan, con las particularidades de cada caso, la genealogia de un grupo
étnico a partir de mas de una raiz cultural” (Jauregui, 2002: 131). Desde nuestra
perspectiva, se trataria un tipo de danza como proceso de “mistificacion-mixtificacion”
(Solares, 2018) de sus diversas expresiones mitica locales con elementos del catolicismo
evangelizador que se dirige a las configuracion de la identidad étnica de un grupo en la
actualidad, a traves de la reinterpretacion y recreacion de su cosmovision en el contexto de
sus practicas festivas sincréticas y en torno a las problematicas sociales de la comunidad,
pues “las versiones mexicanas de la Danza de Moros y Cristianos presentan ajustes

inevitables de acuerdo a la situacion historica y social en la que se reproducen” (Jauregui,

2002: 131-132).62

Jauregui y Bonfiglioli proponen una definicién de las danzas de conquista, a fin de
generar una identidad del objeto de estudio y las distinciones necesarias frente a otras
manifestaciones de naturaleza cercana. Asi, presentan la danza de conquista como un
complejo dancistico de diversas variantes, cuyo nucleo estructural y tematico gira en torno
a “la formacion de dos grupos cuyo antagonismo se fundamenta —por medio de la
escenificacion de un combate- en la conquista, recuperacion o defensa de un territorio”
(Jauregui y Bonfiglioli, 1996: 12). No obstante, se preguntan si la flexibilidad de su
definicion los llevaria a incluir toda danza que implicara una confrontacion antagonica,
como es el caso de la danza de los cazadores contra los tigres, lo que conllevaria a

generalizar la confrontacion cultura-naturaleza como una “conquista”.

Para matizar la cuestion, proponen distinguir dos dimensiones divergentes que se
manifiesta a través de los gestos dancisticos en el ritual: la dimension “histérica” como el

antecedente indigena de las danzas de conquista, es decir, la posible continuidad que se

62 El autor planteara que dentro de las danzas de conquista que analiza (la de los Doce Pares de Francia, Los
Santiagos y Los Tastuanes), el tema fundamental, es decir, la expresién mitica central es la Danza del
Volador, “este ritual consiste en la representacion del descenso de las aves de los cuatro rumbos del universo,
que remiten a la fuerzas superiores, luminosas y calientes mediante el Arbol Césmico central, hacia las
fuerzas inferiores, oscuras y frias, que residen en la base del poste.” (Jauregui, 2002: 140). La interpretacion
es muy interesante, no obstante no la tomamos al pie de la letra, pero si rescataremos algunos simbolismos
que nos aporten en la interpretacion que haremos de la danza de la pluma.
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guarda historicamente y que configura una tradicion dancistica ritual; y la dimension que
implica “la transformacion sistematica” a manera de imposicion-asimilacion de la tematica
europea de los moros y cristianos sobre la base indigena. Ambas dimensiones, si bien se
contraponen, no se anulan, se complementan, al plantear una doble cara de las danzas de
conquista: su funcién social en el proceso de aculturacion que sobrevino con la llegada de
los espafioles y la relacion estructural que conservo, de manera velada, con la cosmovision
indigena y su tradicion dancistica teatral. Para los autores, entonces, se trataria de un
desplazamiento tematico que va del conflicto naturaleza-cultura hacia el conflicto

personificado entre dos culturas divergentes, la del indigena y el espafiol.

Otra problemadtica en la definicion los autores, que nos parece de suma importancia,
es la posibilidad de incluir cualquier tipo de dualismo, como podria ser el estacional. Para
los autores, este tipo de danzas no tienen cabida en el complejo de las danzas de conquista,
al no presentar un caracter de confrontacion bélica. No obstante, no podemos dejar de
pensar el origen mitico de la guerra en el pensamiento mesoamericano y, con ello, los
simbolismos que se articulan en esta practica que posee elementos rituales, que se
manifiestan a través de la danza, la vestimenta y la comida. Por ende, el principio de
dualidad cosmogdnica que dejan de lado los autores nos parece un tema a considerar para la
interpretacion de nuestro caso de estudio, que apunta a la reinterpretacion que hacen los
danzantes de la relacion entre su danza y su cosmovision étnica, pues trasciende la practica

bajo la tematica de la “conquista”, al mismo tiempo que la configura simbolicamente.

La confrontacion se realiza entre los indigenas herejes y los espafioles cristianos. La
mayoria de las veces, ambos bandos estan en igualdad de condiciones, es decir, se omite la
presencia de los caballos que tuvieron un gran peso en el triunfo de los espafioles, salvo en
el caso de la danza donde Santiago de Matamoros es un personaje central, dada la
importancia que tiene su caballito blanco y su espada.®® Pero ¢a quiénes ayuda el santo?
¢Quiénes son los buenos y quienes los malos en la danza de conquista? Tratando de matizar
la calificacién moral posicional del conflicto entre indios y espafioles ¢Quiénes son los

héroes y quienes los antihéroes? Los autores nos dicen que, a diferencia de la claridad que

83 Quiza el caso mas extremo al respecto es la danza del “Caballito Blanco” en Tabasco, donde se considera
sagrado a tal corcel.
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postula Demetrio Brisset en su estudio sobre la danza de moros y cristianos, donde
claramente los moros son los antihéroes y los cristianos los héroes, en el caso de las danzas
de conquista los lugares antagonicos no estan determinados de antemano, resultado de la

interpretacion y asimilacion que hacen los ejecutantes de las diferentes variantes. 54

El complejo dancistico y narrativo de las danzas de conquista esta conformado por
una serie de variantes, diversidades interpretativas que hicieron necesario diferenciar entre
“ciclos” dancisticos que apuntan al contexto cultural que los nutre. Un especialista en el
tema, el cubano Demetrio Brisset, en el amplio estudio que ha dedicado a la tematica,
distingue tres ciclos tematicos en las danzas de conquista: el ciclo inca, donde se
representa la derrota de los incas en Potosi durante los carnavales en Bolivia y en Peru
donde se presenta la tragedia de Atahualpa; el ciclo azteca, donde se representa la disputa
entre Moctezuma y Cortes, en Jalisco, Puebla y Oaxaca, principalmente, en México, asi
como en Panam4, llamada Los Montezumas, y Guatemala, El Baile de Cortés y; el ciclo
quiché, propio de la cultura maya de Guatemala, testimonio de la llegada de los espafioles
al territorio quiché, vaticinadas por las visiones del rey Quiche y que representan el duele
entre el ejército de Pedro de Alvarado contra Tecim Uman. En este altimo ciclo, el suefio y
el mito contenidos en el Popol Vuh juegan un papel determinante en la estructura dancistica

narrativa.

De hecho, salvo el légico cambio de personajes (aunque Pedro de Alvarado
intervenga tanto en las obras guatemaltecas como en las mexicanas, debido a su
destacada participacion en la conquista de ambos territorios), los argumentos son
practicamente iguales. Y todos siguen el esquema argumental de las obras de teatro
popular de Moros y Cristianos, tal como he demostrado al aplicar un método de
analisis narrativo basado en la comparacion de las acciones significativas en el
desarrollo de la representacion teatral. Su evidente dependencia de un modelo
narrativo comun, ampliamente aplicado a las «relaciones» o embajadas de Moros y

Cristianos, responde al mismo planteamiento misionero de edificar el espiritu

% No obstante, la variabilidad del resultado de la confrontacion genera diversas versiones sobre la conquista,
vista desde las comunidades indigenas que le dan forma y sentido a través de su danza. En un texto posterior,
Bonfligioli (2002) analiza los casos donde el bando vencedero es el de Moctezuma.
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deleitando al espectador, o dicho de otro modo, instruir con el espectaculo.
(Brisset, 1991:3).

Carlo Bonfiglioli identifica tres grandes regiones donde se realizan danzas de conquista en

México:

Sur (estados de Guerrero y Oaxaca), oriente (estados de puebla y Veracruz) y en
occidente (estados de Jalisco y Nayarit). En cambio brilla por su ausencia en la
region que fue teatro principal de los acontecimientos representados: el altiplano
central. En el sur de la Republica, principalmente en la Costa Chica y el Valle de
Oaxaca, encontramos las mas importantes versiones proindigenista de la danza, las
que, para entendernos, llegan a representar la victoria militar, moral o bien de tipo

estético del bando de los antiguos indigenas mexicanos. (Bonfiglioli, 2002: 146)

Lo que menciona el autor es muy interesante pues, por un lado, plantea la interrogante
sobre la presencia de este tipo de danzas que representan a los guerreros mexicas y a
Moctezuma frente a los espafioles fuera del contexto propio de dichos actores histdricos.
Seria interesante indagar sobre los motivos de la geografia de esta danza, si es posible
identificar algun equivalente simbdlico y funcional en el centro del pais: quiza podria ser la
Danza del Volador, pero realmente sale de nuestros objetivos un estudio a profundidad
sobre la problematica. Por otro lado, si en los estados del sur encuentra Bonfiglioli la
tendencia proindigenista de la representacién de la danza y su desenlace (triunfo bélico de
los indigenas), en los estados del oriente se realizan versiones prohispanicas (triunfo de los
espafoles), en tanto que, segun la tesis del autor, en el occidente culmina con la paz entre

los bandos. Retomaremos esta lectura de Bonfiglioli para la interpretacion que sigue.

3.1.2 Breve historia del Codice Gracida-Dominicano.

El original del Cddice Gracida-Dominicano estuvo perdido hasta 1960 que llegé a manos
de Jesus Martinez Vigil, quien lo da a conocer en Oaxaca a través del periddico local
Oaxaca Grafico en 1970. En el prologo a su primera publicacion, el fraile Esteban Arroyo
menciona el posible peregrinar del texto hasta llegar a las manos que lo hicieron publico,

basandose en la nota que publicara Martinez Gracida cuando dio a conocer el texto: se trata
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de un documento escrito en el S. XVI, una “Relacion” que fue escrita por los dominicos,
quienes se lo llevaron al ser expulsados de Cuilapan en 1753 y la guardaron en el archivo
del convento de Santo Domingo en la Ciudad de Oaxaca; en 1859 los dominicos fueron
exclaustrados, como resultado de las Leyes de Reforma, entonces su biblioteca fue
propiedad del gobierno. EI manuscrito de la danza fue entregado a las monjas de Santa
Catalina de Siena, para evitar que el gobierno lo encontrase y no comprendiera su valor
historico. Esas monjas dominicas enviaron el manuscrito al vicario Carlos Gracida, en
1948, el cual lo cedi6 a su sobrina Margarita Gracida de Méndez, quien lo dond al
Santuario de la Virgen de la Soledad. Finalmente, el capellan Guillermo Alvarez Varela

hizo llegar este documento al Lic. Jesus Martinez Vigil para su estudio y difusion.

El Unico registro que se tiene sobre las diversas posesiones del manuscrito remite a
las monjas dominicas, al anotar “esta conquista pertenece a la Candelaria Mayor (1) que le
tocare la eleccién de Priora para celebrar y no se presta para otro convento ni menos para
afuera y asi cuidenlo mucho para que tengan con qué divertirse, no lo saquen fuera para
sacar papeles (copias) porque la pueden perder y no hay otra de donde se pueda sacar,
porque esta es la original y unica y toda y asi cuidenla.”®® A esto, hay que afiadir que el
propio Martinez Vigil menciona que los dominicos, ademéas de escribir el texto, también
escribieron la musica. Esta cuestion es realmente complicada porque no se tiene registro de
la musica para la danza, lo cual es quiza el elemento mas complicado en el analisis de la
danza. Por un lado, es posible que podamos hablar de una estructura musical de la danza,
afin a todos los poblados que la realizan ¢como surge esto? Es algo completamente
desconocido para mi. Lo que si he podido indagar es sobre la presencia de adecuaciones
musicales locales a esa estructura musical de la danza. Entonces tenemos diferentes estilos

de la danza segun las adecuaciones musicales de cada poblado.

Por otro lado, en Cuilapan se recogieron dos versiones de la danza, previo al
redescubrimiento del Cédice Gracida-Dominicano. Una de ellas pertenecié a Joshep

Florimond, duque de Loubat, a quien le entregaron un texto de la danza, después de haberla

% Nota del original en el Prdlogo, de la autoria de F. Esteban Arroyo, a la publicacion del manuscrito, pp. 2-3
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presenciado en Oaxaca en 1902,% con una inversion en el desenlace: la derrota de Cortes y
el perdon que Moctezuma le concede. La variante Loubat es muy interesante pues, al haber
este cambio en el desenlace, también se presenta una variacion en el curso de los
acontecimientos que se representa, dandole mayor presencia a los indigenas con diversos
parlamentos y danzas entre ellos. El otro hallazgo data de 1938, realizado por F. Gillmor
con una tematica muy singular: el combate entre el bando de Benito Juarez y el General
Ignacio Zaragoza contra el bando de los franceses que lideraba el General Laurence. Ambas
versiones son muy interesantes por varios motivos. Los textos encontrados son resultado de
los aportes que los pobladores de Cuilapan hicieron a la copia que tenian de las
“relaciones” de la danza. Pese a que los dominicos se llevaron el manuscrito al ser
expulsado de Cuilapan, los pobladores siguieron realizando la danza teatral. Mas
sorprendente aun es que los pobladores conservaron un cuaderno con una copia del texto
original al que le iban haciendo anotaciones, enriqueciendo el parlamento. A su vez, esas
aportaciones y hasta modificaciones plasman la vision de mundo de los habitantes de
Cuilapan, la manera en que interpretaban los acontecimientos histéricos, tal como es el caso
del registro sobre la invasion francesa, sobre la base de una estructura narrativa antigua. La

danza de la pluma fue prohibida en 1846.

3.1.3 Estructura narrativo-teatral de la Danza de la Pluma

La estructura narrativa del Codice Gracida-Dominicano esta conformado por doce escenas
que inician con la partida de Cortes, Alvarado y su ejército de Espafia.’ La escena dos
rompe el planteamiento espaciotemporal de la escena uno y se realiza en Tlaxcala con el
dialogo entre el Rey de Tlaxcala, Guatemuz, y cuatro de sus capitanes en los que se plantea

una suerte de presagios sobre la llegada de “unos hijos del sol”. En la escena tres se

% |a representacion a la que asistié Joshep Florimond, duque de Loubat, fue un evento oficial, organizado por
el gobernador del estado en ese entonces, Martin Gonzalez. Hacemos esta precision para resaltar que observo
la danza fuera de su contexto ritual y festivo en las comunidades que la realizan.

67 Es interesante que en el estudio que realiza Bonfiglioli sobre la variante Loubat, los personajes principales
de la primera escena no son los espafioles, como en el Codice Gracida-Dominicano, sino los mexicas. Esto le
permite al autor caracterizar tematicamente, a partir de su estructura narrativa, el Codice Gracida-Dominicano
como un texto de inicio prohispanico con un final proindigena. A diferencia de la version Loubat que se
trataria en su totalidad de un texto proindigena. Remitimos al lector al fabuloso estudio comparativo que
realiza Bonfiglioli, “Versiones prohispanicas y proindigenas de la conquista de México”, en Lenguajes de la
tradicién popular. Fiesta, canto, musica y representacion, Yvette Jiménez de Béez (editora), Colegio de
México, México, 2002. Pp. 145-166.
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representa el arribo de Cortés a Veracruz, después de haber pasado por Tabasco con sus
soldados, con Marina, el nombre cristiano de la Malinche, y un capitan tlapanteco que
manifiesta haber sido bautizado, por lo que su nombre cambia a Juan de Dios, que se
ofrecen de intermediarios para que Cortés se alie con los tlaxcaltecas. La escena cuatro es el
encuentro de Cortés y los tlaxcaltecas en el palacio del rey de Tlaxcala: se plantea una
alianza pacifica basada en la aceptacion del “Dios Verdadero”.®® La alianza se concreta
entre el rey de Tlaxcala y Marina, sigue la celebracién con un baile de los capitanes de

Tlaxcala.

Es en la escena cinco en la que aparecen los mexicas y, sin lugar a dudas, es la
escena mas interesante de todas, rica en simbolismos. Se inicia con “La danza de
Moctezuma” y continia con el presagio, a través de un sueiio de la Malinche, esposa de
Moctezuma, sobre la llegada de los espafioles y la caida del imperio Mexica. Moctezuma
no confia en lo que le cuenta su esposa y se va a dormir, mientras continua la danza y la
fiesta. Mientras Moctezuma duerme, tienen lugar unos parlamentos de los capitanes y reyes
gue reclaman que Moctezuma ignore la informacién que le ha dado Malinche; aluden a una
sensacion de cambios en el ambiente, indicios de los acontecimientos venideros. Alli
mencionan el arribo de un &guila imperial al palacio de Moctezuma, mientras éste dormia,
que comunicd a los mexicas la presencia e intenciones de los espafioles. Llama la atencion
como los personajes de esta escena caracterizan a Moctezuma como un rey vanidoso y
confiado. En sus didlogos, Moctezuma deja ver la confianza que tiene en sus guerreros y en
su poder para derrotar a cualquier enemigo. Incluso se menciona que ha dejado de rendir
culto a sus dioses. La escena termina con el suefio de Moctezuma preguntando a los dioses
sobre la llegada de los espafioles. Despierta y pide a la Malinche que le explique lo que vio

en suefios y ésta le confirma que es real su temor.

Esta escena es peculiar por varios aspectos. Por un lado resalta la importancia del
suefio como forma de conocimiento, en el que se manifiesta el destino de los hombres,
primero en la Malinche que comunica el mensaje a su esposo pero éste se niega a responder

el llamado, ignorando el destino, pero que se manifestara en su propio suefio. En este

88 “Rey, Que se celebre la unién/ con lucido festejo/ pues entrd en este palacio/ tanto lucido reflejo/ y mando
en todo mi reino/ y que sea esto lo primero/ que desde hoy en adelante/ se adore al Dios Verdadero”
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interludio, aparece esa aguila imperial como mensajera del destino, animal simbolico
vinculada al sol, a la luminosidad, a lo diurno, a lo teldrico del mundo, pero también
simbolo de la guerra. Otra caracteristica de la teatralidad de esta parte del texto es la
caracterizacion de Moctezuma como un rey vanidoso, soberbio, suficiente de si mismo,
confiado de su capacidad y logros militares, al grado que se menciona que ha dejado de
rendir culto a los dioses.®® Esto es muy interesante porque, si estamos ante un texto
dramético que sirvié para la evangelizacion de los pueblos, no s6lo se hace alusion
constante al “Dios Verdadero” sino también se plantea un distanciamiento del rey de los
mexicas con sus dioses, una falta de la figura de poder que no requiere del cobijo de los
dioses para legitimarse, pero mas grave aun, que ha perdido el rumbo de la relacion entre
los dioses y los hombres, en la que el rey no s6lo es un intermediario, sino un descendiente
de la divinidad.

En la escena seis se representa el arribo de los esparioles y sus aliados a Iztapalapa.
Deciden mandar a Alvarado como embajador para encontrarse con Moctezuma en su
palacio. Lo acompafian Juan de Dios y Marina. La escena siete versa sobre el encuentro que
se prepara en la escena anterior. A continuacién, en la escena ocho, tiene lugar un dialogo
entre la Malinche y Marina: la esposa de Moctezuma avisa a Marina de una trampa que
prepard su esposo en lztapalapa, planteando una especie de traicion de Malinche a
Moctezuma. En la misma escena, el rey de los mexicas envia a un teotil, uno de los
cuidadores del palacio, a Iztapalapa, acompafiado por el capitan Atlasco y Suchitoto, con un
regalo de amistad a Cortés, instandolo a que se retire. Sigue un dialogo de los capitanes que
da muestra de su disposicién para el enfrentamiento y su lealtad a Moctezuma. En la escena
nueve, llega el teotil a Iztapalapa y comunica a Cortés la disposicion de Moctezuma, quien
solicita al espafiol se retire de su reino. La reaccion de Cortés es violenta y llama a su
ejército para iniciar la marcha al enfrentamiento con los mexicas. Marina comunica la
informacion que le dio la Malinche: la trampa consiste en que un puente colapsara al pasar

los espafioles en su camino hacia el reino de Moctezuma. La escena cierra con el

89 “Rey tercero, Porque estais Rey dormido/ después de haber recordado/ que todos te hemos velado/ y
ninguno has atendido/ a tu Dios de barro airado/ para tu suefio y sosiego/ fingiendo que anda al fuego/ y con
convenios ardientes/ sino recuerdo hirientes/ fuego te marco en tu suefio.”
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pronunciamiento del rey de Tlaxcala y cuatro capitanes en apoyo a Cortés para el

enfrentamiento con los mexicas.

En la escena decima, regresa el teotil e informa a Moctezuma sobre la reaccion de
Cortés y su negativa a abandonar el territorio. Moctezuma hace un llamado a la batalla muy
peculiar: “haced que ricen plumas/ maticen licidos arcos/ y en hombros de mis vasallos, a
recibirle salgamos.” No es la primera mencion en el manuscrito que vincula las plumas con
la guerra; en la escena cinco, despueés de presentar los presagios que trajo el aguila imperial,
el rey segundo tiene el siguiente parlamento: “Que tenemos en altar/ como el suefio es
vanidad/ ya iré cualquier fin/ cualquier pluma duerme alegre Moctezuma/ con tan grande
majestad,/ entre algodones est&/ de colores muy vistosos/ pasando ratos gloriosos/ que ya se

le van pasando/ como otros que van entrando/ malos tristes y penosos.”.

La escena once presenta el encuentro entre Moctezuma y Cortés previo a la batalla.
Se hace constante alusion a que Cortés “deslumbra como el sol”. Ambos personajes
acuerdan discutir sus posiciones, después del baile que realizaran Marina y la Malinche.
Comienza Cortés con un dialogo en el que explica el génesis, la expulsion del paraiso y la
muerte de JesUs en la cruz. La respuesta de Moctezuma es negativa sobre la aceptacion de
la religion catdlica e inicia la batalla. En la escena 12, la escena fina, los espafioles ganan y
capturan al ejército de Moctezuma. En su parlamento, Moctezuma le dice a sus vasallos que
sus dioses les han fallado en la guerra, los han abandonado, entonces no tiene que fiarse de
ello. Hay una anotacion que indica que ésta es la parte final del manuscrito original, pero
continGa con un afiadido donde explican que al rey de los mexicas lo encarcelan en su

propio palacio e incluyen un soliloquio de lamento por su triste final.

La lectura que plantea Bonfiglioli sobre el final proindigena de la variante de
Cuilapan nos parece que no es tan clara si tomamos solamente como referencia literal el
texto. Consideramos que la hipotesis del autor se sostiene con mayor claridad en la relacién
que establecen los danzantes con el texto de la danza, en el que hay un desplazamiento de la
representacion teatral de la confrontacion bélica entre los bandos a la que se superpone la
realizacion de la danza del grupo de Moctezuma. Pese a que la realizacion de la Danza de la

Pluma ha perdido la teatralizacion del enfrentamiento bélico entre mexicas y esparioles, los
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danzantes aun la identifican como una danza de guerra, pero el significado que otorgan no
es ya el de la confrontacion con los espafioles, sino el de una danza del cosmos, una danza
de las esferas: en ese sentido ha ganado la interpretacion indigena sobre su danza. Quedaria
preguntarnos también si eso es extensivo a la interpretacion que hacen de la conquista y la

evangelizacion.

Los trabajos de Jauregui y Bonfiglioli nos han colocado en una problematizacion
general sobre las danza de conquista, que en el caso de estudio de la Danza de la Pluma
requiere de una investigacion particular, de tipo hermenéutico, para comprender su
construccion historica en el contexto de la Conquista y su recreacion, reinterpretacion y
simbolismos actuales desde sus danzantes. Lo que hemos observado es que en su narrativa
teatral, los dominicos, como parte de sus métodos de evangelizacion, incentivaron un
proceso de “mitificacion-mixtificacion” que congreg6 a los indigenas en torno a las fiestas
del santoral cristiano a través de la danza y la musica, y construyeron una teatralidad basada
en la experiencia que tenian de la confrontacion con los musulmanes y su expulsion del
territorio espafol, en la que incorporaron algunas expresiones miticas de los mexicas del
posclasico en torno a un tema particular: la guerra. Entonces consideramos pertinente
indagar sobre la relacién entre guerra-danza y los simbolismos de la guerra en el
pensamiento de los nahuas antiguos que hemos identificado en el Codice Gracida-
Dominicano, a fin de situarnos en la matriz de sentido del hombre mesoamericano y
comprender los significados que sobreviven en esta danza. Esto nos conduce, en un
segundo momento, a pensar la cadena significativa entre los simbolismos de esta danza
bélica y su consideracion como danza del cosmos, para lo cual nos apoyaremos en el

profundo trabajo de Michel Graulich.

3.1.4 Lo performatico de la danza y la preparacion del danzante

En Tlacochahuaya hemos podido registrar una linea de parentesco que motiva la
participacion en la Danza de la Pluma: algin miembro de la familia nuclear, pero
principalmente de la familia extensa, ha sido danzante, lo cual incentiva a que otros
familiares se interesen por danzar, mientras que la familia alienta la participacion de sus

integrantes, los apoya en los gastos que realizan para el vestuario, pues se identifica como
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una “familia de danzantes” en la comunidad. Este fue el eje que orient6 el rescate de la
danza hasta la consolidacién del grupo Huehuecoyotl, a la vez que le dio difusion en la
comunidad, generd interés en nifios y jovenes que, en la actualidad, se han sumado al
grupo, nutriendo esa linea de parentesco a través de las relaciones de amistad: por
mencionar una ejemplo, el sobrino de Pablo Sernas se incorpor6 al grupo y dos amigos
suyos se interesaron, ahora también forman parte del grupo, por lo que el grupo no esta
cerrado a integrantes con los que no tengan algun lazo de parentesco. La confianza se logra
con la presentacion ante el grupo del nuevo miembro en compafia de su familia, que

también se involucra en la danza.

El creciente interés de los nifios y jovenes por formarse como Danzantes de la
Pluma, ademéas de la consolidacion y difusion de la danza en la comunidad, ha sido
fomentado desde la escuela y desde las familias. Fue iniciativa de padres de familia la
creacion reciente de un nuevo grupo de danza infantil en la escuela primaria, en el grupo
de tercer grado (ahora en cuarto grado) que lleva el curso de zapoteco. Adrian Morales
ensefa la danza a los nifios, se han presentado en el festival de la escuela, asi como en la
fiesta patronal y por invitacién en otras comunidades cercanas, acompafiando al grupo
Huehuecoyotl o so6lo ellos. En Tlacochahuaya estan transitando por un cambio
generacional de Danzantes de la Pluma, cuya formacion ha sido posible por el interés que
despertd el grupo Huehuecoyotl en la actualidad, asi como por la transmision de las
tradiciones en la familia, pues la participacién en la danza es parte de su historia familiar,
en tanto que otras la estdn empezando a construir, impulsadas por las relaciones de
parentesco y amistad entre familias y en la escuela a través de la transmision de tradiciones

con motivo del rescate de la lengua.

La formacion del danzante se construye desde las relaciones de parentesco, donde
participa de la transmision de las tradiciones: de la narratividad que se nutre en la familia,
gue son lecturas localizadas en la memoria colectiva del pueblo, es decir, las familias
forjan sus narrativas sobre la memoria colectiva y las tradiciones de su pueblo y de su
comunidad, sobre su presencia y participacion en ella. A ese soporte de familiaridad y
amistad que orienta la participacion en la Danza de la Pluma en Tlacochahuaya, hay que

agregar la experiencia del danzante: los motivos y estrategias personales que orientan su
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accion con sentido. La preparacion fisica del danzante es crucial, pues participar en la
danza no es sélo posible por la emotividad de formar parte de una familia de danzantes, ni
solamente del compromiso religioso con el santo patron; a ello hay que afiadirle una
preparacion en la condicion fisica para la danza y un aprendizaje en los simbolismos de la
danza: vestuario y coreografia. Con ello queremos apuntar que realizar la Danza de la
Pluma implica una “pedagogia en el simbolo”, una ensefianza, que a su vez es
resignificacion y apropiacion de los simbolismos que articulan la danza, la cual parte del

cuerpo y lo envuelve.

El reto fisico de la danza durante la fiesta patronal, a diferencia de las
presentaciones en Guelaguetza, en encuentros de danza o por invitacion a otros poblados,
es que se realiza la danza completa, las 31 piezas que componen la danza, lo cual implica
danzar entre tres y cinco horas con algunos intervalos de descanso. No obstante, a ello
habria que afiadir la danza dentro del templo y la participacion en las calendas. Al tratarse
de una danza “tempista”, los saltos y las palancas no son tan elevadas, pero si marcados
con fuerza, por lo que en el estilo de la danza de Tlacochahuaya no vemos brincos muy
altos.” Pese a ello, la gran dificultad de la danza es el penacho. Al ser un penacho en
forma de circulo completo, genera mayor friccion en los movimientos, principalmente en
los giros, que son constantes. Peor ain si durante la presentacion hace viento, pues las
rafagas “jalan” al danzante desde el penacho, por lo que es posible la pérdida de equilibrio,
caer, lastimarse y, en el peor de los casos (dicho por los propios danzantes), que el penacho

sufra algin desperfecto.

Para tener una condicion optima a los retos fisicos de la danza, los danzantes se
retnen para subir corriendo al cerro. Si sus actividades cotidianas no les permiten reunirse,
cada uno procura salir a correr, hacer brincos con una cuerda o hacer ciclismo. Para

aprender la coreografia, se retinen en el atrio, en la cancha de basquetbol o en la casa de

0 Esta caracteristica de la relacion entre la danza y su musica ha nutrido el proceso de identificacion del
danzante de la pluma de Tlacochahuaya, frente a los otros estilos de los pueblos vecinos, generando una
suerte de identidad no s6lo del danzante de Tlacochahuaya por su mdsica, sino también de los musicos de
Tlacochahuaya, donde destaca el trabajo de la banda “Amigos de la Musica” que conserva las partituras de
Rumualdo Blas y que, a su vez, han generado una tradicién musical en el pueblo.

"1 Utilizar el espacio puablico es de vital importancia, pues con ello comunican que se estan preparando para la
danza, a su vez, también hacen del grupo un espacio abierto a l0s que quieren integrarse como danzantes, pues
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alguno de los danzantes, donde Pablo Sernas pone la coreografia, auxiliado por los
danzantes méas experimentados. Es primordial que aprendan los movimientos de la danza,
que se familiaricen con el espacio y los desplazamientos, que sepan marcar las palancas,
todo ello como parte de la memoria corporal que genera el aprendizaje de la danza. Para
que dichos movimientos cobren mayor sentido para los danzantes, entre los “coyotes
viejos” se comparten el significado de los movimientos de su danza: al tratarse de una
danza del cosmos, lo que se representan son los movimientos de los astros: sol, luna, venus
y las estrellas, que se traducen en el movimiento-vida de los astros y sus acontecimientos
importantes como los equinoccios, los solsticios y, principalmente, el transcurso del sol,

seguido por la luna y venus que da lugar al dia y la noche.

La clasificacion antropoldgica que se ha hecho de la Danza de la Pluma como una
danza de conquista de ciclo azteca, con base en su estructura dancistico-teatral (la cual
discutiremos en la proximas lineas), le confiere un orden a la danza con roles bien
definidos, los cuales, en un primer momento del aprendizaje de la danza, se le asignan a
cada danzante, constituyéndose en su primer referente de identificacion. Esto es de gran

importancia porque esta asignacion de rol indica las caracteristicas del vestuario.

Moctezuma
2 Teotiles
Masculinos 2 Capitanes
4 Reyes
Negritos 0 campos
Cihuapilli
Femeninos La Malinche/Dofia
Marina

Tabla 2. Con informacién de Pablo Sernas.

la danza es un asunto de la comunidad, no de particulares. Si bien, el grupo ha realizado el rescate y se han
constituido como los guardianes de la misma, no estdn cerrados a que otras personas se incorporen. Al
contrario, eso es lo que méas desea pues han encontrado dificultades para completarse incluso para ir a la
Guelaguetza.
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Los Danzantes de la Pluma en Tlacochahuaya, ademas de tener asignado un rol en la
estructura teatral de la danza, han resignificado sus movimientos mediante la identificacion
con algun astro o estrella en la danza del cosmos que representan, lo cual también indican
mediante los simbolismos del penacho. El referente mas claro es el del aguila que se teje
en el penacho de Moctezuma que lo vincula simbolicamente con el sol; los reyes y
capitanes representan estrellas de cuatro o cinco picos, asi como cruces; en tanto que los
teotiles representan el glifo de Zuni, el nombre del pueblo, que es la forma de un caracol

con divisiones a los cuatro rumbos.

T N

Motivos simbdlicos c6smicos en los penachos de la Danza De la Pluma de Tlacochahuaya

Finalmente, quisiéramos referirnos a la realizacion de la danza durante la fiesta patronal
que hemos descrito con anterioridad. Sefialamos que hay dos momentos y lugares
importantes donde se lleva a cabo la danza: dentro de la iglesia durante la misa del 30 de
septiembre y en el atrio de la iglesia, al concluir la misa y la comida en la casa de los
titulares de la celebracion. La realizacion de la danza en el espacio interior de la iglesia
forma parte de la teatralidad de la fiesta patronal: la dramatizacién de la danza durante la
misa, la cual se representa completa en el atrio. Como danza de conquista, dramatiza la
confrontacion entre dos culturas, la imposicion de la cultura espafiola y el catolicismo
sobre las culturas mesoamericanas y la religion zapoteca, asi como las estrategias de
persistencia del pensamiento mesoamericano en el contexto de una cultura hegemonica
impuesta. Esa es la carga simbdlica, es decir, el sentido profundo que porta el danzante de
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la Danza de la Pluma como una danza del cosmos, atravesada por simbolismos
mesoamericanos y catélicos como manifestacién dramética de la religiosidad zapoteca en

la actualidad.

Pero, a su vez, también podemos entenderla como un performance, en su vinculo
con el ritual. Los danzantes se preparan para su participacion, asi como los asistentes a la
misa esperan el momento de la danza, incluido el parroco que participa en la bendicién de
los danzantes sabe que la estructura de la misa sera interrumpida por la presencia de ellos,
para dar lugar a la danza. Nos hemos referido al proceso de conformacion del danzante y a
su proceso pedagdgico de simbolismo en la danza, donde se prepara para devenir danzante:
ya no se trata solamente del ciudadano o habitante de Tlacochahuaya, creyente, que se
comprometié con su santo patron para danzar en su fiesta; ahora se constituye como un
danzante, lo cual implica un cambio existencial: participa de la transmision y apropiacion
de un acervo de conocimientos que tomara forma practica simbdlica-corporal en la danza,
su comportamiento es necesariamente otro, pues construye una disposicion existencial
hacia la vivencia de lo sagrado mediante la danza: el danzante se construye como otro, ya
no el ciudadano o creyente, sino como un Danzante, que se estructura simbolicamente

desde su cuerpo y a través de la articulacion de la memoria colectiva, familiar y personal.

El Danzante, que es un hombre zapoteco con un compromiso religioso, orientado
por la tradicion familiar y alentado por los amigos, construye su otredad: se autorrepresenta
como un teotil, un capital o como Moctezuma, pero también representa al sol, a la luna, a
las pléyades o a venus; al entrar a la iglesia durante la misa, esta construyendo su
presencia, portan en su cuerpo el sentido de su danza, ante la comunidad, ante el Santo
Patron, ante la autoridad eclesial y los titulares de la fiesta, que lo reconocen como
Danzante. El performance como practica ritual en el contexto festivo patronal de
Tlacochahuaya a través de la Danza de la Pluma nos sefiala que no solamente acontece la
danza, como irrupcién durante la misa, o en el atrio de la iglesia, también acontece el
Danzante, mejor aun, el Danzante deviene un performer dentro de la iglesia y en el atrio
para la realizacion de la danza. Y esto sucedera siempre de otra manera, afio con afio, en

torno a la celebracién de la fiesta, llevandose a cabo una “restauracion de la conducta” del
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danzante que se prepara para acontecer con la danza cada 30 de septiembre, restaurando,

resignificado, la memoria festiva de la comunidad.

3.2 Hacia una hermenéutica de la Danza de la Pluma

En este apartado presentaremos una propuesta de interpretacion de la Danza de la Pluma
que parte de la explicacion, como reinterpretacion, de los danzantes sobre el sentido y los
motivos de su danza: una danza bélica y del cosmos, lo cual nos lleva a indagar en los
registros y fuentes que tenemos del pensamiento mesoamericano, la relacion entre danza,
guerra y poder, entre guerra y cosmos. Recurriremos en especial a las fuentes sobre los
nahuas antiguos por tres principales motivos metodologicos: 1) las fuentes historicas sobre
los zapotecos antiguos son escazas: se estan realizan esfuerzos loables en la paleografia de
los textos posteriores al siglo XVI que, junto al trabajo arqueoldgico en la zona, han
arrojado mucha luz sobre la sociedad zapoteca, pero la informacion sobre su pensamiento
cosmogonico sigue siendo impreciso; 2) elegimos las fuentes nahuas no s6lo por su
abundancia, que no por ello dejan de ser complejas, sino también por su presencia en los
Valles Centrales, debido al dominio del imperio mexica en la zona, que llevo al
establecimiento de pueblos nahuas que convivieron con los zapotecos y mixtecos de los
Valles, estableciendo relaciones internétnicas; 3) nuestro ultimo motivo metodoldgico es la
tematica que se desarrolla en el Cédice Gracida-Dominicano: la confrontacion entre los
mexicas y los espafioles en el marco de “la conquista” y que orienta los procesos de
simbolizacion en la Danza de la Pluma de los pueblos zapotecos, lo cual he podido observar
que impacta en los danzaste de dos formas particulares: por un lado, incentiva el interés por
el conocimiento propio, local, sobre el cual indagan para orientarse en el significado de su
danza, pero que al encontrarse con la dificultad de las fuentes histéricas, voltean a la

historia de los nahuas para entender algunos elementos de la danza.

Iniciaremos con algunas ideas generales sobre la danza entre los antiguos
mesoamericanos, los dioses vinculados a esta practica sagrada asi como su posible origen.
Advertiremos que no se cuenta con un mito sobre el origen de la danza, como si tenemos
sobre la masica, pero que ambas practicas estaban estrechamente relacionadas; tampoco

encontramos la presencia de los dioses de la danza, la musica y los juegos en los mitos del
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origen de estas préacticas, lo cual nos lleva a pensarlos en el amplio campo de la religion
mesoamericana. Nos limitaremos a la relacién entre danza y guerra, destacando algunos
elementos de sus usos para la legitimacion del poder de los gobernantes, pero nuestro
particular interés se dirigira al origen de la guerra sagrada como acontecimiento
cosmogonico que establece un tipo de relacidn particular entre el hombre y lo sagrado a
través del sacrificio. La indagatoria sobre el origen sagrado de la guerra y el sentido de
deuda-intercambio-don entre los hombres y los dioses por mediacion del sacrificio, que
articula las simbolizaciones de la guerra en la cosmovision mesoamericana, nos aporta
elementos cruciales para la comprension de la Danza de la Pluma a partir de las

explicaciones de los danzantes como una danza bélica y una danza del cosmos.

Veremos que ambas concepciones, aunque parecieran distantes, se articulan en las
narraciones miticas que tenemos sobre los nahuas y se constituyen como el nicleo
arquetipal que estructura las simbolizaciones diversas, polisémicas, de las culturas
mesoamericanas; en nuestro caso, de un poblado zapoteco del Valle de Tlacolula, que ha
emprendido el rescate y revitalizacion de su practica dancistica, como resimbolizacién de
su cosmovision en la actualidad, en el contexto de su fiesta patronal catolica. Haciendo una
revision de las fuentes, apoyandonos en el trabajo de Michel Graulich y Guilhem Olivier,
presentaremos los acontecimientos miticos donde encontramos el sentido y el origen de la
guerra sagrada. Nuestra intencidén es construir un panorama de interpretacion rico en
simbolismos y motivos miticos, desde el cual podamos construir las lineas de interpretacion
de la Danza de la Pluma mas allad de la determinante antropoldgica de las danzas de

conquista.
3.2.1 La danza en el pensamiento religioso de los nahuas antiguos
La danza entre los antiguos mesoamericanos es una de las actividades méas importantes de

la experiencia de lo sagrado. Realizada en contextos rituales y festivos, la danza estaba

vinculada con la mdusica, con el canto (cuicah), con los sacrificios y las penitencias,
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vehiculos de comunicacion con los dioses, mediaciones para agradarles y rendirles culto.”
Maria Sten, en su texto Ponte a bailar, tu que reina. Antropologia de la danza
prehispanica, registra dos palabras nahuas para la danza: macehualiztli, y netotiliztli.”®

Molina es quizé la fuente que mas ahondd en una posible distincion entre ambos términos:

En esta lengua de Andhuac, la danza o baile tiene dos nombres: el uno es
macehualiztli, y el otro netotiliztli. Este postrero quiere decir propiamente baile de
regocijo, con que solazaban y tomaban placer los indios en sus propias fiestas, asi
como los sefiores y principales en sus casas y en sus casamientos. Y cuando asi
bailan y danzan dicen netotilo: "bailan o danzan"; netotiliztli: "baile o danza”. El
segundo Yy principal nombre de la danza se llama macehualiztli, que propiamente
quiere decir "merecimiento”, macehualo quiere decir "merecer”. Tenian este baile
por obra meritoria, ansi como decimos merecer uno en las obras de caridad, de
penitencia, y en las otras virtudes hechas por buen fin. De este verbo macehualo
viene su compuesto tlamacehualo, por "hacer penitencia o confesion', y estos
bailes mas solemnes eran hechos en las fiestas generales y también en las
particulares de sus dioses, y hacianlos en las plazas (Molina, en Garibay, 1954:
82).

Pareciera que Molina esta distinguiendo entre la danza en el espacio intimo de las casa
familiar, durante las fiestas de los sefiores, por ejemplo, como actividad ludica; de la danza
en el espacio publico durante las “fiestas grandes”, es decir, en las celebraciones de las
veintenas. En este sentido hay que considerar que la danza, al ser un proceso de

simbolizacion que procura la comunicacién con los dioses, a la vez que es manifestacion de

2 Marfa Sten comparte una cita muy importante de Van Der Leeuw, de la que extraemos una parte que es
crucial para comprender el vinculo entre la danza y lo sagrado: “El hombre primitivo no solamente baila, sino
que por medio del baile desea obtener algo. Este algo puede ser un trofeo de la guerra o de la caceria, un
prisionero o sencillamente el amor...la danza no es un placer individual, sino que atafie a toda la sociedad.
Tiene una funcién claramente social. Se puede decir que entre todos los actos magicos, la danza es el mas
importante.” (Leeuw en Sten, 1990: 20). El pensador holandés coloca la danza como una accién propia de la
magia, cuyo motivo seria conseguir algin bien, gracia o proteccion de los dioses. No obstante, nosotros
vamos mas alla de la funcién magica de la danza, para sefialar su caracter religioso, como forma de
simbolizacion que configura, da cuerpo-imagen-ritmo, a la experiencia de lo sagrado.

3 De acuerdo al Gran Diccionario Nahuatl, macehualiztli fue registrado por Molina en su diccionario y
netotiliztli se encuentra en el manuscrito 362bis del Fondo de Manuscritos Mexicanos de la Biblioteca
Nacional de Francia, el Arte para aprender la lengua mexicana de fray Andrés de Olmos o el Arte de la
lengua mexicana de Horacio Carochi, asi como en el Codice Florentino.
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lo sagrado en los seres humanos, se danzaba en lugares y momentos especificos durante las

fiestas, a la vez que no cualquiera podia realizarla.

Por otra parte, Patrick Johansson presenta una interpretacion muy sugerente sobre
estas dos formas para nombrar la danza en la lengua nahua: “El netotiliztli y el
macehualiztli son los dos polos estructurantes de la danza nahuatl, el uno, dionisiaco,
conectado umbilicalmente con el origen, el otro, discurso-ofrenda que establece el contacto
con los dioses y echa las bases de la normatividad religiosa y, mas generalmente, cultural.”
(Johansson, 1995: 41). Son dos polos, opuestos complementarios de la idea de danza en el
pensamiento de los nahuas antiguos, que si bien se despliegan en espaciotemporalidades
diferenciadas, el principio de juego, éxtasis y comunicacién con lo divino toma diversas
metamorfosis en la experiencia de lo sagrado, en su relacién con el canto, del que es
estructura ritmica corporal, pues “es cantando y bailando que el hombre de Anahuac accede
a la plenitud del ser. Esta verdadera simbiosis ritual entre e cuerpo del hombre y el cuerpo
del mundo tiene una importancia toral, ya que determina el caracter "umbilical" que cobra

la danza segun las instancias festivas a las que se integra” (Johansson, 1995: 41).

Maria Sten hara énfasis en la raiz macehua en macehualiztli, “recibir, hacer
penitencia, merecer y bailar”, que a su vez también se relaciona con macehual, “cl hombre
del pueblo”, y con macehualtin, los hombres del Quinto Sol, “es decir, ‘los que fueron
merecidos’, porque nacieron de la muerte gracia al sacrificio de los dioses, a la ofrenda de
su sangre viva y sagrada” (Navarrete, 2002: 35), que a su vez los compromete a satisfacer y
alimentar a los dioses en agradecimiento por su sacrificio. Por un lado, tenemos un
interesante y complejo campo semantico de la raiz macehua que califica la danza como una
accion magica-ritual por la que se busca recibir algo, un don o una gracia de los dioses. No
obstante, es una actividad cuya eficacia ritual requiere de una preparacion para ser
merecedor de los dones, una iniciacion en los misterios de la danza y el cuerpo, su eje
césmico. No cualquiera puede bailar, ni en cualquier lugar o momento: habia danzas para
mujeres, para hombres, para hombres y mujeres, para ancianos, para jovenes, para nifios,
para los sefiores y para los guerreros. Por lo que la danza se circunscribe en una cadena de
practicas de sentido que involucra al ser humano, el cuerpo, los dioses, el cosmos en torno a

la vida-movimiento y los diferentes estratos sociales.
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El acercamiento de M. Sten y P. Johansson retoman las acepciones clasicas que se
encuentran en Molina, en tanto que Mirjana Danilovic, en su tesis doctoral El concepto de
danza entre los Mexicas en la época poscolonial, profundiza sobre las nociones de danza y
baile en las fuentes historicas, tanto originarias como coloniales, reflexiones que ahondan
en la problematizacion de la danza en el pensamiento mesoamericano. Ademas de
macehualiztli y netotiliztli, cuyos sustantivos se desprenden de los verbos macehua™ e
itotia’, respectivamente, en su indagacion sobre otros términos que se encuentran en las
fuentes historicas, en los compilados Iéxicos y gramaticales, Danilovic compila un listado
de 18 términos para nombrar la danza y el baile en nahua antiguo: “los verbos i'totia,
macehua, cuicoanoa, ana, coanecuiloa, nahua, matlaza, tlayahua, cocoloa, chocholoa,
cahua, itta, yacana, ayotzincuepa, quequeloa, tlapapahuia, tlatlaxoguihuia y nexoxocolo
aparecen en diferentes fuentes con el sentido de »baile« y de “baile’” (Danilovic, 2016:
116).

La autora especifica que macehua, “conseguir o conseguir lo deseado”, al afiadirle
el objeto indefinido tla, refiere a “hace penitencia”, entonces macehualiztli aparece como
“danza o baile” en tanto que tlamacehualiztli remite a “penitencia o merecimiento”. Otra
precision linglistica que proporciona la autora es interesante, en tanto que destaca las
diferencias Iéxicas en torno a la nocion de macehua como merecimiento y su vinculacion

con la danza:

Es importante precisar que el vocablo asociado a la »danza« tiene las vocales ay e
largas (macehua). En cambio el verbo que se usa con la idea de la “penitencia”

contiene el saltillo (mahcehua) (Karttunen, 1983: 130). A pesar de que esos verbos

7 “E] verbo macehua evidencia la »danza« al describir fiestas en honor a los dioses, cuando se habla acerca
de los rituales calendaricos, sobre la vida y el poder de los gobernantes, al mencionar algunos hechos
histéricos o tramas miticos, explicando los rituales en el cuicacalli y el mixcoacalli y al detallar fiestas y
casamientos coloniales. Las formas en las que el verbo macehua se manifiesta como »bailar« son: forma
verbal (p.j. mamaceoa (“baila(n)”), sustantivo (p.j. macehualiztli (“danza”)) y locativo (p.j. macehualoyan
(“Iugar donde se baila)).” (Danilovic, 2016: 126)

> “Comenzando con el verbo itotia leemos que significa “bailar, o dangar”, mientras su forma reflexiva se
refiere a “hazer bailar a otro”. Existen testimonios 1éxicos de varios sustantivos que proceden del mismo
verbo: cihuanetotiliztli: “danca de mugeres” (ibid: 22v), mitotiani: “dangante” (ibid: 57r), mitotiqui:
“dangante” (ibidem), nenetotilizmachtiloyan: “escuela donde ensefian a dangar” (ibid: 68r), netotiliztli: “danca
o baile” y netotiloyan: “corro donde bailan”. Morfosinticticamente, el verbo itotia aparece en tres formas
diferentes: forma verbal (p.j. mitotia (“baila(n)”), sustantivo (p.j. netotiliztli (“danza™) y locativo (p.].
netotiloyan (“lugar donde se baila”).” (Danilovic, 2016: 118).
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no deberian confundirse, muchas veces se ha equiparado la »danza« prehispanica
del Centro de México con la ofrenda. Varios autores han hecho hincapié en esa
relacion entre la »danza« y la penitencia basandose en el verbo macehua.
(Danilovic, 2016: 122)

La autora, retomando las reflexiones de Ldopez Austin sobre la distincion clasica entre
macehualiztli, danzas-penitencia, y el netotiliztli, danzas-regocijo, que propuso Molina,
argumenta que ambas expresiones aparecen en las descripciones de las fiestas que vinculan
la danza a las practicas religiosas en general, por lo que los esfuerzos de distincion
semanticos que propone el fraile son dificiles de sostener. Los argumentos de Danilovic, a
la luz de nuestras reflexiones en las lineas anteriores, donde retomamos las ideas de M.
Sten y P. Johansson sobre la distincion de Molina, nos conducen a preguntamos si entre 1os
antiguos mesoamericanos, especificamente entre los nahuas, seria posible aplicar la
distincién, por un lado, entre sagrado-profano en torno a la danza y, por otro lado, si
distinguian entre regocijo y penitencia en el contexto de la vivencia de lo sagrado, o si la
danza, como préctica festivo-ritual, implicaba los procesos de simbolizacién que anudaban
el compromiso religioso entre los solemne y el juego, la seriedad y la risa, el goce de

participar en lo sagrado en su dimension normativa y ludica.

Ademas, las diversas palabras que encontrd la autora para referirse a la danza y al
baile ahondan en la polisemia de esta nocion-practica vinculada a la experiencia de lo
sagrado. Retomamos, a manera de resumen, los resultados de la autora, para tener un
panorama mas amplio de la cuestion. Ademas de macehua e itotia, cuicoanaa es otro verbo
que aparece con frecuencia en las fuentes historicas para referirse a “bailar al son del canto,
prologar el canto, canto y baile”. Estos tres verbos dan la idea de baile-movimiento-
merecimiento-canto, diferente a los verbos que hacen hincapié en la danza y la forma de su
movimientos: Ana, “‘crecer en el cuerpo’ (nin), ‘dar de si el cordel o la soga’ (m), ‘asir o
prender’ (nite), ‘trauar o asir algo o apartar y quitar alguna cosa’ (nitla) y ‘trauarse o asirse
vnos a otros delas manos para dangar’ (nite)”. (Danilovic, 2016: 125); Nahua, abrazar,
tomar por el brazo, danzar abrazados (por el cuello, cintura, por los brazos o se toman de
las manos), “segun Jiménez Moreno Yy su traduccion de los Primeros Memoriales (1997:

41, 44-45) se danzaba con los brazos entrelazados. De esa manera se bailaba en el
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transcurso de la fiesta de Xocotl huetzi, junto al arbol Xocotl” (Danilovic, 2016: 130);
Coanecuiloa, algo se tuerce, se curva, se hace la danza de las serpientes (en Panquetzaliztli,
danza entre las victimas y sus duefios antes de sacrificio); Matlaza, levantar y bajar los
brazos al danzar (en Ochpaniztli), mover las manos; Tlayahua, cuando en Tlaxochimaco,
los musicos no hacian ningln gesto al bailar, no bailaban, Tlayahualoa, ir el procesion, ir
en circulo, dar vueltas, rodear algo; y Cocoloa, accion de ir dando vueltas, en Molina,
“graznar o cantar el gallo de la tierra, o ir por vueltas y rodeos a alguna parte”, movientes

ondulantes y zigzagueantes, en el diccionario de Tzinacapan: menear.

Los verbos que complementan la lista de Danilovic son: Chocholoa, andar dando
saltos, huir muchas veces: refiere a una danza de elevacién, es decir, a dar brincos en la
danza (como en Toxcatl y Tititl); Cahua, dejar, abandonar, guiar la danza; Yacana, (te)
guiar la danza; conducir, guiar, gobernar; Ayotzincuepa, dar vueltas; Quequeloa, “hacer
coxquillas a otro, o escarnecer y burlar de alguno”; Tlapapahuia, dar alaridos en el mitote,
mientras se danza y en la guerra; Tlatlaxoquihuia, el auge de la danza; y Nexoxocalo,
ponerse violento el baile. Por otro lado, estan los nombres de las danza y los cantos donde
se indica su motivo, e incluso la manera como se llevaban a cabo, no necesariamente los
pasos, sino que se hacian como a la usanza de un grupo en especifico: huastecos, otomies,

los de huexotzingo, entre otros.”®

Finalmente, cabe mencionar las palabras que usaron los cronistas espafioles para
referirse a las danzas, cantos y fiestas de los antiguos mesoamericanos: areito y mitote.
Areito, sefiala Danilovic, es un término que aparece en las fuentes como proviene de las
Antillas Mayores: Cuba, Haiti y Santo Domingo, incluso para distinguir entre los bailes de
Pert y de México, por ejemplo en Acosta, quien designa Areyto y Mitote, respectivamente,

0 como aparece en F. Bartolomé de las Casa:

® “Muchas veces en las »danzas« “imitaban el modo de bailar, el ornato y la apariencia” de los rivales que
derrotaron. A través del chichimecayotl recordaban sus origenes. En el xaponcuicatl, o canto de los festines,
se cantaban las alabanzas del héroe que convidaba a cenar.” El cococuicatl, “o sea canto de la tortola” se
cantaba en las bodas. El tlacahualizcucatl, en los que cantaban sobre los que traian tributo al tlahtoani. Si en
el »baile« “cada varén abrazaba a una mujer poniéndole el brazo derecho al derredor del cuello, lo llamaban
nenahuayzcuicatl,”o sea canto de los abrazos.” Este es el baile« “en el cual eran celebrados promiscuamente
varios héroes.” Los gobernadores entraban a la »danza de tlacuiloltepecayotl “o sea el canto de la pintura.”
(Danilovic, 2016: 101).
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Los indios y gente y sefiores de toda la ciudad [...] no se ocupaban en otra cosa
sino en dar placer a su sefior preso, y entre otras fiestas que le hacian era en las
tardes hacer por todos los barrios y plazas de la ciudad los bailes y danzas que
acostumbran y que Ilaman ellos mitotes, como en las islas llaman areitos, donde
sacan todas sus galas y riquezas se empluman todos, porque es la principal manera
de fiestas suyas y regocijo; y los mas nobles y caballeros y de sangre real, segun
sus grados, hacian sus bailes y fiestas méas cercanas a las casas donde estaba preso
su sefior. (De las Casas 2006: 146, en Danilovic, 2016: 100-101)

Por su parte, Motolinia aporta las siguientes precisiones: “areito... es vocablo de las islas,
pero hasta hoy no he visto persona que ni por escripto ni por palabra sepa dar cuenta ni
declarar los vocablos de aquella lengua de las islas; lo que dicen o escriben, ni saben si es
nombre ni si es verbo, si es singular o si plural, si es verbo activo, bien si es pasivo.”
(Motolinia, 1971: 385, en Danilovic, 2016: 97). Por lo tanto, areito aparece para sefialar
canto, baile, baile con canto, indistintamente, en el contexto de las fiestas.

En cuanto a mitote, “se trata de un préstamo lingiiistico que se hizo al tomar ese vocablo del
idioma néhuatl colonial con poca adaptacion del espafiol. La forma de la tercera persona del
singular del presente del verbo itotia (»bailar«, »danzar«)- mitotia (él/ella baila) se
incorpor6 al idioma de los conquistadores como ‘mitote’. Respecto al uso del sustantivo
‘mitote’, a diferencia del ‘areito’ su acepcion es siempre la de »danzak, »baile«”
(Danilovic, 2016: 100).

Lo que encontramos en las diferentes palabras para referirse a la danza o a la accién
de bailar entre los antiguos nahuas es una vasta polisemia en el contexto de las
celebraciones religiosas, de caracter festivo y ritual, principalmente en las descripciones de
las veintenas del Cempahualapohualli, donde aparecen los personajes que danzan: las
mujeres, los hombres, las ancianas y ancianos, los jovenes, los gobernantes y los guerreros,
actores que participan de los procesos de simbolizacidn en su dimensidén normativa y ladica
a través del cuerpo-simbolo como estructura estructurante de la experiencia de lo sagrado,
como vehiculo de comunicacion, lenguaje que emerge del impulso de la imagen-

movimiento en relacion con el todo. A su vez, tambien nos quedan algunos registros del
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lugar de la danza en los mitos, vinculado al culto de los dioses, donde destacan los dioses
que bailan, como Tezcatlipoca que danza para engafiar y conseguir la victoria frente a los
Toltecas, en el ciclo mitico de Tollan: “comengd a dangar y bailar y cantar el dicho
nigromantico Titlacaoan, tafiiendo el atambor. Y toda la gente ansi comencava a bailar y
holgarse mucho... Y porque era muy mucha gente la que dancava, empuxavanse unos a
otros y muy muchos de ellos caian despefiandose en el barranco del rio, que se llama
Texcalatlauhco, y se convertian en piedras” (Sahagun, 2000, Tomo 1: 316, en Danilovic,
2016: 74), deidad que esta vinculada al mito del origen de la musica y de la danza, acaecido
después del surgimiento del Quinto Sol, por el sacrificio-merecimiento de los dioses, con lo
que se inaugura la era de los hombres. Sobre este mito nos referiremos méas adelante, no sin
antes presentar algunas ideas y reflexiones sobre la semantica en torno a la danza en la

lengua zapoteca.

3.2.2 Danza, musica y fiesta en la lengua zapoteca

En el Vocabulario en Lengua Zapoteca del F. Juan de Cordova, encontramos los siguientes
registros: “Dancga 0 bayle, vide baylar. Hueyaa”, “Dancar o baylar. Toydhaya, Toyaaya”,
“Dancante o baylador. Penihueyda, Y fiesfta baylando. Pénitoyaani”, “Mitote bayle de los
indios. Hueyaa, Hueyaha (Cordova, 2012: 50, 111, 269). En ellos, podemos observar la
nocion de “mitote”, cuyo uso en las fuentes coloniales lo indicamos en el apartado anterior;
por otro lado, nos Ilama la atencion encontrar la referencia a la fiesta en la informacion de
Cordova sobre la danza en Pénitoyaani, ¢entre los zapotecos antiguos, se planteaba alguna
relacion entre la danza y la fiesta en el contexto de su lengua, més all4 de la relacion
practica que encontramos en las descripciones de las fiesta religiosas, con sus danzas y
mausica, entre los antiguos nahuas? En el mismo texto del fraile dominico, encontramos
lanij, en las diversas entradas que refiere a la “fiesta”, en tanto que nos llama la atencion
“fiefta hacer o cobite. Toni ¢ahaya” (Cordova, 2012: 196). Como veremos mas adelante,
cuando tratemos la cuestion del tiempo y la fiesta, expondremos la relacion semantica entre
fiesta y dia entre los nahuas antiguos. En lo que respecta a los zapotecos, pareceria

presentarse una relacion semantica entre fiesta y danza.
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Al revisar los diccionarios modernos de zapoteco, en la variante del Istmo de Tehuantepec,
encontramos con mayor claridad la relacion entre danza y fiesta, asi como el dia de la
fiesta: Hruyaa, “baile o danza”; Sa’, “fiesta, musica, festival, festividad, melodia, baile,
danza, cancién”’’. De estas acepciones se desprenden dos términos muy interesantes:
Binnigundaasa’, “gente que dispersé la danza y la musica”, y Sa' gubidxa’, “baile del sol,
fiesta del sol”, en ésta ultima podemos observar la referencia a la relacion entre danza y
fiesta. En la variante de Cajonos, en la Sierra Norte, encontramos waya’a y weya’a para
danzante y danza, respectivamente; mientras que en Teotitlan del Valle, en los Valles

Centrales, la palabra para danza designa también al danzante: guya’a.’

Buscamos en el zapoteco las palabras para fiesta y encontramos, en el zapoteco del
Istmo de Tehuantepec: lani y sa’. Lani aparece para aniversario, festejo, fiesta de un santo o
el dia de la fiesta (dxilani), mientras que Sa’, “fiesta, danza y musica”, aparece en las
composiciones: Sa' beu', “fiesta de luna”; Sa’ guendasheela, “fiesta de boda”; Sa’ guidxi,
“fiesta del pueblo, fiesta de mayo”; Sa’ naxhi, “melodia agradable”; Sa’ sicaru, “musica
bonita, fiesta agradable”; Sa’ stinu, “nuestra musica, nuestra tradicion, nuestra fiesta”.”®
Para el caso de la variante de Cajonos, encontramos Inhi, “fiesta”, mientras que para la
variante de Teotitl&n de camino, tenemos biu 'z, para referirse a una fiesta particular, y lani
geech, para referirse a la fiesta del pueblo, en tanto que distinguen entre el dia de la fiesta y

el tiempo de la vida cotidiana con las palabras ndxi daa y dxii, respectivamente.

Podemos observar que el registro hueyaa, hueyaa, hueyaha, para “danza” en el
zapoteco antiguo, que nos llega hasta hoy por Cérdova, se ha modificado en las variantes
modernas de la lengua zapoteca, pero que la raiz se conserva. En el caso de lanij, para
“fiesta”, se pierde la j para el zapoteco del Valle de Teotitlan y del Istmo de Tehuantepec.
Destaca sa’ en el zapoteco del Istmo para hablar de fiesta-danza-musica, lo cual, al parecer,
se encuentra en Binnigundaasa’, “los hombres que dispersé la danza y la musica”. Andres

Henestrosa, intelectual y poeta zapoteco, dedica unas reflexiones sobre la nocidn

7 http://www.biyubi.com/did_consulta.php?p=danza, consultado el 14 de diciembre del 2020.

8 Pueblos originarios, lenguas, https://pueblosoriginarios.com/lenguas/zapoteca.html, consultado el 14 de
diciembre del 2020.

7 http://www.biyubi.com/did_vocabulario35.htm, consultado el 14 de diciembre del 2020.

8  Diccionario del zapoteco de Teotitlan del Valle, https://www.webonary.org/zapoteco-
teotitlan/?s=hi%C3%B9%CA%BCz&partialsearch=1, consultado el 14 de diciembre del 2020.
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Binnigundaasa' en el marco de la cosmogonia de los zapotecos del Istmo de Tehuantepec.
En esta regidn, al sureste de Oaxaca, se cuenta que los primeros hombres descendian de las
raices de los arboles, “el fragmento gulaza, deshecho en dos tantos, -gu-laza, quiere decir,
el primero, raiz, camote; y el segundo, fibra; por extension, lo que es flexible, como la
fibra. En este caso, los binigulaza, fueron gentes nacidas de las raices de los arboles
(Henestrosa, 2009: 29).

El mismo autor nos comparte otra version del origen cosmogonico de los zapotecos
de su tierra, donde se narra que los primeros hombres fueron descendientes de las aves:
desde una nube, cayeron a la tierra en forma de estos animales, por lo que sabian el canto-
lenguaje de las aves y en sus plumas traian los bastos colores que esparcieron por el mundo,
“gula en Tehuantepec o gola en Juchitan es, respetuosamente, anciano; y za, nube: como
quien dice, gente anciana, la que tuvo su origen en las nubes. Ellas se llamaban a si mismas
Biniza, y a su lengua dicha-za” (Henestrosa, 2009: 29). Nuestro autor propone una
interpretacion para binigulaza, diferente a la idea general que lo traduce como “gente que
choco entre si 0 con un enemigo”: explica que gulé significa roto, disperso, reparado, en
tanto que za seria un connotado que refiere a “una de otra”, es decir, que sefiala una
distincién a manera de separacion, por lo que una posible interpretacion de binigulaza seria
“la gente que se dispersd o se separd una de otra”, “pero za también es mdsica, danza,
fiesta. Y tal vez la primera separacion vino después de oir musica y haber danzado”

(Henestrosa, 2009: 30).

Continua al artista oaxaquefio narrando una leyenda que cuenta como los zapotecos
istmefios, antes de ser capturados por los espafioles, guiados por la mdsica, entre danzas y
cantos, se arrojaron al rio Tehuantepec y Atoyac, donde se convirtieron en peces y trastos,
mientras otros conservaron su forma humana y habitan en el fondo de los aguas de los rios,
donde fabrican diversas artesanias: juguetes y trastos de cocina, con lo que dan cause a las
aguas dulces camino al mar. La transformacion de los hombres en animales ya lo
encontramos en la raiz guenda, que no solo remite a la metamorfosis zoomorfa, sino
tambien al vinculo de los hombres con otros seres, a la manera de un doble, tal como el
tona o nahual entre los antiguos nahuas. Asi, el sentido en Binnigundaasa' o binigulaza

apunta a la gente que se transformd en otro o que se disperso por la danza, la masica y la
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fiesta. En el relato de Henestrosa encontramos la idea de dispersion en torno a la huida de
los zapotecos ante la llegada de los espafioles, con el objetivo de refugiarse y guarecerse del
otro, que a su vez marca una diferencia del nosotros respecto a los otros. De suerte que, por
orientacion de la danza, la musica y la fiesta, los antiguos zapotecos se separaron, se
arrojaron a las profundidades del agua de la tierra, de los rios, de los manantiales, de los
ojos de agua “encantados”, donde el imaginario zapoteco depositd la presencia de la

ausencia de sus antepasados.

3.2.3 Los dioses de la danza, el canto y el juego.

Para los antiguos nahuas, en los destinos se marcaba el don de la danza, el canto, la musica
y las artes. Los nifios y nifias que nacia en el dia Ce Xéchitl (uno flor), dia del Tonalamatl
regido por Huehuecoyotl, “coyote viejo”, y Ce Ozomoztli (Uno mono), dia del Tonalamatl
regido por Xochipilli, se decia serian buenos danzantes, cantores y pintores. Esto nos remite
a la cadena simbolica que se teje entre los dioses de la danza y la musica, el juego, la
lujuria, la fertilidad y los mantenimientos: nos referimos a Macuilxochitl, Xochipilli,

Huehuecoyotl.

El dios de la danza y el canto era Macuilxdchitil, “cinco flor”. El cinco era un
namero vinculado a los excesos y a la abundancia, advierte Ledn Portilla siguiendo a
Eduard Seler, que al estar presente en el nombre calendarico del dios, vincula estas dos
cualidades con la danza, el canto, el juego. En su pintura facial tiene una mano sobre la
boca, pintada de blanco con los dedos extendidos, haciendo alusién a un nombre
calendarico, segun la interpretacion de Seler, en tanto que Yolotl Gonzéalez (1991)
argumenta que se trata de una flor blanca de cinco pétalos. Sobre el cu destinado a su culto,
Maria Sten resalta, “Mendoza dice que ‘su templo estuvo ubicado a espaldas del Templo
Mayor de Tenochtitlan donde se le ofrendaban representaciones de instrumentos. Tenia
como disfraz el pajaro quetzalcocochtli, ave que canta al amanecer. Su figura era de un
hombre desnudo, desollado, pintado el cuerpo de rojo, con una flor sobre la boca, con un

escudo en que hay 4 piedras y un centro en forma de corazon” (Sten, 1990: 33).
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En el Cddice Florentino (Libro I, capitulo 15), Sahagun sefiala que Macuilxochitl y
Xochipilli, el “noble de la flor” o el “rey de las flores”, son el mismo dios o presentan una
cercania tal que es dificil diferenciarlos, s6lo por algunos detalles de sus atavios, pero que
en general se representan con atavios de los sefiores de la nobleza. En cuanto a sus
valencias simbdlicas, se teje una cadena significativa entre la danza, el canto, las flores y

los mantenimientos (la fertilidad).

Macuilxochitl yoan Xochipilli can neneuhque ynic neteotiloya tecpantzinca
ynteouh / El dios Cinco Flor y el Principe Flor estaban estrechamente unidos en
el culto religioso, él es el dios de la gente del palacio” dice Sahagun en el
capitulo catorce de su primer libro. Probablemente ambos dioses también
surgieron en la misma regién, habitada por los descendientes de Xelhua, en las
fronteras del estado de Oaxaca. Y ambos aparecen con sus atavios del pajaro
quetzalcocoxtli, de los cuales en general queda solamente un tocado de plumas.
(Seler, 2014: 299)

No obstante, esta afirmacion de Seler respecto a la relacién de este doble dios con el
quetzalcocoxtli en su atavio no alcanza cuando encontramos otras representaciones que
permiten distinguir a estos dioses emparentados. Asi sucede en los Primeros Memoriales,
del mismo Sahagun: Xochipilli aparece con plumas de tlauhquechol y Macuilxochitl con
plumas verdes de quetzal. Esto conduce a Carmen Aguilera, en su texto Xochipilli, dios
solar, indagar sobre la asociacion entre el dios y el ave presente en sus atavios, lo que
aportara pistas para profundizar en sus simbolismos. Retomando la representacion del dios
en el Cddice Magliabechiano, donde su yelmo es un ave colorada con pico curvo amarillo,
con una coronilla de dos bandas (blanca y roja) con las que se ata un cono de plumas

preciosas, la autora identifica una guacamaya roja, alo en nahuatl.

Hay otra manera de papagayos que llaman alo, crian se en la provincia que
[laman Cuextlan. Vive en lo alto de los montes y riscos, crian en las espesas
arboledas; son domesticables; tienen el pico amarillo y corvo como halcon;

tienen el pecho amarillo, y también la barriga, las espaldas moradas, las plumas
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de la cola y de las alas las tienen bermejas, casi coloradas llamanse estas plumas
cuetzalin, que quiere decir llama de fuego. La cobertura de las alas, que cubre las
extremidades de las plumas grandes, y también las que cubren las extremidades
de la cola, son azules, con unos arreboles de colorado. (CF, en Aguilera, 2004:
72).

Nuestra autora recurre al pensamiento maya sobre el simbolismo de la guacamaya, Vucub
Caquix, “siete rojo”: “esta ave, segin un mito, descendia cada mediodia al juego de pelota
de Chichén Itz4, con sus alas extendidas y sus largas plumas de la cola brillando como
llamas” (Popol Vuh, Tedlock 1985: 89, en Aguilera, 2004: 72). A partir de la relacion entre
el sol y la guacamaya, presente en los atavios de Xochipilli, la autora planteara el vinculo de
este dios con el simbolismo solar, “si Xochipilli porta el yelmo de guacamaya esto indica
que esta convertido en el ave, él es el sefior guacamaya, ¢l es el sol” (Aguilera, 2004: 72),
lo cual invita a repensar su culto en las veintenas de Tecuilhuitontli y Hueytecuilhuitl,”la
pequeiia y la gran fiesta de los sefiores”. En esa misma linea propone interpretar la pintura
facial roja de Macuilxochitil-Xochipilli. Sin embargo, pese a que ambos dioses tiene la cara
pintada de rojo, sobresale que Xochipilli tiene unos puntos sobre la piel que indican que
porta piel desollada, marcas de dolor por el ardor, como de estar quemado, tal como se
describe a Nanahuatzin después de arrojarse al fuego y devenir el sol. En cuanto a
Macuilxochitl, el color de su piel se vincula con su lugar en el cosmograma, al sur
(Dehouve, 2003), asociado al cielo del medio dia, a la posicion del sol en su cenit y en su

mayor intensidad, lugar del fuego.

Sobre el simbolismo sol-fuego-rojo que se articula en la representaciones de esta
doble divinidad, encontramos el Macuilxochitl icuic, “Canto al dios de la musica y los
juegos”, que traduce y analiza Eduard Seler. En ¢l se sefala el lugar del origen de
Macuilxochitl, “donde se yerguen las flores” y anota Seler que es el paraiso del Oeste, pero
mas adelante el texto anuncia al dios como “el sefior de la aurora, el sacerdote, el sefor del
rojo amanecer”. ;Coémo entender estas diversas espacialidades que se relacionan con el dios
rojo de la musica y la danza? Ademas, el gran motivo del canto es el encendido del fuego a
través de instrumentos rituales como el mamalhuaztli: dos palos de madera que por friccion

producen fuego; destaca la Tezcatzintli, “piedra roja especular” de Macuilxochitl que se
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dice que por el canto se hace vibrar, se hace sonar, lo que anuncia el encendido del fuego.
Por otra parte, aparece Xochipilli como el dios del maiz, vinculado a Cinteotl como dioses

de los mantenimientos.

Seler identifica a Macuilxochitl como uno de los cinco acompafiantes de las
Cihuateteo en el Codice Borgia, mujeres deificadas tras morir en el primer parto que
habitaban en el Oeste, en el Cihuatlampa, porque eran las acompafantes del sol en su
camino por la noche hacia el inframundo y amanecer, incitaban a la lujuria, al pecado, al
descender a la tierra el dia Ce Quiahutl, Ce Mazat, Ce Calli, Ce Ehecatl y Ce Ozomatli de
principio de una trecena causaban enfermedades, por lo que también se les temia. Es quiza
esta relacion de Macuilxochitl con las Cihuateteo lo que nos aporta otros elementos para
pensar el simbolismo solar en torno a este dios. Tenemos que las Cihuateteo, las mujeres
divinas, guerreras del sol, vinculadas a la tierra, que habitan en el Oeste y que lo
acompafian en su recorrido nocturno hacia el amanecer, estan acompafadas, a su vez, de
Macuilxochitl, el sefior del rojo amanecer, el que acomparia el regreso del sol del

inframundo y anuncia su triunfo con la aurora tras los primero rayos del sol.

Por otro lado, la relacion entre Macuilxochitl y Xochipilli esta plasmada en el
Cadice Borbdnico, en la lamina 27 donde se representa la fiesta de la séptima veintena,
Tecuilhuitontli, “pequena fiesta de los sefiores”, en honor a estos dioses. En ella
observamos a Cinteotl e Ixtlinton, “el de la cara negra”, frente a Quetzalcoatl y Cihuacoatl
sobre un tlachtli, “juego de pelota”. La presencia del juego de pelota, ya lo habia advertido
Carmen Aguilera cuando alude al simbolismo solar de la guacamaya que desciende sobre
un tlachtli. Es curioso porque el juego de pelota esté vinculado con el inframundo, entonces
nos preguntamos su posible relacion con Macuilxochitl-Xochipilli. Xolotl, el dios de la
dualidad y lo monstruoso, aparece como una de las deidades vinculadas al tlachtli: es de
Ilamar la atencion que este dios acompariaba al sol en su recorrido nocturno hacia el
amanecer, tal como parece que también hace Macuilxochitl-Xochipilli, un dios dual. Si
bien, como apunta Carmen Aguilera, Macuilxochitl-Xochipilli forma parte de los
simbolismos solares diurnos, también esta presente en el mundo de lo nocturno, como el
numen que acompafa a las Cihuateteo y al sol en su recorrido por el inframundo hacia su

renacimiento diario y asi anunciar su llegada en el amanecer.
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El planteamiento de esta ambivalencia simbdlica del dios de la danza, la musica, el juego y
los mantenimientos nos conduce a los mitos del origen de la musica entre los nahuas, pese a
que los protagonistas seran otros dioses. Por un lado, en la Histoyre du Mechique, se narra
como Tezcatlipoca envié a Yohualli Ehécatl, “cl viento nocturno”, que es otra de las
advocaciones del mismo dios, vinculado a las enfermedades por viento frio (Olivier, 2004),
hacia la Casa del Sol donde se encontraban los musicos de diferentes colores, celosamente
custodiados por el astro. Por medio de un canto ritual, Yohualli Ehécatl logré encantar a
uno de los musicos, lo que suscito el descenso de éstos a la Tierra, como mediadores en la
comunicacion entre los hombres y los dioses pues, tal como indica Olivier, una de las
funciones de la musica sera propiciar el descenso de los dioses a la Tierra. De esta forma, el
dios-héroe Tezcatlipoca otorgd a los hombres el don de la comunicacién con los dioses; a la
vez que encontramos en la estructura mitica del origen de la masica, el tema del descenso
de los dioses a la Tierra, el mismo que aparece en el mito de Tamoanchan y la expulsién de

los dioses por la transgresion sexual entre Tezcatlipoca-Huehuecoyotl®! y Xochiquetzal.

También en la Leyenda de los Soles, la musica tiene una presencia importante en el
origen del hombre. Al principio de la Quinta Era, después del sacrificio de los dioses para
dar origen y movimiento al sol y la luna, Quetzalcoatl baj6 al inframundo en busca de los
huesos de los muertos con los que crearia a los hombres. Pero Mictlantecuhtli le pone como
prueba, para evitar que logre su objetivo, hacer sonar una caracola que estaba cerrada. A
nuestro héroe mitolégico lo ayudan unos gusanos que hacen los huecos por donde entran
unas abejas al tiempo que Quetzalcoatl sopla y hace sonar el caracol, cuatro veces hacia los
cuatro rumbos, a manera de trompeta que anuncia en el inframundo su triunfo, que no es
otro que el origen del hombre. Sabemos que el mito no termina alli, pues el dios del
inframundo manda poner una trampa: una fosa en la que cae Quetzalcoatl, tras asustarse
por unas codornices que le salieron al vuelo, muere y los huesos de los muertos son

picoteados por las aves. Tras resucitar, en la forma de su nahual, se dirige al Tamoanchan

81 En su estudio Huehuecoyotl, “Coyote viejo” El miisico transgresor ;Dios de los Otomies o avatar de
Tezcatlipoca? , Guilhem Olivier destaca las caracteristicas de los atavios del dios, algunos de los cuales
también vamos a encontrar en Macuilxochitl-Xochipilli: la pintura facial roja y el tonallo, “lleno de sol”:
cuatro circulos o cuentas que Huehuecoyotl trae en una cesta, en tanto que Macuilxochitl-Xochipilli lo portan
en una bandera en su espalda; asi mismo, en el Cédice Borgia se representa al “coyote viejo” con orejeras de
turquesa y un xiuhtotol en la cabeza, ambos atributos de Xiuhtecutli-Huehueteotl, el dios del fuego, el dios
vigjo.
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donde Cihuacotl-Quilaztli muele los restos de los huesos, Quetzalcoatl los rocia con sangre
de su miembro viril y tras un periodo de penitencia de los dioses, surgen los hombres, los

macehuales, “merecidos por la penitencia”.?

Es menester destacar varios aspectos: por una parte, encontramos en los mitos que
tratan el origen de la masica vinculado a lo solar-diurno (los musicos de colores en la Casa
del Sol) y a los lunar-nocturno (la caracola que fue tocada hacia los cuatro rumbos en el
inframundo) la dualidad con la que hemos caracterizado, a partir de la revision de las
fuentes, a Macuilxochitl-Xochipilli. Por otra parte, en el mito del origen del hombre en la
Leyenda de los Soles, llama la atencion el sacrificio de los dioses que posibilito el
surgimiento de los macehuales. Si recordamos, en el apartado anterior, destacamos que
macehualiztli era una de las formas con que los antiguos nahuas se referian a la danza como
un “merecimiento”. Si bien, en los elementos del pensamiento mitico y religioso de los
antiguos nahuas no encontramos un mito que nos hable explicitamente del origen de la
danza, la relacion que establece ésta con el canto, la musica, el juego, los mantenimientos, a
través de los diversos simbolismos que se articulan en las deidades que hemos estudiado,
nos advierten que  danza-canto-musica-juego-fertilidad constituyen una estructura

simbdlica en torno a la nocién de ritmo, cosmos y naturaleza:

Pues el ritmo no es solo medida, sino también captacion de un suceder que es
inseparable de su contenido concreto, ciclo, calendario, combinacion de dos
pulsaciones que se suceden y que no s6lo se implican sino se imbrican: secas-
lluvias; cielo-inframundo, noche-dia; dioses-hombres; creacion-destruccion. Una
manera dual, propia del pensamiento mesoamericano, de captar el acaecer del
cosmos y la naturaleza como una totalidad organica de relaciones e
interrelaciones en movimiento; las sensaciones o imagenes que se desprenden de
la observacion diaria del dualismo de la vida (lo contrario de la pureza o de la
perfeccidn), tan acusada en la existencia de los sexos y en el cambio perpetuo de
luz y obscuridad. (Solares, 2015: 16).

82 En la version de este mito en la Histoyre du Méchique, advierte Michel Graulich, que el protagonista sera el
gemelo de Quetzalcoatl, el dios Xolotl y no se presenta el tema de la muerte-resurreccion del héroe, sélo su
descenso al inframundo por el material que dara forma a los hombres.
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3.2.4 Danza, guerra y poder entre los mexicas

El registro de los protagonistas de las danzas es abundante en las crdnicas y en los codices
de estilo tradicional: el ser humano, en sus diferentes edades y estatus sociales, asi como los
propios dioses. En este espacio nos referiremos exclusivamente a la danza y la guerra, tema
gue nos ocupa en nuestro caso de estudio, tomando como referencia el trabajo de Maria
Sten.

Cuando la autora se refiere a la relacion entre la danza y el poder, menciona que se
trataba de “‘un componente ligado al sacrificio —se baila antes y después del sacrificio- y a
la guerra: se baila antes de ir a la guerra y a su regreso. Por otro lado, la danza refleja la
estructura social y politica del estado azteca, y no solamente las creencias religiosas de sus
miembros” (Sten, 1990: 149). La danza de los guerreros puede ser entendida como
preparacion para el merecimiento del triunfo en la guerra, una practica que buscaba
asegurar la eficacia ritual del pedimento para vencer a los enemigos. Pero, ademas,
consideramos que los guerreros danzan porque su dios danza. Lo cual no es exclusivo de
este estrato social, al contrario, los mesoamericanos danzan porque sus dioses también lo
hacen: con ello no sélo buscan agradarles, sino que se acercan a la divinidad a través de la

imitacion de sus movimientos-ritmo-vida.

La relacion entre la danza y la guerra implica directamente al poder que estaba
representado en el Tlatoani o gobernante. Los guerreros formaban parte de los estratos
sociales més altos, junto con los sefiores, reyes y sacerdotes, los pipiltin, participaban de
algunos rituales en conjunto y se diferenciaban de las practicas de los macehuales. Sten
sefiala que el Tlatoani bailaba en veintenas especificas, que tenian la caracteristica de estar
dedicadas a los dioses de los mantenimientos asi como al dios del fuego y el dios de la
guerra: Xiuhtecuhtli y Huitzilopochtli. Esas veintenas era Tlacaxipehualiztli (en honor a
Xipe Totec, uno de los nimenes del maiz, y a Huitzilopochtli), Tecuilhuitontli (en honor a
la diosa de la Sal y Macuilxochitl-Xochipilli), Huey Tecuilhuitl (se celebraba a Xilonen, a
Cihuacoatl y a Macuilxochitl-Xochipilli), Ochpaniztli (celebracién a Toci, a Chicomecoatl
y Atlatonan, asi como las Cihuateteo), Tititl (en honor a Ilama Tecutli) e Izcalli (donde

honraban a Xiuhtecuhtli), en las cuales habia una participacion importante de los guerreros,
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como parte de los estratos altos de la jerarquia social de los mexicas: los guerreros tenian el

privilegio de bailar con el Tlatoani y los sefiores.®

De esta forma, la danza de los pipiltin y del Tlatoani no solamente esta consagrada a
las peticiones y culto a los dioses que proveen los alimentos, la regeneracion y la vida;
también estan dirigidas a manifestar su poder. A los sacrificios gladiatorios® acompariaban
las danzas de sefiores y sacerdotes, presenciado tanto por los reyes de la Triple Alianza,
como por los enemigos que también eran invitados para observar la presteza y valentia de
los guerreros. Durante las fiestas, el Tlatoani baila con los guerreros mas valerosos,
aquellos que han capturado mas esclavos, con las insignias que lo demostraban,® por lo
que el gobernante les otorgaba el derecho de bailar con los sefiores en la fiesta que
quisieran, privilegio que contrastaba en status con el de bailar con las ahuianime, las
prostitutas, pues, sefiala Lopez Austin, la particion en la guerra implicaba el sacrificio del

placer sexual de los guerreros, lo cual complementaba su valentia.

8 En Huey Tecuilhuitl, por ejemplo, menciona Sten la participacion de los guerreros en la danza en honor a
Macuilxochitl-Xochipilli, en su advocacion de deidad solar

8 Tlahuahuanaliztli, “rayamiento”, también conocido como sacrificio gladiatorio, era un juego-combate ritual
entre los nahuas que consistia en el enfrentamiento entre un prisionero o esclavo, al que se le daban armas de
guerra falsas, y un guerrero. Durante el combate, los guerreros hacian rayas sobre el cuerpo de los cautivos
con objetos punzocortantes. Los prisioneros que morian en el sacrificio gladiatorio tenian el honor de ir a la
Casa del Sol, a formar parte de las huestes del astro. Sobre su practica en Tlacaxipehualiztli, nos dice Alfredo
Lopez Austin: “’Rayados’ -cautivos destinados al sacrificio gladiatorio- y guerreros cautivadores, con un
recién adquirido nexo religioso, muestran en atavios y danzas la relacién estrecha de su accién con el curso
del calendario y el regreso de la vegetacion que propician las ceremonias de Tlacaxipehualiztli. Estas
ceremonias de la segunda veintena del afio se hadan en honor de Xipe Totec, deidad de la resurreccion
vegetal.” (Lopez Austin, 1967: 16).

8 Objetos preciosos vinculados a la guerra como los maxtles, las mantas, las rodelas, plumas preciosas.
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Capitulo 4. La Danza de la Pluma y las expresiones miticas de la guerra en el origen

del mundo, un acto cosmogonico.

En las lineas que siguen profundizaremos sobre los elementos que nos permiten pensar la
Danza de la Pluma como una serie de expresiones miticas que se articulan a su estructura
dancistica y su sentido como danza bélica y del cosmos para recrear el origen del sol y la
luna, que a su vez es el triunfo del sol sobre la luna y las estrellas (mito de Coatepec y
nacimiento de Huitzilopochtli), que instaura una era, un nuevo orden politico hegemdnico
(el de los mexicas y el quinto sol). Pero que también apunta, principalmente, al equilibro y
armonia del cosmos, del cual el sol participa como mediador-diferenciador entre la tierra y
el cielo a través de la danza imagen-movimiento de su curso, que encuentra, reconcilia y
vuelve a separar los opuestos complementarios, con lo que se mantiene la vida-movimiento
del mundo. Lo cual, también apunta a procurar la fertilidad de la tierra, en la alternancia
entre las lluvias y el periodo de secas, elemento sobre el cual ahondaremos al analizar el

momento de la danza en el calendario festivo en la comunidad.

A partir de una hermenéutica de los mitos cosmogonicos y de la guerra sagrada,
observaremos como la relacién de diferencia y equilibrio entre el cielo y la tierra, que
surgen del cuerpo de la diosa desmembrada, se complementa con el surgimiento-
movimiento del sol, y los sacrificios como mecanismo que alimenta a la tierra y al sol,
manteniendo la vida-movimiento que fecunda la tierra y nutre la alternancia entre el dia y la
noche, entre la estacion seca y de lluvias, de la vida y la muerte, entre lo masculino-solar y
lo femenino-tierra. Si el sol no se eleva y desciende, la obscuridad triunfaria: los arboles-
postes se romperian, las tizizime y los guerreros muertos ya no sostendrian el cielo,
descenderian a la tierra y devorarian a los hombres, el cielo-océano inundaria el mundo,
tendria lugar una perpetua estacion de lluvias; al contrario, si el sol nace pero no se mueve,
habria una perpetua estacion de secas, todo se quemaria: en ambos escenarios la humidad

seria destruida y reinaria lo indiferenciado.

Por eso es tan importante el movimiento del sol, por el que los dioses se sacrifican y
para el que los hombres realizan sacrificios: el movimiento mantiene la alternancia entre la

noche y el dia, entre lluvia y seca, porque también era necesario que la tierra de sus frutos,
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que llegaran las lluvias suficientes nutrieran la tierra, hagan germinar las plantas, crecer el
maiz, y que la secas lo maduraren. Las lagrimas de Tlazolteotl, Tlatecutli pueden podrir la
tierra y si los tlaloques no reciben sus ofrendas, dejarian caer agua a raudales. Entonces
hay dos grandes momentos miticos del sacrificio: el de la diosa y los dioses para dar origen
a latierra y al sol y la luna, y el de los hombres que participan de lo sagrado al alimentar a
los dioses y procurar la armonia del cosmos, que es posible gracias a la alternancia,

movimiento, danza de los opuestos complementarios.

A partir de la precision de las cadenas significantes que encontramos en los mitos de
origen de la tierra y de la guerra sagrada, propondremos interpretar la Danza de la Pluma
como una simbolizacion de la guerra sagrada que alimenta al sol y a la tierra, una préctica
ritual que comunica la intersubjetividad de los hombres con el sacrificio de los dioses por el
que fueron merecidos, macehual, y por el que merecen, macehualiztli, sus dones: un
compromiso con lo sagrado, una manifestacion de la necesidad de participar en él y venir a
la existencia de otra forma, recreando su subjetividad. Porque danzante, al recrear y
participar en el movimiento-vida del cosmos, deviene a la existencia como “restauracion de

la conducta”.

4.1 El origen mitico de la guerra sagrada

Los estudios sobre la guerra en Mesoamérica han destacado las estrategias de dominacién
que implementaron los mexicas y la Triple Alianza sobre los pueblos que sometieron
mediante tributo, registros que se conservan en la Matricula de Tributos, cuyo estudio ha
hecho posible, ademas de la reconstruccion geografica de la dominacion que ejercieron los
mexicas, la identificacién de los productos tributados y sus lugares de origen. Estos
estudios tienen a bien vincular la guerra con la religion de los mexicas, lo que ha dado lugar
a indagar sobre los origenes miticos de la guerra, lo cual nos permitiria tejer algunas lineas
de interpretacion sobre el caracter bélico de la Danza de la Pluma como una posible

sacralizacion de la guerra que alimenta y da vida al cosmos.

En su profunda investigacion sobre el dios Mixcoéatl, Guilnem Olivier presenta una

interesante reflexion sobre el origen mitico de la guerra sagrada. Las dos fuentes historicas
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donde el autor identifica con claridad la narracion del origen de la guerra son La Leyenda
de los Soles y la Historia de los Mexicanos por sus Pinturas, en las cuales Mixcéatl sera la
divinidad protagonica. En La Leyenda de los Soles se narra el origen de los 400 mimixcoa,
hijos de Iztac Chalchiuhtlicue, quien da a luz a cinco mimixcoa mas dentro de una cueva:
Cuauhtlicoauh, Mixcoatl, Cuitlachcihuatl, Tlotepe y Apantecuhtli. EI sol entregd flechas a

los mimixcoa y les ordeno:

Aqui estd con qué me servirdn de beber, con qué me daran (de comer), y un
escudo. Y las flechas, flechas preciosas encafionadas en plumas remeras de
quetzal, encafionadas en plumas remeras de garza, encafionadas en plumas remeras
de zacuan, encafionadas en plumas remeras de cuchareta rosada, encafionadas en
plumas remeras de tlauhquéchol, encafionadas en plumas remeras de xiuhtototl.
(Traduccion de Olivier, del fragmento en nahua de la Leyenda de los Soles, en
Olivier, 2015: 31).

Pero los 400 mimixcoa no hicieron caso a las ordenes del sol, todo cuanto cazaban se lo
comian, se emborrachaban, tenian relaciones sexuales y no hacian ofrenda al dios, no lo
alimentaban, incluso desconocieron a sus dioses “no dicen ‘nuestra madre’, ‘nuestro
padre’” (Olivier, 2015: 31). El sol enojado, ordend a los cinco mimixcoa mataran a sus
hermanos mayores: les entregd flechas de maguey y el escudo divino. Los 400 hermanos se
dieron cuenta que sus cinco hermanos menores los iban a matar, cuando los ven arriba de
unos arboles de mezquite, entonces los cinco se escondieron en diferentes lugares que,
advierte Olivier, estan vinculados con sus nombres: “Cuauhtlicoauh se mete en un arbol,
Mixcoatl en la tierra, Tlotepe en el monte, Apantecuhtli en el agua y Cuitlachcihuatl en el
juego de pelota” (Olivier, 2015: 32). Los mimixcoa saldran de su escondite para matar a sus
400 hermanos y dar de comer al sol. Es decir, que los 5 mimixcoa hicieron la guerra a sus

hermanos para alimentar al sol.

En cuanto a la narracion en la Historia de los Mexicanos por sus Pinturas, nos dice
Olivier, que el origen sagrado de la guerra es precedido por el encendido del fuego nuevo, a

cargo de Tezcatlipoca, después del diluvio

228



Enseguida cuatro dioses (seguramente los cuatro hijos de la pareja suprema) se
reunieron y decidieron hacer un sol para iluminar la Tierra. También acordaron
iniciar con la guerra para alimentar el astro. Nos dice también el texto que hubo
guerra durante tres afos y que para este proposito Tezcatlipoca cred
‘quatrozientos ombres y cinco mujeres, porque oviese jente para que el sol
pudiese comer, lo quales no vibieron sino quatro afios los ombres, y las cinco

mujeres quedaron bibas (Olivier, 2015: 32).

El relato continta, nos dice el autor, con la creacién del sol y de la luna. Al afio de este
acontecimiento se relatan los intentos de Camaxtli-Mixcoatl para dar continuacion a la
guerra sagrada: “Un afio después que el sol fue fecho, que fue el primero del tercer trece
después del diluvio, Camaxtle, uno de los cuatro dioses, fue al octavo cielo, y crio cuatro
hombres y una mujer por hija, para que diese guerra y hobiese corazones para el sol y
sangre que bebiese. Y, hechos, cayeron en el agua y volviéronse al cielo, y no hubo
guerra”. (HMP, 2015: 36).

Tras este primer intento fallido, al siguiente afio, Camaxtle-Mixcéatl golped en una
pefia con su bastdn y salieron cuatrocientos chichimecas. De alli que se vincule a Mixcoatl
como el dios tutelar de los chichimecas, a quienes dio origen en el mito de la guerra
sagrada. Durante los siguientes once afios, Camaxtle-Mixcoatl hizo penitencia y ofrendas
de su sangre punzandose con una espina de maguey en la legua y en las orejas, origen
mitico del autosacrificio a los dioses. El propio Camaxtle-Mixcdatl hizo una pefia para que
sus hijos bajaras del octavo cielo y dieran guerra a los chichimecas, “y en el deceno afo de
este tercer trece abajaron los cuatro hijos e hija y pusieron en unos arboles, do les daban de
comer las aguilas” (HMP, 2015: 36). Continua el mito con el origen del pulque por obra de
Camaxtle y la transgresion de los chichimecas que se emborrachaban en lugar de ofrendar a
los dioses, mitema que recordaremos esta presente en el mito de origen de la guerra sagrada

de la Leyenda de los Soles.

Un elemento mitico que aparece en las dos fuentes sefialadas sobre el origen mitico
de la guerra es la creacion, transgresion, guerra y muerte de 400 personajes miticos, en un

caso son mimixcoa, en otro se mencionan hombres y en otros chichimecas, mientras que en
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la version del mito de Coatepec y el origen de Huitzilopochtli, seran los 400 huiznahuas.
Fray Bernardino de Sahagun registré el monomito de Huitzilopochtli, el dios de la guerra
de los mexicas, vinculado simbdélicamente al sol. Ubica el relato en el Coatépec, donde
vivia Coatlicue, la de “falda de serpientes”, con sus hijos los Centzonhuitznahua, “los
cuatrocientos rodeados de espinas”. Un dia, mientras la diosa barria, descendié un plumén
que la diosa tomd y guardd “en el seno junto a la barriga, debajo de las naguas y después de
haber barrido (la) quiso tomar y no la hall6 de que dicen se empreii¢” (Sahagtin, 2013:
185), Coatlicue quedd embarazada de Huitzilopochtli, pero sus hijos se enojaron v,
alentados por su hermana Coyolxauhqui, “engalanada de campanillas”, acordaron matar a

su madre.

Desde el vientre, Huitzilopochtli se comunicaba con uno de sus “tios”®® huitznahua,
Quauitlicac, quien le dijo de los planes de sus hermanos y de los avances hacia su madre
para matarlos. A la llegada de los Centzonhuitznahua, nace Huitzilopochtli como un
guerrero para combatir a sus tios, “trayendo consigo una rodela que se dice teueuelli, con
un dardo y vara de color azul, y su rostro como pintado y en la cabeza traia un pelmazo de
pluma pegado, y la pierna siniestra delgada y emplumada y los dos muslos pintados de
color azul, y también los brazos.” (Sahagun, 2013: 186). Procede el “colibri en el corazén a
la izquierda” a matar a su hermana Coyolxauhqui, con un xiuhcéatl es desmembrada la
diosa de la luna y su cuerpo arrojado desciende por la montafia, y a matar a sus hermanos,

los Centzonhuitznahua.

Ante estos pasajes miticos y su interpretacion que nos plantea Olivier, nos
preguntamos ¢cual es el caracter sagrado de la guerra en el pensamiento religioso
mesoamericano? No se trata solamente de una préactica violenta de expansién y control para
ejercer el poder, a la que recurrieron los Mexicas Yy la triple alianza para la dominacion de
muchos de los pueblos mesoamericanos. Alberga un sentido profundo de la cosmovision
mesoamericana sobre la guerra, en la que se presenta incluso como un tema de indole

cosmogonico. Y es que la guerra estara ligada al principio de deuda (Graulich) que tienen

% En las fuentes se encuentran diferencias respecto al parentesco entre Huitzilopochtli y los Huitznahua:
aparecen como sus tios en la Crénica mexicana y Cronica mexicayotl, mientras que Sahagln los presenta
como medio-hermanos.
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los hombres con los dioses y los dioses con otros dioses, quienes se sacrificaron para dar
orden al mundo, otorgarles el sustento y traerlos a la vida. Entonces las versiones miticas
donde se narra el origen de la guerra sagrada nos muestran cdmo surge la guerra pero no el
sentido profundo de sus causas que la vinculan al hombre como un merecido por los dioses
y al sacrificio, pues “el pensamiento religioso mesoamericano parte del sacrificio de un ser

primordial: simbolo de la vida que no deja de renovarse” (Jensen en Graulich, 1990: 68).

4.1.1 La deuda divina: el sacrificio de la tierra y el sol

Para tener un contexto mitico mas amplio, recurrimos a la version del mito del origen de la
tierra que se narra en la Histoyre du Méchique: Quetzalcoatl y Tezcatlipoca bajaron del
cielo a la tierra a la diosa Tlateotl “la que estaba llena por todas las coyunturas de los
huesos y 0jos y bocas, con las que mordia como bestia salvaje”, la pusieron en el agua, se
transformaron en serpientes, tomaron a la diosa de los extremos y la estiraron hasta
despedazarla. De su cuerpo se formo la tierra y el cielo, la béveda celeste. Los dioses
hicieron que de su cuerpo brotaran los frutos de la tierra, sus cabellos se convirtieron en
arboles, flores y hierbas; su piel en hierba y flores, sus o0jos en pozos, fuentes y cuevas; su
boca en rios y cavernas; su nariz y sus hombros en valles y montafias, es decir, del cuerpo
de la diosa de la tierra tomd6 forma el mundo. Pero la diosa lloraba por las noches, la habian
lastimado e indic6 que no cesaria el llanto por su sacrificio, no daria frutos si no la

alimentaban de sangre y corazones humanos.

Aqui tenemos un primer momento del sacrificio primordial de la diosa de la tierra
que realizaron los hermanos Tezcatlipoca y Quetzalcoatl, la pareja antagonica por
excelencia en la cosmogonia mesoamericana, quienes se juegan la alternancia de las eras:
su concepcion, orden y destruccion. Por otro lado, también se plantea la fertilidad del
cuerpo de la diosa como naturaleza que configura el entorno y el paisaje, mismo del que
brotan los sustentos para el hombre. Pero para garantizar esa fertilidad, que se plantea como
una deuda de los dioses y del hombre con la diosa despedazada, es necesario el sacrificio
como intersubjetividad entre la diosa-naturaleza y los hombres. En esta relacién
intersubjetiva, de ida y vuelta, de compromiso entre la diosa de la tierra y los hombres, se

articula el sacrificio como un don: un regalo a la divinidad (E. B. Taylor) que se establece
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por un compromiso mitico y existencial entre la divinidad y los hombres, en la que el
sacrificio como regalo y ofrenda sacrificial es un “don” (Marcel Mauss), un intercambio
por la satisfaccion de las necesidades y deseos de la divinidad.

Pero la diosa de la tierra no es facilmente satisfecha y como su cuerpo es también la
boveda celestre, genera unas lluvias torrenciales que no paran lo que provoca el
hundimiento del cielo, que anteriormente habia sido separado de la tierra al desgarrar su
cuerpo. Después del diluvio, los hermanos Tezcatlipoca y Quetzalcoatl tienen que volver a
crear la tierra: en esta ocasion se introdujeron en el cuerpo de la diosa por la boca y el
ombligo, se encontraron en su corazoén, el centro de la tierra, donde habita el fuego creador
interno, y levantaron el cielo con la ayuda de otros dioses y hombres que fungieron como
postes: Cotemuc, lzcoatl, Izcuinli y Tenesuche. A su vez, los hermanos se convirtieron en
arboles: Tezcacuahuitl y Quetzalxuexotl, “arbol espejo y sauce quetzal” respectivamente.
Tonocatecutli los hizo sefiores de las estrellas, de la noche y caminaron por la via lactea.
Por su parte, Tlaloc hizo las aguas y la lluvia, en tanto que Mictlanteotl el infierno y

Ehecatl al hombre.

La recreacion de la tierra después del hundimiento del cielo, es decir, de la union de
los contrarios tierra-cielo que anula su diferencia, los dioses tuvieron que volver a sacrificar
a la diosa-naturaleza y establecer el equilibrio entre el cielo y la tierra: por ello entran al
cuerpo de la diosa y se dirigen a su corazon, al lugar de su fuego interno para levantar el
cielo. Recalcamos este acontecimiento porque, a diferencia del primer sacrificio de la diosa
de la tierra, al segundo se suma el encendido del primer fuego o la invencién del fuego en
la tierra, el inicio de la coccidn de los alimentos, es decir, el fuego doméstico. Para Michel
Graulich, la invencion del fuego es lo que permite retirar las aguas de la tierra y sostener el
cielo. Es un acto fundacional del mundo que nutre el caracter igneo de los cuatro portadores

del cielo, que son los portadores de los afios.

El fuego es un diferenciador, “mantiene la distancia entre el firmamento y la tierra”
(Graulich, 1990: 112), pues, para nuestro autor, los nombres de quienes fungieron como
postes en la narracion de la Histoyre du Méchique son a la vez los portadores de los afios,

pues “el movimiento aparecid, cuando el tiempo se extendio en el espacio, cuando los afios
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y los dias se orientaron hacia cada una de las cuatro direcciones del universo.” (Graulich,
1990: 94). Siguiendo el pensamiento de Ledn Portilla, el movimiento y la vida eran
resultado de una armonia cdsmica obtenida por la orientacion en el espacio de los afios y
los dias. Pero el movimiento al que refieren los autores solo es posible a partir del sacrificio

de los dioses para dar origen al sol y la luna.

En la Leyenda de los Soles, Nanahuatl fue Ilamado por Xiuhtecuhtli y
Tonacatecuhtli para que guardara el cielo y la tierra pero lo rechaza. Tras la negativa,
Tlalocantecuhtli y Nappatecuhtli llamaron a Metztli, “Luna”, también llamada “4 pedernal”
(nombre calendarico de Xochiquetzal). Nanahuatl salté al fuego mientras “4 pedernal”
bailaba como las mujeres, es decir, realizaba una danza ritual en torno al fuego, el lugar del
sacrificio, quien después le sigue pero cae en las cenizas. Al alcanzar el cielo, Nanahuatl
fue bafiado por la pareja primordial, lo instalaron en un trono de plumas de quecholli y
adornaron su cabeza con una diadema roja. No obstante, se quedd 4 dias inmovil en el
cielo. Consternados, los dioses mandaron al “halcon de obsidiana” a interrogarlo,
Nanahuatl contesté que queria sangre y poder: eztli tlapalli y tlatocayotl.
Tlahuizcalpantecuhtli, Venus, “el sefior de la casa del alba”, lanzo al sol una flecha pero no
acertd, en cambio el sol regresé la flecha y envi6 la cabeza de Venus a “los nueve pliegues
o vueltas” del infierno (o cielo). Tezcatlipoca, Huitzilopochtli, Xochiquetzal, Yapalliicue,
“negra su falda”, y Nochepalliicue, “roja su falda” (advocaciones coloreadas de

Xochiguetzal) se sacrificaron para que el sol comience su movimiento, el dia nahui ollin.

El sacrificio de los dioses para dar origen-vida-movimiento al sol en alternancia con
la luna, es la marca de varios acontecimientos simbdlicos relevantes. Por una lado, tenemos
la cadena significante sacrificio-muerte-vida-movimiento de los dioses para el surgimiento
del sol: la muerte voluntaria a través de la hoguera, umbral entre la vida, la muerte y el
renacimiento; de nuevo el fuego como agente transformador de la material divina que trae a
la existencia al sol y a la luna, lo que implica darles calor y luz, a uno mas que el otro; la
peticion del sacrificio de los hombres para alimentar al sol y que tenga movimiento, es
decir, para participar de la energia ignea que requiere el astro en su viaje por la béveda
celeste e inframundo, lo que configura la cadena simbdlica vida-muerte-resurreccion que

instaura la alternancia entre el dia y la noche, asi como entre la estacion seca y la de lluvias,
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pues el nacimiento del sol tiene lugar después del diluvio, es decir, del exceso de lluvias,
que asi como fecundan la tierra, en exceso puede podrirla y desmoronar el cielo. Para
evitarlo se colocan los postes-arboles que sostienen la diferencia tierra-cielo y que tendrén

en el sol otro aliado para mantener la distancia entre los opuestos complementarios.

A su vez, el nacimiento del sol es la instauracion de la temporada de secas que
abraza la tierra. Es el comienzo de una nueva era, el origen de Venus, el planeta guerrero
que intentd flechar al sol y fue mandado al inframundo, fundandolo. Para Michel Graulich,
Nanahuatl también opera como un poste que sostiene el cielo, lo lleva sobre la espalda,
guardando la distancia con la tierra: “fuego en el cielo y nacido del fuego en la tierra,
perfecciona o rehace la obra de la primera luz, y mantiene a raya a las alimafias que
amenazan a la tierra” (Graulich, 1990: 140). Al elevarse, evita que las tzizimime desciendan
a la tierra y se hunda de nuevo el cielo que acabaria con la humanidad. También reduce la
distancia entre el cielo y la tierra, por lo que su origen ha establecido y consolidado el
equilibrio. De suerte que el sol aparece como complemento de la tierra.

Encontramos otro elemento que alimenta la idea de la relacion de opuestos-
complementarios entre el sol y la tierra, en la peticion de sacrificios para alimentarlos. Esto
lleva a Graulich a destacar un elemento primordial en torno a la guerra como medio para
alimentar a los dioses. Habitualmente se piensa que el sol, vinculado al dios guerrero
Huitzilopochtli, es el motor ideoldgico de las guerras. No obstante, en los mitos
encontramos que el sol no es el Unico que pide alimentarse de sangre y corazones, también
la tierra que ha sido sacrificada para darle forma al mundo. Por ello, nos dice Graulich,
acertadamente, que la muerte de los guerreros y de los sacrificados eran dobles, porque se
alimentaba al sol y a la tierra. Esto lo podemos observar en el tratamiento del cuerpo del
guerrero, por una parte, y en los metodos para dar muerte en el sacrificio ritual de los

ixiptla en honor de los dioses durante las fiestas del calendario festivo-ritual.

El cuerpo del guerrero era quemado, en tanto que sus huesos y cenizas eran
enterrados, con lo que tenemos el doble movimiento de ascenso, al cielo a través de la
incineracion, y descenso, al Tlalocan, mediante el enterramiento de sus restos: huesos y

cenizas que nos recuerdan el material que extrajo del inframundo Quetzalcoatl o Xolotl
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para la creacion del hombre. A su vez, también emulan el sacrificio de Nanahuatl cuando
se convierte en sol y Quetzalcoatl cuando se convierte en Venus, en el mito de la caida de
Tollan y su viaje a la Casa del Sol. De suerte que la muerte de los guerreros y el tratamiento
de sus cuerpos los transforma, por la accién del fuego, en pequefios soles o estrellas. Los
guerreros que morian en guerra o en la piedra de sacrificios iban a la Casa del sol, en el
Este, “vivian en una llanura &rida, y al alba, exhalaban gritos y golpeaban sobre sus rodelas,
ayudando asi al sol a elevarse, después libraban pequefios combates y acompafiaban al astro
hasta el cenit” (Graulich, 1990:270).

Eran llamados Cuauhteca, “los del &guila”. Regresaban a la tierra cada cuatro afios
en la forma de ave de plumaje precioso multicolor y mariposas, a libar la miel de las flores.
Ellos acompafiaban al sol desde su nacimiento en el alba hasta el cenit y por la noche se
convertian en estrellas. En el transito del cenit al ocaso, por el occidente, el sol era
acompariado por las Cihuateteo o Cihuapipiltin, mujeres muertas en parto, combatientes,
que recuerdan a Chimalman, la diosa guerrera del sur desposada por Mixcoatl y que murio6
en el parto de su hijo Quetzalcoatl, eran convertidas en diosas y acompafiaban al sol, hasta
el pais de los muertos. Vivian en el oeste, en abundancia y felicidad. En la noche, tomaban
la forma de tzizimime y descendian a la tierra, en la encrucijada de los caminos. El cuerpo
de las mujeres muertas en parto no era incinerado, sino enterrado, iban al Tlalocan? el

paraiso de Tlaloc.

Por otra parte, en cuanto a la forma de dar muerte en el sacrificio ritual, entre los diversos
métodos que utilizaban los mexicas, destacan algunos que son recurrentes en las

narraciones miticas: el sacrificio por decapitacion, posterior al degollamiento, y la

87 Al Tlalocan iban los que morian ahogados, heridos por el rayo o enfermos relacionados con el agua: lepra,
venéreas, sarna, gota, hidropesia. Era un lugar de abundancia de alimentos.No habia sufrimientos. Los que
llegaban se convertian en Tlaloques, poseedores de todas las riquezas, duefios de las montafias y de las
cuevas. Alli también estaban los dioses del viento, Ehecatotontin, Chicomecoatl “Siete serpiente”, diosa del
maiz madura, y Chalchiuhtlicue, la pareja de Tlaloc.

Es interesante que dentro de los diversos pasajes miticos sobre el origen del Tlalocan, en la Leyenda de los
Soles se le vincula al sacrificio de Tecciztecatl “4 pedernal”, luna, como quien estableciera el Tlalocan. Pues
al arrojarse a la hoguera, después de Nanahuatl, solo alcanza la ceniza, lo que permite pensar a Graulich que
dicho acto sacrificial es como meterse a una cueva, introducirse a la tierra, para convertirse en luna: se enterré
para alcanzar el Tlalocan. Lo que traza la relacién simbdlica entre la tierra y la luna. En cuanto a su relacion
con el sol, la luna asegura el paso del medio dia al ocaso, fecunda la tierra al atardecer y trae la noche.
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extraccion del corazon. Ante el sefialamiento de Graulich sobre las muertes dobles en el
sacrificio, es necesario atender a los detalles de este proceso ritual. La decapitacion era una
préctica de muerte ritual asociado a la tierra y la luna: después de degollar y desprender la
cabeza del cuerpo, éste era arrojado de lo alto de la piramide o templo (un descenso a la
tierra), tal como acontecio en la muerte de Coyolxauhqui, que también fue desmembrada
como Tlateotl, diosa de la tierra y de la naturaleza. En cuanto a la extraccion del corazon,
estaba destinado a alimentar el sol, por lo que los sacerdotes lo elevaban al cielo después de
extraerlo del cuerpo, la accion opuesta a la decapitacion. Entonces el corazén potenciaba el
movimiento de Tonatiuh, en tanto que la sangre y el cuerpo del sacrificado alimentaba la
fecundidad de Tlalteotl, Tlazolteotl, Tlaltecutli. En esta misma linea de interpretacion
también ahonda el uso y material de los cuchillos rituales: por un lado el pedernal,
vinculado a la luz y al calor, advierte Graulich, era utilizado en la extraccion de corazones,
en tanto que la obsidiana, obscura, negra y fria, era la base del cuchillo para las

decapitaciones.

4.1.2 El 4guila y el simbolismo solar vinculado a la guerra

Quisiéramos plantear una breve reflexién sobre el simbolismo del aguila presente en la
Danza de la Pluma: en el su texto dramético y en la iconografia del penacho del danzante
que representa a Moctezuma. Como vimos en la estructura narrativa-teatral del Codice
Gracida-Dominicano, mientras duerme Moctezuma, ignorando el presagio de su destino
que se manifesto en el suefio de su esposa Malinche, arriba un dguila como mensajera de la
guerra que se avecina. La relacion simbdlica entre el sol, el &guila y la guerra ya la
encontramos en el mito de creacion del sol y de la luna, recogido por Bernardino de
Sahagun en el Cddice Florentino, donde se narra el sacrificio de Nanahuatzin y
Tecuciztecatl, quienes después de cuatro dias de ayuno y penitencia como preparacion
ritual para su sacrificio, se arrojan al fuego. Pero ningun sacrificio es sencillo, por méas que
sea voluntario, entonces, al ponerse en orden para arrojarse al fuego, Tecuciztecatl, quien
estaba designado a ser el sol por haber sido el primero en responder a la peticién sacrificial
de los dioses, tuvo temor de arrojarse al fuego. Cuatro veces lo intentd y no lo logro,

entonces tomd su lugar Nanahuatzin que, sin vacilar, se arrojo con valor a la hoguera. En
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seguida, en lo que seria su quinto intento, Tecuciztecatl se arroja al fuego. Al destino de

estos dioses le siguieron sus nahuales: el aguila y el jaguar, respectivamente.

En este relato mitico podemos destacar los simbolismos de los guerreros nahuas
vinculados a los nahuales de los dioses inmolados: el guerrero aguila relacionado con
Nanahuatzin, con el sol, con lo luminoso, con lo diurno; el guerrero jaguar relacionado con
Tecuciztecatl, con la luna y los simbolismos de lo nocturno. Lo cual también abunda en la
idea del sacrificio doble del que nos habla Graulich: un guerrero vinculado a los
simbolismos del sol y otro a los simbolismos de la tierra. Lo cual también consideramos
que estad contenido en el sentido profundo del difracismo teoatl tlachinolli, “agua-fuego”,
con el que los nahuas se referian a la guerra: agua sagrada, la estacion de lluvias, la
fertilidad, el mar; campos abrazados por el sol, la estacion de secas, lo que también resalta

la relacion simbolica entre fuego-agua-tierra.

También encontramos la causa que explica las caracteristicas de los animales
nahuales de los dioses: el &guila, al arrojarse antes que el jaguar, logra quemarse
completamente, por lo que su plumaje es de un color oscuro, negro o café, tal como se
representa al quauhtli en los cddices del centro de México, el aguila grande. En cuanto al
jaguar, no alcanza a quemar su piel por completo, s6lo queda manchado de cenizas, “el
aguila, animal solar, consiguio seguir a Nanahuatl al cielo, pero el jaguar, que corresponde
a Luna, salté por encima del fuego y quedd sobre la tierra. Segun Serna, el aguila sacé del
fuego al Buboso y lo condujo al cielo, pero el jaguar no logré extraer a Luna. El
movimiento caracteristicos de lo rapaz es el vuelo, igual que el sol ascendiendo; y el del

jaguar, es mas bien, cuando brinca, la caida en el suelo, como el sol en el ocaso” (Graulich,

1990: 135).

Sobre esta relacion simbolica, sefiala Alfonso Caso, en su texto El aguila y el nopal

donde presenta un analisis de la imagen mitica fundacional de México Tenochtitlan:

El dios del sol tiene también, como es sabido, un animal que le sirve de nahualli;
es el aguila. Tan es asi que los nombres del sol incluyen los de esta ave; asi,

cuauhtlehuanitz o “aguila que asciende” es el sol por la mafiana, mientras que
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Cuauhtémoc o “aguila que cae” es el sol por la tarde. Cuauxicalli o “jicara del
aguila” es el vaso ritual en el que se depositaba la sangre y los corazones que eran
ofrecidos al sol y cuauhnochtli o “tuna del aguila” es, como lo indica el jeroglifico

del Codice Mendocino, 15 el corazén humano. (Caso, 2015: 366).

En cuanto a la relacion entre el sol y la guerra, nos dice Caso que “el sol es concebido por
los aztecas como un guerrero; como el guerrero por excelencia, que tiene que luchar todos
los dias con sus hermanos, los poderes de la noche, representados por las estrellas, los
centzon mimixcoa y centzon huitzahuac, ‘los innumerables del norte y del sur’, y por los
tzitzimime, los planetas, capitaneados todos ellos por la luna, la Coyolxauhqui o
Malinalxochitl. (Caso, 2015: 367).

Por otro parte, en Las Imagenes de los Animales en los Manuscritos Mexicanos y
Mayas, Eduard Seler hace notar que habia dos tipos de representaciones del aguila en los
codices de los nahuas, que corresponden a dos tipos de aguilas que se encuentran en la
informacién que recuperé Bernardino de Sahagun sobre la fauna en el México
Prehispanico. El aguila grande, quauhtli, que los zapotecos Ilamaban picija, picija-tao, es
de color café, “las plumas de la nuca y de la espalda se describen como de forma de concha,
es decir, dobladas, erizadas y por lo tanto se les da el nombre especial de tapalcatl,
‘guijarro’” (Seler, 2004: 162), el autor hace especial énfasis en el plumaje largo y eréctil de
la nuca que forma la cresta como una de las caracteristicas iconograficas para identificar el
aguila y distinguirla de otras aves como el buho, animal vinculado a los hechiceros y a
Tezcatlipoca, y el zopilote.

Este tipo de aguila se distinguira de otros dos tipos que recupera Sahagun: un aguila
color pardo y una aguila que tiene barras negras trasversales sobre un fondo claro, el
itzquauhtli, “aguililla de penacho”, Seler reconoce éste ultimo tipo de aguila como el
octavo sefior de las horas del dia que se representa en los Tonalamatl. Asi mismo, para
Seler sera clara la recurrencia de representar al aguila grande en los cddices del centro de
México, mientras que en los cddices del Grupo Borgia se dibuj6 el aguila con franjas

blancas y negras. Es interesante como Seler resalta que en el cuerpo del aguila se dibujaron

238



cuchillos de pedernal, como si fueran sus plumas, piedra que pertenece al mundo diurno,

del sol, en oposicion a la obsidiana perteneciente al inframundo, a los frio.

Ademas de la presencia del aguila como mensajera de la guerra en el texto de la
danza, esta ave sagrada estd presente en el penacho que porta el danzante que hace de
Moctezuma, que, a su vez, en la explicacion que dan los danzantes de Tlacochahuaya sobre
su danza como una danza del cosmos, representa al sol. Los otros personajes: teotiles y
reyes, representan las estrellas, en tanto que las dos nifias representan la luna-tierra. Destaco
este Gltimo elemento pues, como se ha podido apreciar, se trata de una danza
eminentemente masculina con una pequefia representacion femenina en las figuras de la
Cihuapilla-Malinche y la Marina. En la realizacion actual de la danza, es posible identificar
que el Unico pasaje de su estructura narrativa-teatral que si se realiza es la danza de las dos
mujeres que, como nos dicen los danzantes, son la misma mujer y que en el texto ambas

cumplen una funcidn de intermediadoras en el proceso de evangelizacion.

En ese sentido, hemos observado que en la representacion de los personajes
femeninos y su participacion en la danza, esta presente la interpretacion que hacen los
danzantes de la Conquista: si bien, ellos realizan la danza cdsmica, de guerra de los
antiguos mexicas, el baile de la Cihuapilla-Malinche y la Marina representa el triunfo de la
evangelizacion, con lo que tenemos una danza bélica masculina con expresiones miticas de
la cosmovisién mesoamericana, que construye significativamente el triunfo de la
evangelizacion en la danza de sus dos figuras femeninas. Esto nos lleva a pensar en la
ambigliedad de la simbolizacion de lo femenino en la danza: como conquista, como el
triunfo del sol frente a la luna y venus, pero también como la relacién de oposicién y

complementariedad entre el sol y la tierra.

4.2 Simbolismos en la indumentaria de la Danza de la Pluma

En analisis de los simbolismos que se desprenden del Cédice Gracida-Dominica y de la
explicacion que dan los danzantes sobre su danza, que ubicamos en la relacion sol-guerra-
aguila, nos conducen a la indumentaria del danzante, uno de los elementos mas potentes de

la recreacion y resignificacion de su practica festiva. Presentaremos una interpretacion del
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nombre de la danza, vinculada al simbolismo del penacho y a la materialidad de su hechura:
las plumas.

4.2.1 La indumentaria de los danzantes

La base de la vestimenta que cubre el cuerpo del danzante es una camisa, un calzén de
manta y complementos: sobre la camisa visten otra camisa de terciopelo de color rojo, azul,
verde, morado, segin sea el papel que desempefian en la danza. Los danzantes que
representan a los capitanes han recurrido a terciopelo que emula la piel del jaguar, como la
indumentaria del guerrero prehispanico. Llevan una pechera-pectoral de tela litargica
adornada con monedas antiguas: “nosotros, de este lado del Valle, utilizamos la pechera, el
pectoral, y el mandil tapizado de monedas. El pectoral lo hacemos en alusion al pectoral de
caracol que utilizaba Quetzalcoatl, de forma transversal, y era adornado con cuentas y
piedras preciosas. Nosotros lo adornamos con monedas, que seria lo que le da el valor,
representa la riqueza. Lo mismo con el delantal, hacemos alusion al taparrabos que

utilizaban los guerreros prehispanicos”.®

En la parte de la espalda, atan a su cuello una “capa pluvial”, adecuacion que
hicieron a su vestuario en época reciente, a raiz de una investigacion sobre la vestimenta de
la danza en el Valle de Tlacolula, donde encontraron fotografias con la capa que emula las
capas que utilizaban los sacerdotes para oficiar misa. A diferencia de los poblados vecinos,
que portan capa de lana tejida en telar colonial o de pedal, el material de la capa de los
danzantes de Tlacochahuaya es de tela litirgica, mas apegado a la tradicion catdlica, con
flequillo de hilos dorados. El largo de la capa va de los hombros hasta la espalda baja. En
los brazos, a la altura de los codos, atan un par de mascadas, que pueden ser de tela lisa de
colores llamativos o de seda con flores, lo que aporta vistosidad en los movimientos de la
danza, una suerte de movimiento serpentino con flores como complemento a sus pasos y

saltos.

En el calz6n de manta se configuran otros simbolismos a través de sus materiales.

En la parte que va de debajo de las rodilla hacia el empeine, afiaden tres tiras gruesas de

8 Entrevista semiestructurada a profundidad realizada a Pablo Sernas el 26 de junio de 2014 en San Jerénimo
Tlacochahuaya. Los danzantes cargan alrededor de 60 monedas cada uno.
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tela litdrgica o brocado de color rojo, morado, verde y blanco. Es una constante el uso de
tela liturgica y de ciertos colores de esa tela para la indumentaria del danzante, lo cual no es
fortuito pues comunica la fe catdlica de los danzantes. En la iglesia, la tela litdrgica sirve
para confeccionar la vestimenta de los santos y de los sacerdotes. Son los mayordomos
quienes se encargan de vestir al santo, de renovar sus ropajes y tenerlo listo para su
celebracion. A San Jeronimo lo visten de rojo con amarillo, tal como se presenta en la
iconografia del santo que reprodujo la Iglesia; por otro lado, para los pobladores de
Tlacochahuaya, el sentido de esos colores tiene que ver con la proteccion, en el caso del
rojo, y con la abundancia en las cosechas, en el caso del amarillo, vinculado con el periodo
de la festividad en el calendario agricola, que es el de la segunda siembra de maiz, cuestién
a la que dedicaremos algunas lineas en la parte final de este capitulo.

En el caso de los colores de las telas liturgicas de la vestimenta de los danzantes, la
eleccion tiene que ver con los simbolismos cromaticos de la Semana Santa. “Por ejemplo
estd el morado que es el luto, el blanco que son festividades, domingo de pascua. El rojo,
también es semana santa que es el dia del jueves santo. El verde que es un poquito mas
ordinario y el azul, que también se usa pero estamos viendo que ese azul se usa en
festividades netamente espafiolas, no sé a qué virgen se le toma en cuenta, pero se relaciona
con la Virgen Maria”.8 A la altura de la cintura cuelga un delantal de tela litirgica, con
flequillo y adornado con monedas, que para los danzantes remite a los taparrabos de la
época prehispanica, pero que en el sincretismo perdurd6 como delantal. Finalmente, el
calzén de manta lo ajustan a su cuerpo con un cefiidor de seda o lana tejido en telar colonial

0 de pedal y tefiido con grana cochinilla.

Hemaos puesto nuestra atencion en la vestimenta del danzante, pero también hay tres
personajes en la danza que se distinguen por su vestimenta: la Cihuapilla-Malinche, Marina
y el campo. La Cihuapilla-Malinche viste una blusa de manta con cajon tejido en gancho,
caracteristica que aln se conserva de la blusa tradicional del Valle de Tlacolula; la falda de
terciopelo rojo con flequillo dorado; comparte algunos elementos de la vestimenta de los

danzantes, como la pechera, el mandil, las mascadas atadas a la altura de los codos y la

8 Entrevista semiestructurada realizada a Angel Morales el 11 de junio de 2014 en San Jer6nimo
Tlacochahuaya
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capa pluvial; porta una diadema de hojalateria que funge de base para la “corona de
plumas”, cuya forma es parecida a la de la Danza de Jardineros de la que hablaremos en el
siguiente capitulo, pero de los mismos colores y detalles de azucenas de los penachos de los
danzantes de Tlacochahuaya; complementa con una sonaja, una “carcaj” de aluminio en la
espalda donde guarda flechas, hechas de varas de carrizo con plumas, la misma estructura y

materiales con que tejen el penacho.

Llaman la atencion que los elementos de la vestimenta de la Cihuapilla-Malinche
remiten a la vestimenta de los guerreros, no solo por la adecuacion de los elementos del
danzante a la representacion de esta mujer indigena, como son el mandil, la pechera, las
mascadas Yy la capa pluvial, lo cual estd rematado con la presencia del carcaj y las flechas,
propios de los guerreros prehispanicos. En la recopilaciéon que realizé Eduard Seler de los
Cantos Religiosos de los Antiguos Mexicanos, encontramos uno muy peculiar dirigido a
Cihuacoatl Icuic, “Canto de la Diosa de la Tierra”, que en el texto también aparece con el

nombre de Quilaztli, la diosa de Colhuacan.

La mujer aguila (mujer guerrera,

In quauhcivatl, yc oxavaloc in coaeztli, guerrera femenina), ella esta pintada
ioan in quauhtli yhyvio in moteneva con sangre de serpiente, y las plumas
iquauhtzon. Ipan valvicoc yn forman la llamada corona del aguila,
vmpa colhoacan. en ella (adornada con ella) fue traida

de all4 de Colhuacan.

En el canto, a la diosa se le caracteriza con el uso de la espina de maguey, lo cual nos
remite al material que entregd el sol a los cinco mimixcoa para que hicieran la guerra a los
400 mimixcoa y lo alimentaran, y al material que utilizd Mixcoatl en las primeras ofrendas
mediante autosacrificio, antes de la instauracion de la guerra sagrada. También en el canto
se hace referencia a la diosa como la madre de la “Serpiente de Nube”. No hay mucho en
qué insistir respecto a la presencia del animal-simbolo de la guerra vinculado con la diosa,
el aguila. La diosa guerrera, manifestacion de lo sagrado que se vincula con las mujeres que
dan a luz y que mueren durante el parto, las cihuateteto, esta representada, a través de sus

atavios, en la figura de la Cihuapilla-Malinche en la danza de la pluma que, como danza del
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cosmos, representa a la luna, Coyolxauhqui, que también puede ser pensada como una diosa
guerrera que sucumbe ante su hermano, el dios de la guerra, el dios solar de los mexicas,
cuyo sacrificio alimenta a la tierra, o Tecciztécatl, “el de la caracola”, que recibi6 el adorno

de olla de plumas de garza real y el xicolli por su sacrificio.

El boceto de esta vestimenta lo han adaptado y disefiado en la familia de Pablo
Sernas Herndndez, quien conserva los documentos con las caracteristicas de la vestimenta
de los grupos de antafio. En entrevista a profundidad, la mama de la primera Cihuapila del
grupo Huehuecoyotl, Daniela Sanchez Hernandez, la sefiora Patricia Hernandez Pérez, nos
explicaba lo complicado que fue la confeccion del traje de su hija: la tela de terciopelo y
litdrgica no la encontraron en la Ciudad de Oaxaca, fueron a Puebla y Ciudad de México
pero era muy costosa y de mala calidad, a su gusto, por lo que recurrio a sus familiares
migrantes en Los Angeles para que la consiguieran alla. El costo del traje oscil6 entre cinco
mil y ocho mil pesos, el cual costearon entre los padres y los padrinos de Daniela, cuando
se unio al grupo, a los 8 afios y hasta su salida este afio 2019.

Marina también se distingue por la vestimenta: porta un vestido de terciopelo rojo
con flequillos dorados, hombreras pronunciadas y detalles con encaje dorado en las
costuras que cifien el vestido al cuerpo; usa un sombrero del mismo material y a juego con
su vestido, decorado con una pluma; en sus brazos también amarra unas mascadas de
colores, lleva zapatos negros con tacén bajo y calcetas blancas. Guadalupe Morales, quien
ha sido la Malinche del grupo hasta 2019, lleva un maquillaje discreto y un peinado con
caireles que la diferencia de la Cihuapila, que lleva trenzas y no se maquilla, diferenciacion
gue han construido en el grupo, no necesariamente porque las mujeres de la época

prehispanica no se maquillaran.

En la historia cultural que se puede leer en la Danza de la Pluma, también se
construye la presencia del afrodescendiente, en la figura del campo o negrito. Estos
personajes hacen referencia a los esclavos que los espafioles utilizaron como espias durante
la conquista; en la danza tienen la funcién del juego y la burla. Ellos no danzan,
propiamente, es decir que no tienen una coreografia, se mueven por todo el escenario y

fuera de él, con una mascada roban besos a las mujeres para entregarlos a los danzantes
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como buenas vibras. Su vestimenta es un pantalén y una camisa de manga larga de tela
satin negra, haciendo referencia al color de la piel; encima de la camisa llevan un chaleco
de color rojo, llevan un sombrero de diferentes colores; también amarran mascadas en sus
brazos. Portan una mascara tallada con la forma humana de las facciones pronunciadas de
los afrodescendientes y detalles de animales: cuernos que salen de las fauces y trompa, a la

manera de un jabali y su domesticacion, el cerdo.

En términos generales, hemos podido observar que hay una recurrencia del danzante
en el uso de los materiales textiles de la iglesia con los que se confecciona la vestimenta de
la autoridad local, el sacerdote, y el santo titular, como cercania simbdlica a lo sagrado.
Pero también perduran motivos prehispanicos velados, casi encubiertos, que son
reinterpretados por los danzantes a partir de su pensamiento mesoamericano resignificado
en la actualidad, como la pechera y el mandil y el traje de la Cihuapilla-Malinche. De esta
forma también estan configurando su presencia como personajes de poder, por su cercania
con los materiales textiles de la iglesia y con los elementos prehispanicos que perduran en
su vestimenta, como un axis mundi por donde se entrecruzan lo catolico y lo
mesoamericano, lo cual es extensivo para las dos figuras femeninas, que representan polos
culturales opuestos que a través de su vestimenta y la danza, comunican el entrelazamiento
de las dos culturas que configuran la religiosidad zapoteca en Tlacochahuaya. Todos estos
elementos ahondan en la complejidad de esta danza sincrética, que se recrea en el marco de
la religiosidad popular como resimbolizacion del pensamiento prehispanica, que encontrara

en el penacho el elemento central de danza.

4.2.2 Las plumas y el nombre de la danza

Wilfrido C. Cruz registra que la danza de la pluma en zapoteco es zahatoviguetza o
zahaxilaguetza: zaha es fiesta, tovi, dubi o xila son formas distintas para decir pluma vy,
guetza, que refiere a lo brillante y colorido. EI mismo Wilfredo C. Cruz realizé un par de
estudios sobre el origen y significado de guetza o gueza. En un primer momento concluyo
en que guetza era un equivalente de lezad, la cual designa una relacion de afinidad o
parentesco, cimento de los vinculos de solidaridad y ayuda mutua a los que hace referencia

en el vocablo Guelaguetza. Sin embargo, siguié indagando al respecto y encontré que
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guetza es un aztequismo incorporado al zapoteco, como parte de la influencia cultural y
religiosa que tuvieron los mexicas cuando llegaron al Valle, vinculada con la palabra
quetzalli: resplandeciente y precioso.*® Por su parte, quetzalli esta relacionada con
Quetzalcoatl, la serpiente emplumada, dios del aire y los vientos. Esta idea la retoma Cruz
para vincular la danza de la pluma con Quetzalcoatl, en zapoteco pellatupiguetza o
pellaxilaguetza: culebra cubierta de plumas preciosas, introducido al pantedn zapoteca por
los nahuas de Huaxyacac al igual que Centeotl, en el que xillagueza era el plumaje con el
que bailaban los indios.®* EI mismo autor afirma que esta danza se realizaba en honor a la
Diosa Pitao Xooba, diosa del maiz zapoteco. No obstante, el nombre de la diosa no aparece
en las fuentes histdricas zapotecas; el nombre que nos presenta W. C. Cruz esta formado
por Pitao, la acepcion de “dios”, o “divinidad”: pi, “ser animado”, ‘“aire”, “aliento”,
“espiritu” y tao “grande”, “sagrado”;*? y xooba, que en el Vocabulario en Lengua Zapoteca
de Juan de Cordoba aparece como “grano de maiz”, pero en los registros del fraile domino
no aparece como una deidad. En ese caso, la idea del dios del maiz refiere a Pitao Cozobi,
“dios de las mieses”, cuya segunda parte refiere a “cosecha”, “mantenimiento” y

“abundancia”.®

La cualidad de lo brillante es uno de los valores estéticos mas importantes en el arte
mesoamericano. Esta cualidad encontr6 en las plumas una de sus fuentes mas ricas para la
aplicacion en objetos suntuarios vinculados al poder, pues “el color de las plumas se
produce por la presencia de pigmentos biolégicos (biocromos) o por estructuras
microsépicas que actiian como prismas (esquemocromos) que modifican las propiedades de
la luz al refractarla o dispersarla. Dependiendo de la incidencia de la luz ciertos plumajes
presentan un brillo metalico o iridiscente; tal es el caso de los colibries o los trogones, entre

ellos los quetzales” (Filloy, 2019: 20). Tomando en cuenta lo brillante como valor estético,

% Esta aportacion de Wilfredo C. Cruz refuerza la idea de don en torno a las practicas de guelaguetza: un acto
de cortesia, de trascendencia moral, cuya materialidad es exquisita y preciosa, lo cual produce un gran aprecio
entre los involucrados.

92 Véase, Thomas C. Smith Stark, “Dioses, sacerdotes y sacrificio: una mirada a la religion zapoteca a través
del Vocabulario en Lengva Capoteca (1578) de Juan de Cérdova”, en La religion de los Binnigula’asa’,
coordinacion de Victor de la Cruz y Marcus Winter, Oaxaca, IEEPO-10C, 2002, p. 94.

9 También en Smith Stark, 1bid, 126-127.
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asi como la accesibilidad a ciertas aves, es posible identificar dos clasificaciones del valor y

uso cotidiano y ritual de las plumas:

Se usaban casi cualquier clase de pluma en esas ocasiones y entornos; algunas eran
consideradas ordinarias y simples, como las de pato, cuervo, guajolote y aves
lacustres migratorias que abundaban en la Cuenca de México. Otras, como la
guacamaya roja, de cotinga azuleja, de espéatula rosada, de mielero azul, de varias
clases de loros y, sobre todo, del muy preciado quetzal, fueron mucho mas
estimadas y sOlo se encontraban a grandes distancia de Tenochtitlan y de las
ciudades vecinas. Otras mas, como las de &guila o de colibri se encontraban tanto
en la Cuenca de México como fuera de ella. (Berdan, 2019: 38)

Incluso, para el caso del aguila y sus plumas, Leonardo Lépez Lujan indica que, pese a la
importante presencia simbolica de esta ave, no es endémica de la Cuenca de México, “en
realidad, la capital del imperio s6lo importaba &guilas vivas y lo hacia tanto por via
comercial como tributaria, en este tltimo caso desde las provincias nortefias de Xilotépec y
Oxitipan” (Lopez Lujan, 2019: 33). Lo que hicieron los mexicas fue edificar un gran
aviario, el Totocalli, la “casa de las aves”, donde tenian en cautiverio diversas aves que
ponian a la disposicién de los amantecas, artesanos de las plumas, para confeccionar y
adornar los objetos preciosos y brillantes, desde penachos, escudos, flechas, trajes de
guerra, hasta hilos emplumados. Incluso, describe Sahagun, que no sélo era la casa donde
los amantecas obtenian plumas, también trabajaban en ella, junto con otros artesanos que
labraban las piedras preciosas, la plata y dibujaban, es decir, era un lugar en el que se

concentraba el trabajo artesanal sobre materiales preciosos.

Lo que nos interesa destacar, como etapa indagatoria en el estudio de los
simbolismos de la Danza de la Pluma a través de su indumentaria, es la importancia de las
plumas y su uso estético ornamental en el arte mesoamericano. Tratar de hablar del
simbolismo de las plumas seria una empresa que requeriria de un estudio a profundidad del
tipo de pluma, el ave de la que se extrae, la forma en la que se extrae, como se obtiene al
ave, donde se encuentra el ave, la cualidad cromatica de la pluma, de los pigmentos que se

utilizaban para tefiirlas, pues a algunas plumas se les aplicaba color, su forma y sus usos,
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por mencionar algunos elementos. En nuestro caso, nos limitaremos al estudio del uso de
las plumas de guajolote en la hechura del penacho de la danza, a fin de indagar en los
posibles simbolismos que aporta la materialidad de su confeccion a la simbdlica del

penacho.

4.2.3 Los simbolismos del penacho de la Danza de la Pluma

Los dos elementos claramente prehispanicos que conserva la indumentaria del danzante de
la pluma son el penacho y las sonajas. Ambos elementos estdn compuestos de una serie de
simbolismos que nos otorga pistas en torno a las posibles elementos del pensamiento
religioso mesoamericano que resignifican los danzantes en su danza; pero, mas importante
aun es el significado que entrelazan los danzantes para orientar sus vinculos con la
ejecucion de la danza. En este espacio me remitiré exclusivamente al penacho: su forma
circular y los materiales con que se elabora. Lo primero que sale a la vista es su forma de
circulo completo, propio de las comunidades del Valle de Tlacolula en las que se realiza, a
diferencia de los penachos de abanico caracteristicos de las comunidades del Valle de
Zaachila, donde hubo una constante interaccion, muchas veces en la forma de conflictos,

entre zapotecos y mixtecos durante el Clasico, pero principalmente en el Posclasico.

A partir de la interpretacion de los danzantes sobre su danza como una danza bélica
y del cosmos, en la que hemos sefialado las expresiones miticas del origen de la tierra, el
sol y la luna, asi como la instauracién del sacrificio como mediador en la relacion
intersubjetiva de deuda entre los hombres y los dioses, asi como las propias interpretaciones
de danzantes de diversos poblados de los Valles Centrales donde se realiza la danza, a los
cuales accedi como parte de mi investigacion de maestria, se explica que el penacho
representa la forma del sol en su cenit (en el valle de Tlacolula); mientras que, en los
poblados donde el penacho tiene forma de abanico, se representaria al sol en el alba o en el
ocaso, la estrella de la mafiana o la estrella de la tarde (en el Valle de Ocotlan y Valle de
Zaachila). Requeririamos una investigacion mas amplia sobre la diversidad de penachos en
esta danza, pero una primera aproximacion a partir de nuestro modelo interpretativo, nos
indica que en los diferentes pueblos de los Valles Centrales, se simboliza un momento

especifico del movimiento del sol por el cielo, que incluye su descenso y transito por el
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inframundo hasta su renacimiento en el baile de las dos nifias que representan lo lunar-
terrestre, mientras el sol las observa. En el caso de los poblados del Valle de Tlacolula que
realizan esta danza, estan representando el sol en su momento més alto, que todo lo

alumbra y da més calor, pero también cuando inicia su descenso hacia la tierra por el oeste.

Si pensamos en los tocados de plumas de la época prehispénica, en el centro de
México, el uso de ciertas plumas, como las del aguila y la guacamaya, estaba vinculado,
entre otras cosas, con los rayos solares, tanto por la caracteristica brillante, su coloracion y
su longitud. Pero, para el caso de los penachos que se utilizan en esta danza, no contamos
con referentes claros mesoamericanos en cuanto a la forma circular, ni al uso de las plumas,
que en este caso son de guajolote. ¢Como interpretar la forma del penacho y los materiales
de que esta hecho? En el texto El pensamiento de los Binnigula’sa’: cosmovision, religion y
calendario de Victor de la Cruz (2007), lleva a cabo una reflexion muy interesante sobre
los rumbos en el pensamiento de los zapotecos. En el zapoteco registrado por Juan de
Cordoba, coocilla, piyecocilla es el oriente; coochée es el poniente; cdocahui es el sur;
cootola es el norte. Sobre éste tltimo, De la Cruz hace notar la relacion léxica entre norte y
arriba, misma connotacion semantica que registr6 Wilfrido C. Cruz para el caso de los
zapotecos del Valle, “por eso el norte le llaman nezaguia, equivalente a camino arriba, y al
sur nezaguete, o camino hacia abajo. El verdadero norte geogréfico venia a ser la
proyeccion horizontal de la linea del zenit sobre la superficie de la tierra, a la izquierda del
oriente.” (Cruz, 2002: 69).

Los registros sobre el tema que hizo Juan de Coérdoba, se encuentran en desuso en la
actualidad. No obstante, De la Cruz registra la pervivencia y transformacion fonética del
término tola: en el zapoteco del Istmo se presenta como tonda, donda; en tanto que en el
zapoteco del Valle aparece como tolda. En ambas variantes de la lengua para referirse a la
cabeza. En el Vocabulario de Juan de Cérdoba se registra “cabeca ahusada hazia arriba alta,
quiquetola o natola; también hay otro registro que nos dice: ‘Ombre de cabeca aguda’,

péniquiquetola, natdlaquiqueni, es decir, hombre con cabeza en forma aguda, alta, hacia

248



arriba” (De la Cruz, 2007:104).%* En ese sentido, quisiera destacar la relacion entre el norte,
arriba y cabeza dentro de la orientacion del cosmos de los zapotecos. Si bien, nos hemos
centrado en pensar la forma circular del penacho vinculada al sol, pero con la informacion
que arroja De la Cruz dirige nuestra atencion al danzante en general que esta portando el

penacho.

La hipdtesis que proponemos es pensar el danzante como un axis mundi, cuyo
cuerpo en la danza, extendido hacia el cielo por el penacho, hace referencia a la orientacion
cosmica norte-arriba-cabeza, conformandose como una estructura simbdlica del gesto
dancistico que comunica el dinamismo del cosmos. De esta forma podemos ahondar en
elementos del pensamiento mesoamericano para comprender la resignificacion de los
danzantes y la relacion del penacho del danzante que representa a Moctezuma con el sol, en
tanto que los teotiles y reyes representarian otros astros, las estrellas, los guerreros muertos
en combate que acompafian al sol en su recorrido por la boveda celeste y que en la noche se
convierten en estrellas, pequefios soles, y los movimientos dancisticos que realizan

aludirian a las constelaciones (Pleyades), equinoccios y solsticios.

En cuanto al material que utilizan para hacer el penacho, se trata de plumas de
guajolote tefiidas con anilina, la diversidad de colores depende de las posibilidades
econdémicas de los danzantes. Los colores mas frecuentes para tintar las plumas son:
amarillo, blanco, azul, verde, rojo, morado, naranja, rosa y entre mas colores tenga un
penacho, aumenta su costo. Esas plumas son tejidas con hilo encerado sobre la base de
palos de carrizo, que se unen para dar la forma a los penachos. A lo largo de la
circunferencia, sea de forma completa o de media luna, se le colocan plumas de gallina que
emulan la forma de la flor de azucena, propia del Valle de Oaxaca. Sobre el penacho se
sujetan espejos artesanales trabajados en metal, emulando estrellas. Como ya hemos
mencionado, el penacho de Moctezuma lleva la imagen del escudo nacional o solamente el
aguila. La base que une el penacho con la cabeza del danzante es de hojalateria, con

decoracion de grecas o jaguares, de la cual cuelga el amarre con el que los danzantes

% Esto le permite afirmar a De la Cruz la preminencia de la deformacion de cabezas entre los zapotecos,
argumento con el que no estamos del todo de acuerdo, en tanto que plantea la generalizacién de una préactica
de la cual sdlo se han encontrado restos fdsiles relevantes en 32 craneos en las tumbas 25, 26 y 27 de Yagul.
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sujetaran el penacho a su cabeza.®® Finalmente, de la base del penacho cuelgan unas bolitas
de tela que llaman aretes. La hechura y los materiales hacen que el penacho tenga un costo
de entre $3000 hasta $9000 pesos y llega a pesar hasta 4 kilos, trabajo que realizan los

artesanos de cada comunidad.

Para el caso especifico de los penachos de San Jerénimo Tlacochahuaya, sélo
utilizan tres colores: verde, blanco y rojo. EI motivo es econémico, aunque, sin lugar a
dudas, llama la atenciéon que coincida con los colores de la bandera.® Por lo tanto, la
informacidn recabada no nos alcanza para afirmar sobre el simbolismo del color en los
penachos de esta danza. Si no encontramos un entramado simbdlico claro que vincula la
paleta croméatica mesoamericana con los colores caracteristicos del penacho de la danza de
la pluma, es de llamar la atencion el material que tintan, es decir, las plumas de guajolote.
Son pocos los trabajos que han dedicado especial atencion al estudio de esta ave de corral
dentro del pensamiento mesoamericano, por lo que a continuacién presento una breve
recopilacién de la informacion dispersa sobre el guajolote para generar posibles lineas de
investigacion en relacion con el tema de reflexion de este apartado y que tendera un puente
hermenéutico con el siguiente capitulo cuando se analicen los procesos de simbolizacion en

la fiesta del caldo de San Andrés Zautla.

4.2.3.1 El guajolote, sus plumas y el simbolismo lunar

Huexolotl es la raiz nahua que sobrevividé en el espafiol mexicano para referirnos al
guajolote. Esta palabra esta compuesta de dos sustantivos: Hue o hua remite a “viejo o
grande”, como en el caso de Huehueteolt (el dios viejo) o Huehuecoyotl (el coyote viejo),
en tanto que xolotl es el sustantivo que comparte con xoloizcuintli, el perro mesoamericano,
haciendo referencia al dios Xolotl. En cuanto a la primera parte de la palabra que remite a lo
viejo, grande 0 monstruoso, es interesante el pasaje del tercer sol o era en la Leyenda de los

Soles, creada por Tezcatlipoca, destruida por Quetzalcoatl a través de una lluvia de fuego,

% Algunos pueblos incorporaron los tejidos de Jalietza, poblado del Valle de Ocotlan, como sujetadores de
sus penachos.

% Este dato no es menor en la medida en que el contexto de rescate de la danza en el poblado fue a principios
del siglo XX y la primera participacion de la comunidad en Guelaguetza se dio en 1958. Esto es relevante
pues en otro texto he vinculado el surgimiento de la Guelaguetza, como tradicion inventada, en el contexto del
nacionalismo cultural posterior a la revolucién mexicana.
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donde los pocos hombres que lograron sobrevivir se convirtieron en guajolotes (pipiltin).
También, durante esta era, los hombres se alimentaban de maiz y agua, el alimento basico
para los guajolotes. De esta manera tenemos un referente mitico que sitla al guajolote, el
principal animal domesticado del México prehispanico, como un personaje que ya figuraba
en los mitos cosmogoénicos, en los que se jugaba el antagonismo entre los hermanos
Quetzalcoatl y Tezcatlipoca, aunado a que, como reminiscencia de ese momento
primordial, ya aludia a la alimentacion caracteristica del hombre mesoamericano. Ademés

de que la piel arrugada del cuello del guajolote también sefiala su relacion lo viejo.

En lo que se refiere a la otra parte de la palabra, una de las representaciones
pictéricas de Tlahuizcalpantecuhtli, venus, suele ser la de dos hermanos gemelos:
Quetzalcoatl y Xolotl. El primero representaria a la estrella de la mafiana, el segundo a la
estrella vespertina, del inframundo, de la obscuridad que acompafia el final del viaje del sol

por la tierra hacia la noche. Asi lo presenta Mercedes de la Garza:

Por ser el gemelo oscuro de Quetzalcdatl, Xolotl fue deidad de los gemelos, por lo
que estuvo relacionado con todo lo doble, como el molcajete de doble extremo
(texdlotl). Y por su significado de oscuridad e inframundo era patrén de los brujos
y, como sefial6 antes, una de sus transfiguraciones era en guajolote, huexélotl; por
eso la carne de esta ave era alimento sagrado, como la del xoloitzcuintli. También
por su dualidad es el patrono del decimoséptimo signo de los dias, ollin,
movimiento, formado por dos bandas entrelazadas que simbolizan la armonia de
contrarios que produce el movimiento. Y por el mismo sentido de contrarios que
se enfrentan, es deidad del juego de pelota, que significo la lucha de los astros en
el cielo nocturno, que es también la lucha de las fuerzas sagradas opuestas: Sol,
dia, luz, vida, masculino, contra Luna, estrellas, noche, oscuridad, muerte,
femenino. (De la Garza: 2014, 58-63)

En una de las versiones del mito de la creacion del sol y de la luna, después del sacrificio de
Nanahuatzin y Tecuciztecatl, renacen como los astros pero no se mueven, se quedan inertes
en el cielo. Quetzalcoatl se dara cuenta que es necesario otro sacrificio para lograr el

dinamismos de los astros, entonces convoca a los dioses para que se sacrifiquen. Sin
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embargo, Xolotl tiene miedo de morir y se esconde: en los maizales se convierte en maiz
doble, entre los magueyes se esconde y se convierte en maguey doble, mexolotl, en las
profundidades del agua toma la forma de axolotl. VVa su hermano gemelo tras él, que por fin

lo atrapa en el fondo de las aguas, convertido en el axolotl, y lo arroja a la hoguera. %

De los atributos que trasmite el dios Xolotl en su relacion con el guajolote, se les
considera como parte del inframundo, de la obscuridad y de la noche. Por lo tanto, también
hay una relacion entre el guajolote y la luna como parte de esta estructura simbdlica. El
guajolote es uno de los animales vinculados con el sacrificio ritual. La relacion entre el
guajolote y el sacrificio lo enlaza con Tezcatlipoca, tal como se muestra en la ldmina 17 del
Cddice Borbonico, donde aparece Tezcatlipoca vestido como guajolote. Entre los maltiples
simbolismos ambivalentes que posee “el espejo humeante”, al ubicarlo en el universo
simbolico de lo nocturno, se le considera la deidad principal de los brujos y hechiceros. En
ese sentido, como parte de las practicas del nahualismo, Tezcatlipoca se manifestaba en
diferentes animales, entre ellos el guajolote.

La relacién entre Tezcatlipoca y el guajolote implicaba una metamorfosis del dios
que era nombrada como Chalchiuhtotolin, “guajolote de jade”, representacion del agua
preciosa, es decir, de la sangre del sacrificio. Estas asociaciones permiten a Jonathan
Kendall sefalar la forma en que aparecen las plumas del guajolote, como representaciones
del agua, en rayas de color negro y azul-gris, lo que se le vincula con los dioses de la lluvia.
Habria que afiadir que el guajolote es el volatil del dia tecpatl, “pedernal”, piedra de
sacrificio que era utilizada, sefiala Olivier siguiendo el pensamiento de Michel Graulich,
para extraer el corazon, a diferencia de la obsidiana que era utilizada para la decapitacién y
el desmembramiento. También ya hemos mencionado que el tecpatl es una piedra
simbolicamente vinculada con lo celeste y la generacion del fuego, es la piedra que utilizo

Tezcatlipoca para prender el primer fuego después del diluvio.

% Pero tampoco la inmolacién de los dioses fue suficiente, entonces Quetzalcdatl soplard con todas sus
fuerzas, como un huracdn para concluir los sacrificios divinos y tenga lugar el dinamismo del cosmos que
instaura el tiempo de los hombres.
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En cuanto a la relacion del guajolote con la luna, dentro del régimen de las
simbdlicas nocturnas, es muy interesante lo que han arrojado los estudios de la produccion
del guajolote desde la biologia. Si bien, se trata de un animal con una historia de
domesticacion que data desde el 3000 a.C., este curioso animal guarda algunos
comportamientos propios de los guajolotes silvestres. En ese sentido, los nahuas distinguian
dos tipos de guajolotes: el totolin, que es el guajolote domesticado, y el quauhtotolin, que
Nicolas Latsanopoulos identifica como el “guajolote de bosque”, el guajolote silvestre. Al
pertenecer al sistema de produccion de traspatio, convive con varios animales en un mismo
espacio gque no alcanza para todos. Los productores de Tlaxcala, Puebla y Oaxaca comentan
cémo el guajolote suele subirse a las ramas de los arboles durante la noche para dormir. En
temporadas de lluvia, es comun ver al guajolote dentro de las casas, en algin rincén donde
pueda guarecerse del viento y las lluvias, pues es un animal que suele enfermarse con los
cambios de temperatura, le dé gripa y puede morir por ello. Por lo tanto, en todo el proceso
de produccion, se establece una cercania muy peculiar entre los hombres y el guajolote, lo

que ha llevado a registrar con claridad la relacion de su reproduccién con las fases lunares.

96979899123 456789101112131415161718 1920921 9292 9392495 26927 928...

Fases de la luna Luna nueva Cuarto creciente Luna llena Cuarto menguante Luna nueva
(luna recia)
La luna ocasiona  Abundancia de agua  Disminucién paulatina Disminucién de  Escasez de agua Abundancia de
de agua agua agua
Si colocan los
huevos en No naceran Naceran machos Naceran machos Naceran machos No naceran
estas fechas: (se “engiieran”) ¥ hembras y hembras (se “engiieran”)

Cuadro 3. Guajolote-luna. Gilberto Pérez Roldan, (2003)

Nos dice Pérez Roldan al respecto que “después de la luna nueva se espera por o menos
cuatro dias para echar los huevos en el nido, si esto se hace en luna nueva naceran totoles y
totolas (machos y hembras). Esta tradicion parte de que los primeros cuatro dias son de
mucha agua, por lo tanto, sembrar en esta época implica perder la cosecha, y echar los
huevos, que éstos se englieren. En cambio, si se echan en la luna recia (cuarto menguante),
naceran puros totoles (machos).” (Pérez Roldan, 2003: 58-59). Desde sus primeros dias de
nacimiento y hasta los 8 meses, son alimentados con mucho cuidado por los hombres: se

muele maiz con agua y se le da en la boca (lo que recuerda a como eran alimentados los
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hombres por los dioses en el mito del origen del maiz), desde el mes y medio y hasta los 8
meses se les remojan tortillas con salvado de trigo, de los 8 meses en adelante se les da
maiz entero o quebrado, acompafiado de algunas hojas y pedazos de verduras. Pérez Roldan
registré que los productores de Tlaxcala suelen cantarle a los guajolotes cuando les dan de

comer.

Sobre el uso que se le daba a las plumas de guajolote, éstas formaban parte de las
plumas menos preciadas, las macehualihhuitil, las plumas de la gente del pueblo, en
contraposicion a las tlazohuihhuitl, las plumas preciosas y finas, destinadas a la confeccién
de la ornamenta de las representaciones de las divinidades, de los nobles y de los guerreros.
En las fuentes histdricas se menciona la importancia del guajolote como alimento, sus
huesos para hacer punzones y las plumas para ornamento, pero queda la duda del tipo de
ornamentos donde se utilizaban las plumas de guajolote y como eran utilizadas, como se
preparan. Mas aln ¢se pintaban las plumas de guajolote o se respetaba el color de la pluma?
Esta ultima pregunta, respecto al uso reciente que se le da a la pluma de guajolote para la
confeccion de los penachos, varios penacheros de diferentes poblados me indicaron que,
sobre el tratamiento de las plumas y su color, era poco probable la decoloracién para aplicar
tintura de las plumas de guajolote porque, al ser un material tan delicado, el sol podria
despintar los intentos de coloracién con tinturas de origen organico, incluso mineral. Por
ello es que, en la actualidad, los penacheros en Oaxaca recurren a los colorantes artificiales

para lograr colores brillantes sobre las plumas del guajolote en los penachos.

¢La pluma pasa por un proceso de decoloracion para la aplicacion del color? La
resolucion de esta duda es interesante porque, en la actualidad, en Tlacochahuaya, estan
experimentando un auge de la hechura de los penachos de forma generalizada como
artesania para otros poblados, donde los maestros penacheros han muerto. Esto ha suscitado
que no se den abasto con los materiales, por lo que han recurrido a la compra de plumas de
pavo americano desde EUA. Plumas que son de color blanco, lo cual facilita la tintura y
evita el tratamiento previo a tintarlas. Cuando recién comenzaron con el rescate de la danza
en la comunidad, como sucede en los otros poblados, los danzantes iban a las casas de los
mayordomos 0 personas que estaban por hacer fiesta para solicitarles la recoleccion de

plumas de guajolote. Para ello, en términos rituales, los danzantes requerian de un
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conocimiento claro del calendario festivo para realizar la recoleccion de plumas; tenian que
acudir a la primer hora del alba para desplumar a las aves y; pasaban por el laborioso
trabajo de limpiar la pluma de los restos de la carne del ave.

¢De qué color son las plumas de los guajolotes recolectadas en las fiestas?

Segln el National Research Council (1991) el color del guajolote mexicano varia
de blanco, salpicado o moteado hasta el negro. Diversos autores han reportado la
presencia de distintos colores de pluma en guajolotes en el pais, para el caso de
Michoacan se encontraron colores como el blanco sélido o puro, blanco con el
negro en la mayoria de los casos y con el café de manera esporadica, el color café,
el color gris (LOpez-Zavala et al., 2008); ademas, ejemplares negros con y sin
tonos tornasoles y verdes, y con y sin las rayas blancas caracteristicas en las
plumas inferiores de las alas son los mas abundantes, como los descritos por
Christman y Hawes (1999)... ). Para el estado de Oaxaca se describid la presencia
de color de plumas negro, café, amarillo y blanco en colores puros sin color
metélico en el plumaje; asi como la combinacion de café, blanco y negro (Mallia,
1998). (Angel-Hernandez, 2007: 137).

El guajolote que abunda en la region centro y sureste de México es el de plumas con tonos
obscuros, tal como se registra en las representaciones del ave en la época prehispanica. Por
lo tanto se tintaba sobre el negro. Retomamos el trabajo de Latsanopoulos, quien recoge
una serie de elementos que le permiten sefialar la relacion del guajolote y el uso de sus
plumas con dos deidades del pante6n mexica: la pluma de color negro estaria relacionado
con Xiuhtecutli-Milintoc, del que desprende el eje simbdlico entre el negro de las plumas, el
fuego y la obsidiana (lo cual, evidentemente, recuerda al pasaje del mito cosmogoénico de la
tercer era, donde los hombres se convierte en guajolotes tras la lluvia de fuego que arroja
Quetzalcbatl para propiciar el cataclismo). La relacion entre el negro y la luz, la cualidad
brillante que ello desencadena, le sugieren al autor una suerte de equivalencia semantica
entre la luz reflejada sobre la superficie negra de las plumas del guajolote con el color rojo,

propio de los tocados de los dioses del fuego. Tezcatlipoca es el otro dios con el que
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Latsanopoulos relaciona el uso de las plumas de color blanco del guajolote, principalmente

en los tocados de los reyes durante las fiestas de las veintenas destinadas al dios.

En la hechura de los penachos como se elaboraban tradicionalmente en la
comunidad, se aplicaba el color sobre el negro de las plumas del huexoltol: pensando este
proceso de simbolizacion de la aplicacion de color sobre el negro, es decir, sobre la
ausencia de color, propio del inframundo y del cerro de los mantenimientos, donde
permanece lo indiferenciado, nos sugiere que, si bien no hay una claridad de significado
simbolico del uso de determinados colores en los penachos de danza de pluma, si que estan
marcando una diferencia en la aplicacion del color. La representacion del sol, colocado en
la cabeza del danzante, cuyos movimientos dancisticos representan la dindmica del cosmos,
estd acompafado en su trayecto por las plumas del monstruo viejo, nahual de la estrella
vespertina, cuya simbolica se entreteje entre la luna, el inframundo, las practicas de
hechiceria, el agua, sobre las cuales se coloca su reverso: la luz, los rayos, lo coloreado.
Entonces estamos ante una danza cdsmica-solar con elementos de su complementario: la
noche, la luna, identificable a través de los materiales que se utilizan para hacer los
penachos. Y es que el guajolote, como animal-simbolo, perteneciente a la simbolica de lo
lunar, se presenta como el opuesto complementario del aguila, tal como el jaguar se
diferencia del &guila, como animal terrestre, manchado por las cenizas de la hoguera,

umbral de las transmutaciones.
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Capitulo 5. Danza, fiesta y sus simbolizaciones en el calendario festivo-ritual

Para finalizar nuestro estudio hermenéuticos sobre los procesos de simbolizacion de las
practicas de la ritualidad festiva durante la celebracion patronal en San Jerénimo
Tlacochahuaya, en la que toma centralidad la Danza de la Pluma, dedicaremos nuestra
reflexion al tiempo de la fiesta, es decir, su lugar en el calendario festivo de la comunidad en el
marco del pensamiento religioso mesoamericano. Comenzaremos con una caracterizacion
general de las cuentas calendaricas en Mesoamérica, prestando especial atencion al “calendario
de las veintenas” o “la cuenta de veinte en veinte” y su relacion con el ciclo agricola. Esto nos
permitira tender puentes para comprender la posicién de la fiesta patronal en Tlacochahuaya y
el papel de la Danza de la Pluma en las simbolizacion del tiempo hierofanico (Eliade). Nuestro
punto de partida sera la tesis de Michel Graulich sobre la homogeneidad estructural en las
cuentas calendaricas de Mesoamérica, que se bifurca en una heterogeneidad regional de sus
formas y practicas, “las diferentes versiones y las variaciones regionales deben ser
consideradas como si describiesen aspectos diferentes de un mismo conjunto o como si se
completase y se imbricasen una en la otra” (Graulich, 1990: 311). Esta tesis es muy interesante
porque se sustenta en la unidad del pensamiento mesoamericano, lo que permitira al autor
identificar los mitos en las fiestas de las veintenas, “por lo tanto presuponemos que las fiesta
de las veintenas eran, fundamentalmente, las mismas por todas partes y que se adaptaban a las
mismas estructuras miticas, persiguiendo los mismos objetivos, a pesar de las variaciones

regionales y de los cambios en la intensidad” (Graulich, 1990: 312).

Ademaés de la relacion entre los mitos y las précticas festivas-rituales a partir del
calendario, esta tesis nos orienta en la construccién de un esquema de interpretacion general
que posibilita nuestro estudio en un contexto de carencia de fuentes sobre los calendarios
zapotecos. Veremos que, si bien, existe informacion y estudios muy interesantes sobre el
calendario ritual de 260 dias entre los zapotecos de la Sierra, pocos han dedicado su atencién al
calendario de las veintenas, del cual sélo contamos con un registro en la Sierra Norte que
carece de las amplias descripciones de sus fiestas, que si tenemos para el caso del calendario
de los nahuas. La forma en que procederemos sera identificando el lugar de la fiesta en el
calendario iza (zapoteco) y en el cempahualapouhalli (nahua), la relacion con el momento del

ciclo agricola y sefialaremos algunos elementos de las préacticas festivas que puedan estar
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relacionadas con la fiesta y su danza en Tlacochahuaya, tomando como eje interpretativo la
lectura mitologica que plantea Graulich sobre las fiestas del calendario cercanas al 30 de

septiembre, en la transicion de las lluvias-siembra a las secas-recoleccion.

5.1 Calendario y tiempo hierofanico.

El tiempo sagrado implica otra estructura, otro origen y otra duracion respecto al tiempo
profano o tiempo histérico: es el tiempo de la eternidad, del eterno presente. Por ende, es
un tiempo en el que el hombre no puede vivir constantemente. EI hombre vive en un tiempo
profano que se desgasta y se fragmenta. En ese devenir irrumpe el tiempo sagrado, como
acontecimiento que articula la vivencia de otra realidad, en la que el hombre experimenta
un tiempo heterogéneo que le induce a comportamientos existenciales diferenciados. Por la
necesidad ontoldgica de participar en lo sagrado, el hombre realiza el complejo transito de
la experiencia del tiempo profano a la experiencia del tiempo sagrado a través de los
rituales, los cuales se articulan como los puentes simbdlico-pedag6gicos que preparan al

hombre para la vivencia de lo sagrado en el contexto de las fiestas.

El tiempo sagrado no se manifiesta 0 experimenta como acontecimientos
esporéadicos, azarosos 0 caprichosos: el tiempo sagrado se constituye como un continuum
heterogéneo en intensidades, que incluso pueden llegar a ser contradictorias, “la
heterogeneidad del tiempo, su distribucion en ‘sagrado’ y en ‘profano’, no implican
unicamente ‘cortes’ periddicos practicados en la duracion profana a fin de insertar en ella el
tiempo sagrado; implican ademas que esas inserciones del tiempo sagrado son solidarias,
podriamos decir incluso continuas.” (Eliade, 1979: 349). Para poder analizar esa diversidad
de manifestaciones, Mircea Eliade distingue tres modalidades del tiempo hierofanico: la
celebracion ritual, el tiempo mitico y los ritmos cosmicos. Desde nuestro punto de vista, el
calendario festivo-ritual constituiria la hierofania temporal por excelencia, en el marco de
la cosmovisidn y las practicas de la vida religiosa de los pueblos antiguos. En el calendario
se articularian diversas modalidades de lo sagrado, sin dejar de lado que el calendario
también es una expresion de la situacion historica del hombre en su relacién con lo sagrado.

Més aun, habriamos de partir de la idea del calendario como una compleja articulacion del
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tiempo, en la que conviven, sin confundirse pero nutriéndose, el tiempo profano y el tiempo

sagrado.

El computo del tiempo a través del calendario se atribuye al desarrollo cultural de
las sociedades sedentarias que, al acceder a la agricultura, se asientan en un espacio natural
delimitado que se constituird en su espacio social, lo que permite poner especial atencién a
los ciclos de la naturaleza: de nacimiento-reproduccion-muerte-renacimiento-renovacion, al
movimiento de los astros y a los fendmenos atmosféricos. No obstante, ya se presentaban
formas de organizacién del tiempo mediante la observacion de la naturaleza en las
sociedades némadas paleoliticas de la zona de Aridoamérica, que no culminaron con un
registro calendarico pero si con nociones que nutrieron la sabiduria de esos pueblos en
torno al movimiento de los astros y los ciclos de la naturaleza. Asi, nos dice Ledn Portilla
(1988) sobre el registro que realiz6 Miguel del Barco sobre la étnica cochimie de Baja
California Sur, quienes dividian el afio en temporadas segun las plantas que pudieran
recolectar: meyibd, el tiempo de las pitahayas, tiempo de abundancia y alegria; amada-appi,
temporada posterior a las lluvias, cuando la tierra se pone verde y encuentran tunas y
pitahayas agridulces; amada-appi-gal-la, inicio de la temporada de secas; meyihel, el
tiempo de frio, y; meyijbén-maayi, tiempo malo, de mayor hambre. Es muy interesante que
el registro del fraile jesuita inicia la cuenta del afio entre los cochimies en junio, con la
etapa de abundancia de pitahayas y culmina entre abril, mayo y junio, con el periodo de

mayor calor en la region.

La diversidad de cuentas calendaricas serd una de las caracteristicas de la compleja
estructuracion simbolica y social del tiempo en Mesoamérica: habra un calendario solar, de
365 dias, de caracter agricola-festivo; un calendario de 260 dias de caracter ritual, que
algunos sefiala su coincidencia con el periodo de gestacion; un calendario de 560 dias que
corresponde al trayecto del planeta Venus; la cuenta de los 52 afios, que marca el fin e
inicio de una era, en la que coinciden las cuentas de los tres calendario anteriormente
mencionados; también habra que considerarse las distinciones periddicas resultado de
fendmenos atmosféricos o meteoroldgicos como son el quiauhpan, “tiempo de lluvias”, y el
tonalpan, “tiempo de secas”, entre los nahuas. La configuracion de las diversas cuentas

calendaricas, para Leon Portilla, es un indicativo de la relacion de lo sagrado con las
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medidas y ciclos del tiempo, portadoras de destinos y guias de accion a partir de la
presencia-relacion con los dioses que se comunican y aparecen en el mundo en

determinados momentos del afio.

Incluso, advertira el autor, que la potencia de lo sagrado del calendario también
perme0 las actividades del dia a dia a través de las fiestas o celebraciones que corresponden
al calendario de las veintenas. De alli que los calendarios que configuraron los antiguos
mesoamericanos sean manifestaciones diversas del tiempo hierofanico, al que corresponden
practicas rituales de diversa indole e intensidad que orientan la forma de ser y estar en el
mundo, incluso en contextos aparentemente profanos, pues no olvidemos que una de las
caracteristicas de lo sagrado es su potencial de contagio, “rige asimismo lo calendarico, la
economia de los mesoamericanos. Las faenas agricolas, las actividades comerciales y todo
género de quehaceres no pueden emprenderse sin tomar antes en cuenta los computos y
destinos del tiempo” (Ledn Portilla, 1988: 15). Pues todo acto que realiza el hombre
mesoamericano posee una carga divina que era descifrada para orientar practicas con

sentido.

En esta comunicacién con lo divino en la que el calendario es una manifestacion y
mediador, una de las formas de conocimiento sobre la naturaleza de los dioses y sus formas
de actuar era a través de su posicion en la estructura calendarica del tiempo, que se
manifiesta su nombre calendéarico. Esto lleva a Ledn Portilla a pensar que el conocimiento
de los atributos de los dioses mesoamericanos a través de su nombre calendarico, que lo
ubica en el entramado de simbolismos de la estructura del tiempo hierofanico, es un
indicativo de la importancia crucial que tenian los calendarios en las practicas y creencias
de los pueblos mesoamericanos como una estructura simbdlica de sentido que se nutria de
los mitos, y se manifestaba a través de los rituales y las fiestas. De esta forma, el calendario

confiere estructura y coherencia al pensamiento religioso mesoamericano.

Se desarrollo asi una vision totalizadora del universo, que abarcO —con rigor
matematico- la plenitud de lo divino, lo humano y de cuantas cosas existen en la

tierra, el mundo celeste y el inferior. Y al abarcar de tal modo todo lo que es o se
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piensa como real, la vision mesoamericana del universo encontré la forma de
estructurar, dar coherencia y significacion al cambio, nacimiento, vida y muerte en
el mundo. Lo calendérico no fue solo sistema que permitia conocer los ritmos del
tiempo y situar en él cuanto ocurre. Siguiendo caminos desconocidos para otros, los
mesoamericanos percibieron que habia significados ocultos en todos los periodos y
momentos del tiempo. Esos significados no eran meramente especulativos, sino que
implicaban la realizacion de destinos. Las inescapables relaciones del hombre con
los dioses y con todo lo que éstos forjaron y plantearon en la tierra se vieron tefiidas,
permeadas, por lo que se conocia y podia ain enriquecerse acerca de los ritmos y
significados del tiempo. La religion y las préacticas magicas tuvieron cada vez méas
coherente estructura. Los sistemas calendaricos fueron portadores de
significaciones, henchidos de implicaciones religiosas y magicas (Ledn Portilla,
1988: 41).

5.2 Tiempo, fiesta y ritual en las cuentas calendéricas de los nahuas.

Para pensar las manifestaciones del tiempo hierofanico en los calendarios mesoamericanos,
principalmente de los nahuas de los que tenemos mayores registros, parto de la distincion
de los conceptos de ilhuitl y tonalli,%® que han identificado y estudiado Marc Thouvenot y
Gabriel Kruell sobre la nocion del tiempo entre los antiguos nahuas. Los autores propone
gue estos conceptos articulan universos de significado que configuran las tres cuentas
calendaricas diferentes, autdbnomas pero vinculadas entre si: el Cempahuallapohualli, o
calendario de las veintenas, el Tonalpohualli o la cuenta de los destinos de 260 dias y el

% En el pensamiento de los autores que trabajamos, el mundo del tonalli suscita dos cuentas calendéricas: el
Xiuhpohualli y el Tonalpohualli. EI primero es la cuenta de los afios, 52 xihuitl, que al concluir se hacia la
ceremonia del Fuego Nuevo, conclusidn de una era e inicio de otra era, en la que el hombre mesoamericano
participaba para asegurar la transicion, que implica la vida del sol, la re-creacion del tiempo cdsmico que se
habia gastado. Por otra parte, el Tonalpohualli era la cuenta del destino compuesta por 260 dias, dividido en
20 grupos de 13 dias, “las conjunciones de los tonalli que cambiaban cada dia no eran infinitas, sino limitadas
a los 13 cielos y a los 20 signos cardinales, proporcionando una serie de 260 combinaciones de dia, base de
todos los computos temporales en Mesoamérica. Cotidianamente el tonalli de uno de los 13 cielos,
representado por un nimero del 1 al 13, un dios tutelar y un ave patrona, se adicionaban al tonalli de uno de
los 20 signos del talticpac, en una operacion llamada tonalpohualli (cuenta de los tonalli) que era prerrogativa
de los expertos tonalpohuque (contadores de los tonalli), quienes, ademas de sumar los tonalli diarios, sabian
convertir esas cargas ‘“caléricas” en indicaciones morales para el uso de la gente”. (Kruell, 2012: 9). El
Tonalpohualli daba nombre a los dias, de los cuales se desprendian los cargadores de los afios: calli, tochtli,
tecpatl y acatl.
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Xiuhpohualli o cuenta de los afios que refiere a los ciclos de 52 afios. No sélo se trata de
dos palabras dentro de la semantica del tiempo, sino que, desde su punto de vista, son las
dos nociones que estructuran las ideas y las practicas en torno al tiempo en el pensamiento
de los nahuas antiguos. Para fines de mi investigacion, me centraré en la nocién de llhuit
que estructura el Cempahuallapohualli o calendario de las veintenas, el calendario de 360

dias y 5 dias aciagos 0 nemotemi.

La polisemia de Ilhuit es amplia: por una parte se refiere a un dia (entendido como una
unidad diurno-nocturno) y por otro lado suele entenderse como “fiesta” o “dia de fiesta”.
La idea de dia completo suele estar acompafiada de algin numeral o del prefijo cem, de
suerte que cemilhuit otorga el sentido de totalidad. Pero ¢Cuénto dura un dia completo? Si
partimos de la generalizacion hipotética de que la duracion de los dias para los nahuas, al
igual que para la mayoria de los pueblos de la humanidad, estd medida por el movimiento
astrolégico de rotacion que realiza la tierra sobre su propio eje, del que se desprenden
diversas posiciones de la luna y del sol al respecto, la pregunta ahora seria ¢Cuéando inicia
el dia? Estas preguntas introducen la problematica en torno a los periodos que conforman
un dia y si la palabra ilhuit seria la unificacion de los periodos o si también se usa para

referir la diversidad de duraciones del dia.

La palabra cemilhuitl, entendida como “un dia”, puede referirse a un dia
completo, pero el término cemilhuitl también puede designar la parte diurna del
dia. Dentro del Cddice Florentino se localizaron dos tipos de contextos para
esta acepcion: el primero es cemilhuitl (parte diurna de un dia) frente a yohualli
(parte nocturna de un dia); el segundo es en contextos que especifican cuantas
veces se debe de hacer alguna actividad en la parte diurna del dia. (Thouvenot,
2015: 99).

El sentido de Ilhuitl como “fiesta” o “dia de fiesta”, a partir de las precisiones linguisticas
gue nos proporciona Thouvenot, surgen las interrogantes sobre la duracién de las fiestas, el
momento del dia cuando se realizan las fiestas y el dia de las fiestas en el calendario. Es
una cuestion interesante pues se ha tratado de generar un consenso sobre el momento de la

fiesta en la veintena: Duran y Motolinia colocan las fiestas en el primer dia, en tanto que
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Sahagun registra diversos momentos de las fiestas segln la veintena, mientras que otros,
como Caso, la colocan en el dltimo dia de la veintena. No obstante, en las fuentes escritas al
respecto, se puede observar que durante la veintena se realizaban diversas actividades para
preparar el dia de la fiesta, incluso desde otras veintenas. Por otro lado, habia celebraciones
que se hacian en cuanto salia el sol o que iniciaban entonces para concluir a medio dia, para
dar lugar a la comida ritual; en tanto que otras celebraciones eran en la noche, a la media
noche o durante toda la noche-madrugada. Estos detalles son significativos pues
consideramos que dan luz sobre los simbolismos en torno a las manifestaciones del tiempo

hierofanico durante las fiestas.

Los autores proponen que el mundo del ilhuit, del dia diurno-nocturno, diurno o dia
de fiesta, configura una de las cuentas del tiempo mas importantes para la vida de los
antiguos nahuas: el cempahuallapohualli o la cuenta de los 360 dias mas 5 nemotemi o
“dias aciagos” dividido en 18 veintenas. El calendario de las veintenas era el calendario de
las fiestas, en las que se pedia o0 se agradecia a los dioses el otorgamiento, como
merecimiento, de algin don: practicas de ofrecimiento, peticion y/o agradecimiento de
algun beneficio de los dioses o para evitar algun perjuicio. Se trataria de un calendario
festivo donde el comportamiento del hombre respecto a lo sagrado es activo, por medio del
cual buscaba incidir en la decision de los dioses o tratar de influenciar en la voluntad
divina, a la vez que comunica su voluntad y necesidad de participar en lo sagrado. Asi,
podemos pensar la fiesta como un contexto de interaccion social en la manifestacion del
tiempo hierofénico, cuyo origen lo encontramos en la alternancia estructural entre el tiempo
sagrado y el tiempo profano. Pues la fiesta se nos presenta como un conjunto de ritos, de
practicas rituales, de ceremonias que se realizan en el seno de una colectividad
periédicamente y que suscita una irrupcion en el devenir de la vida cotidiana, marca una
ruptura existencia y experiencial, al establecer un corte en nuestra realidad profana e

instaurar otro plano de experiencia colectiva que vincula al hombre con lo sagrado.

Si bien, la nocién de ilhuit como fiesta no indica que todos los dias eran de fiesta en
términos de las practicas religiosas, sociales y politicas. En ese sentido, ilhuit estaria
denominando el dia como cuantificacion temporal, pero tambien el dia de la fiesta, lo cual

permite vincular el uso linguistico de ilhuit para designar la ambigtiedad en la relacion entre
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sagrado y profano en la experiencia del tiempo entre los nahuas. Es el dia que transcurre en
el devenir profano y marca el dia en que irrumpe lo sagrado a través de la realizacion de las
fiestas. De esta forma nos alejamos de los estudios que consideran el calendario de las
veintenas de caracter econémico, es decir, “se ha considerado que el ciclo de productividad
econdmica (actividades agricolas y bélicas) estaba regido exclusivamente por el esquema
de las veintenas” (Diaz Alvarez, 2009:22). Recordamos las letras del Leon Portilla sobre lo
sagrado que permea, a la manera de contagio, todas las ideas y practicas del antiguo
hombre mesoamericano, pero habremos de entender que estas se presentan con diferentes

niveles, intensidades en la vivencia y formas de organizacion.

Los estudiosos de la cosmovisién y cultura mesoamericana han vinculado el
calendario de las veintenas y sus practicas rituales con las estaciones, el ciclo agricola
(siembra, cosecha y recoleccion) y las declinaciones del sol (Caso, Nicholson, Y. Gonzélez,
Lopez Austin). Por lo tanto, los usos rituales del calendario estarian estrechamente
vinculados con los fendmenos atmosféricos y el ciclo de vida de la naturaleza visto,
principalmente, en la reproduccion del maiz, asi como en el movimiento del sol y las
estrellas. No obstante, se presenta el problema del bisiesto: si los antiguos nahuas hacian un
ajuste calendarico cada cuatro afios respecto al afio tropico. El tema es sumamente
complicado en diferentes niveles: por un lado, en las fuentes historicas que afirmar la
existencia del bisiesto, colocan el ajuste en diversos momentos, donde pareciera lo mas
cercano a lo posible la adicion de un dia mas a los 5 nemotemi cada cuatro afios, tal como
registra Sahagun y el Padre Rios. Para los estudiosos de la religibn mesoamericana, la
existencia del ajuste es bien recibida pues aporta a la caracterizacion sagrada del calendario
de las veintenas vinculado al ciclo agricola y al movimiento de los astros: para Ldopez
Austin, dado que el calendario tiene un sentido sagrado, el desconocimiento del bisiesto
produciria un desplazamiento que anularia la relacion entre el tiempo hierofanico y el ciclo

agricola.

Por su parte, quienes afirman, como Michel Graulich y Caso, entre otros, la
inexistencia del ajuste del calendario con el afio tropico, lo que traeria como consecuencia
el desfase respecto al ciclo agricola y las estaciones, esbozan un argumento de peso: de

haber ajuste, se anularia el encuentro de las cuentas calendaricas cada 52 afios, en la que
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coinciden en el cielo, durante el cenit a media noche, las mamahualztli (Orién), el miec (las
Pléyades) y el tianguez (géminis), momento de la celebracion de la ceremonia del Fuego
Nuevo. Encontramos un posible punto intermedio en las consideraciones de algunos
estudiosos, como Johanna Broda y el mismo Graulich, que afirman la inexistencia del
ajuste bisiesto pero que el desfase que afectaria su correlacion sagrada con el ciclo agricola,
las estaciones y el movimiento del sol no se experimentd abruptamente porque afirman que
el cempahuallapohualli no era un calendario tan antiguo y que a la llegada de los espafioles,
habria un posible desplazamiento de dos a tres veintenas respecto del afio tropico. Al
respecto, me postura epistémica se orienta por quienes afirman la existencia del bisiesto, no
como una justificacion a modo del caréacter sagrado del cempahuallapohualli, sino porque
en las fuentes, iconogréficas y escritas, se insiste en las practicas rituales durante las fiestas
de las veintenas y, quiza lo que mas nos acerca a la cuestion, la informacion etnogréafica en
el campo nos refiere a un conocimiento y uso calendarico vinculado a lo ritual-festivo en un
nivel micro. No obstante, retomo la interpretacién mitica del calendario de las veintenas
que desarroll6 Graulich por la riqueza simbdlica que logra articular, vital para una
hermenéutica de la ritualidad festiva y sus procesos de simbolizacion, pese a estar anclado
a su explicacion estacional que en ultima instancia apunta a su tesis del desfase y la
inversion estacional proxima a la llegada de los espafioles, pero que tiene como punto de
partida un momento de posible coincidencia entre la cuenta calendérica y el ciclo agricola
para el esbozo del sentido festivo que nos interesa. Por ello, metodolégicamente, me
centraré en los simbolismos y el caracter mitico de las practicas festivas, mas que en el

ciclo completo.

5.2.1 El cempahualapohualli y el ciclo de produccion del maiz.

Hemos mencionado que las estaciones en Mesoamérica fueron dos: quiauhpan, “tiempo de
lluvias™, que iniciaba en mayo, y el tonalpan, “tiempo de secas”, que comenzaba a finales
de octubre. Es decir, tal como lo comenta Michel Graulich en su texto Mitos y rituales del
México antiguo, que las primeras lluvias iban de mayo a octubre, entre junio y octubre
caian el grueso de las precipitaciones, en tanto que de noviembre a abril era la temporada
de secas, con variaciones minimas en la actualidad, situacion semejante en el caso del ciclo

de produccion del maiz, advierte Graulich. En la alternancia entre la estacion de lluvias y
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secas se nutre y fecunda la tierra para que crezca el maiz, cuyo ciclo de produccion dura
alrededor de 6 meses: la siembra comienza con la temporada de lluvias, previo a una
preparacion de la tierra que se procura haya descansado y a unas précticas de peticion de
lluvias para que aporte en el proceso de fecundacion y desarrollo de la planta. Sera en
septiembre cuando estén desarrolladas las espigas, en octubre la cosecha, pues la planta
logré su maduracion gracias al descenso de temperatura, de las lluvias y el sol que
comienza a presentar otra potencia que anuncia la llegada de la estacion secas, en el marco

de la produccién de temporal.

Sobre la idea de la poca o casi nula variacion en el proceso de produccién del maiz
de temporal ahonda el trabajo de Yolotl Gonzalez (2008), Etnografia del maiz: variedades,

tipos de suelo y rituales en treinta monografias, en el que apunta:

Es interesante constatar la forma en que cultivaban el maiz en el siglo XVI, como
lo describen los cronistas, especialmente Sahagun, Duran, Ponce, Ruiz de Alarcén,
Serna y Fernandez de Oviedo y como —independientemente de algunos cambios,
tanto grandes como pequefios, como la destruccion de sistemas de riego, la
introduccién del arado jalado por la yunta, de nuevos cultivos como el trigo, la
cafla de azucar y posteriormente el del café— el maiz se sigue cultivando

practicamente igual que en aquellas épocas (Gonzalez, 2008: 182).

Teresa Rojas Rabiela (1997) propone una clasificacion de los sistemas agricolas
prehispéanicos, basada en tres criterios fundamentales: intensidad agricola, que indica la
veces que es utilizado un mismo terreno para sembrar; la fuente de humedad, si es de
temporal, de riego o de humedad; y los métodos agricolas, donde se distinguen las formas
de manejo del suelo durante el procesos de reproduccion de las plantas y el descanso de la

tierra. De ello resultan tres tipos de sistemas agricolas:
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1)

2)

3)

Sistema de temporal extensivo, con barbecho o descanso largo forestal o arbustivo.
Uso de la roza, tumba y quema® para limpiar el terreno y fertilizarlo con las
cenizas, no realizaban labranza del suelo, ni terrazas o modificaciones de territorio
natural. Dependia enteramente de las lluvias. Las herramientas eran el hacha para
desmontar y rozar, asi como el baston o palo plantador, uitzoctli, para la siembra y
escarda. La autora localiza este sistema “en las ladera y en las llanuras al pie de la
Sierra Madre Oriental, la Sierra Madre Occidental, la Sierra Madre del Sur y, en
menor proporcion, el Eje Volcanico Transversal. También se practicaron en la
planicie costera del Golfo de México, desde la Huasteca hasta la Peninsula de

Yucatan, inclusive” (Rojas, 1997: 27).

Sistema agricola de temporal de mediana intensidad, con barbecho o descanso
intermedio arbustivo o herbazal. Se practicé la roza y la quema pero no la tumba.
No habia acondicionamiento del suelo, ni obras de irrigacion, salvo algunas terrazas
para retener la humedad de la lluvia. Su préctica se localiza en la zona de laderas y
pies de monte de las tres Sierras, de la Huasteca, Sierra de Puebla, en la Chinantla y
en la llanura costera del Golfo de México. A diferencia del primero tipo, puede
presentar dos ciclos anuales: uno de temporal y el otro de lluvias invernales,

provocada por los nortes en el Golfo de México.

Sistema intensivo. Presente en la mayoria del territorio agricola mesoamericano, en
tierras altas y bajas, donde se practicaba el riego pero también habia temporal con
descanso corto. Se caracteriza por la construccion de terrazas y metepantles, un tipo
de terraza mas extensa en la que colocaban magueyes en los bordes, cuyo objetivo
era conservar la humedad de las lluvias. “Las formas de acondicionar la superficie
para la siembra que han sido documentadas son los cajetes o pocetas, lo camellones
y los montones, ademas de los surcos pequefios y grandes para conducir el agua a
las parcelas” (Rojas, 1997: 28). El instrumento principal fue la coa: uictli de hoja,

uictli azoquen con mango zoomorfo y uictli a manera de pala.

% “Consiste en abrir el bosque con toda anticipacion, cortar la vegetacion lefiosa delgada (roza) y luego los
arboles (tumba) dejando tocones de un metro de altura; cortar y picar las ramas para que se sequen mejor;
abrir guarda raya en los lados de la quema; y proceder a la quema cuando mas seca esté la vegetacion y lo
mas proximo a las primeras lluvias.” (Lara Ponce Et. Al., 2012: 72).

267



La informacion historica que tenemos sobre la produccion del maiz nos indica que el
procedimiento comenzaba con la seleccion del grano “limpio, gordo, sin ninguna falla,
recio y macizo”. Se demarcaban los terrenos donde se sembraria, continuaba con la “roza,
tumba, derrama y pica de la vegetacion (monte, arbusto o hierba, segun el caso); limpia de
la guardarraya; y quema...En todos los casos, la quema convertia la “alfombra vegetal” en
una capa de cenizas y rescoldos, cuyos nutrientes eran utilizados de inmediato por las
plantas en crecimiento” (Rojas, 1997: 31). La autora advierte que cuando a la siembra de la
temporada de lluvias, xopamilli, le sucedia una siembra en temporada de secas, tonamilli,
“siembra de estio”, la “milpa de “calor”, que va de noviembre a diciembre-enero para
cosechar el junio, no se practicaba la quema, solo la roza, para evitar que se perdiera la
humedad de la tierra. En ese sentido, es de destacar que si el ciclo de siembra-cosecha del
maiz va de mayo a octubre, el del frijol es de noviembre a marzo. Es decir, siembran el
maiz en mayo para que esté maduro en octubre y se coseche hasta diciembre; en tanto que
el frijol, con un ciclo més corto, los siembran en noviembre, en la temporada de secas,
cuando ya ha madurado el maiz. Desde enero comienza la cosecha de frijol, pero sera en
marzo cuando se lleva a cabo la mayor parte de su cosecha hasta finalizar en el mes de

julio.

Para tener un comparativo de la informacién que nos proporcionan las fuentes con
algunos casos de la actualidad, presentamos la descripcién del proceso de produccion del
maiz en el Valle de Toluca, con la finalidad de observar la continuidad o no del ciclo de
produccion del maiz, asi como sus alteraciones. El proceso de produccién del maiz consta
de varias etapas. Comienza con la preparacion de la tierra, que algunos llaman barbecho:
mover la tierra para aflojarla y limpiarle la maleza, durante los meses de diciembre y enero,
que remite al cuidado para su descanso. Los campesinos utilizan la yunta, el arado de reja
con traccion o, en la actualidad, el tractor. Esta preparacion es crucial realizarla a tiempo,
de lo contrario la tierra se puede compactar, se endurece y no logra descansar para
reponerse del ciclo anterior. Después se realiza la rastra, cuyo objetivo es aflojar la tierra
gue pudo quedar apelmazada durante el barbecho. Para los campesinos, esta actividad
cumple la funcion de cubrir la tierra que fue inicialmente removida y guarde humedad que

favorezca el crecimiento del maiz.
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La siembra, en mayo, se puede realizar a rabo de buey, en la que se utiliza dos yuntas con
arado y un sembrador: la yunta de adelante va abriendo los surcos donde el campesino
coloca las semillas, seguido de la segunda yunta que cierra los surcos para cubrir la semilla,
“Los pobladores de las comunidades comentan que esta forma de sembrar tiene la ventaja
de que si las lluvias se retardan después de haber sembrado el maiz, la semilla no se
perjudica, ya que puede soportar hasta un mes en condiciones favorables para que se dé su
crecimiento, debido a que en este tipo de siembra se guarda la humedad que tiene la
tierra”.1% Otra forma de siembra es con una yunta que abre los surcos y el campesino que la
sigue para depositar la semilla y cubrirla con la tierra, conocida como “tapa-pie”. A los 15
dias de la siembra tiene lugar la resiembra: después de una exploracion del terreno de
siembra, se procede a depositar semillas donde no hayan germinado las primeras semillas.
Esta accion se lleva a cabo con el “palo plantador” o coa. De forma que se busca asegurar

el exito en la siembra de semillas y su germinacion.

La primera escarda es entre junio y julio, cuando la planta ha logrado una altura de
entre 15 y 20 centimetros, aproximadamente. Consiste, principalmente, en juntar la tierra
alrededor de la planta para conferirle mayor soporte en su crecimiento. Es el momento en el
que los campesinos colocan abonos (en su mayoria de origen quimico), a la vez que
aprovechan para abrir surcos por donde pase el agua de lluvia, procurando una mejor
expansion y filtracion del agua que evite el estancamiento que pudre la planta. La segunda
escarda es entre julio y agosto, cuando los campesinos quitan la maleza y las hierbas
alrededor de las plantas de maiz, con el objetivo de conservar mejor la humedad de la tierra.
La cosecha o pizca del maiz es en los meses de octubre y diciembre, cuando el maiz ya esta
maduro. “La labor consiste en desgarrar el “totomoxtle” (que es el conjunto que compone a
la mazorca con la hoja que lo envuelve) a lo largo de la mazorca, usando un pizcador de
mano hecho principalmente de fierro. El cosechador lleva un ayate colgado al hombro en el

que va arrojando las mazorcas cosechadas”, o también se procede a cortar toda la planta.

Como podemos observar, el ciclo de temporal para la produccion de maiz es muy

cercano al que se describe en las fuentes, incluso en comparacion con la informacion de las

100 véase http://cicloagricolamaiz.blogspot.com/p/blog-page_21.html
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instituciones de gobierno, como la SAGARPA.'%! Huelga agregar algunas practicas rituales
que acompafan el proceso de produccion, lo que podriamos llamar la eficacia ritual de la
produccion del maiz. Presentaremos unas ideas muy generales, provenientes de la misma
fuente del Valle de Toluca, en el entendido de que la ritualizacion en torno a la siembra del
maiz es sumamente rica y compleja debido a las practicas locales, para lo que remitimos al
lector al trabajo de Yolotl Gonzéalez (2008) que ya hemos mencionado, donde hace una
vasta recuperacion de etnografias al respecto. Al desgrane de la mazorca para elegir los
maices que se sembraran, le sigue la bendicion de las semillas, alrededor del 2 de febrero.
Los campesinos acuden, con una pequefia porcion a misa en las iglesias para que los
sacerdotes rocien agua bendita a las semillas. Algunos otros suben a los cerros a
bendecirlas.

Para el 3 de mayo, se coloca en el centro del terreno una cruz hecha de materiales
naturales: madera, cafia de maiz, palma o totomoxtle, adornada con flores de cempoaxochitl
o cacaloxochitl, papeles y listones, lo cual aporta color y brillo a la cruz. En algunas
comunidades también se dejan ofrendas de semillas de frijol, maiz, garbanzo, velas y
guajolotes. Contintan los ritos en torno a la cruz y las ofrendas el 15 de mayo, el dia de San
Isidro Labrador. El objetivo de la colocacién de la cruz va encaminado a la proteccion del
terreno de siembra, contra las fuerzas negativas que pudieran afectar el crecimiento de la
planta, principalmente en la forma de malos vientos y plagas. A su vez, es una
demarcacién, a manera de sefial, de la sacralizacién del espacio. En agosto se bendice la
milpa, se adorna con flores alrededor de sus limites para recibir a la Virgen Maria. Durante
las cosechas que inician en octubre, trabajo que se realiza de las 8 am a apenas pasado el
mediodia, quien encuentre primero la cruz en el centro se convertird en su padrino: la
cuidard, la llevara a bendecir y la adornara para su colocacion al ciclo siguiente. También
es importante cuando se encuentra de un maiz doble y una espiga con tres mazorcas que
emulen una cruz. Al terminal la cosecha, el duefio del terreno realiza una comida con mole,

principalmente, para agradecer a quienes participaron del proceso.

101 \/éase Fechas de siembras y cosechas en México.
https://www.gob.mx/siap/articulos/fecha-de-siembras-y-cosechas-en-mexico?idiom=es
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Con base en la informacion que hemos expuesto, construimos la siguiente tabla
comparativa del calendario de las veintenas y el ciclo de produccion del maiz, con
informacion complementaria que retomamos del trabajo de Michel Graulich, Fray
Bernardino de Sahagun y Fray Diego Duran, que consideramos relevante para tener un
panorama amplio de la ritualidad festiva en torno al maiz en relacion con el tiempo
hierofanico. Este material nos orientara en la interpretacion del lugar de la fiesta patronal
de las dos comunidades que estudiamos en esta investigacion, a fin de comprender las los
procesos de simbolizacion en relacion con el calendario festivo-ritual, que es el calendario
de las veintenas, y su relacion con el ciclo agricola del maiz, las estaciones y el movimiento
del sol. Pero, también advertimos que es menester dedicar una breve indagacién sobre la
nocion del tiempo y los calendarios zapotecos, asi como su relacion con las cuentas

calendaricas nahuas.
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Nombre en nahua

Atlcohualo, Cuahuitlea,

Xilomanaliztli, Cihuailhuitl.

Tlacaxipehualiztli

Tozoztontli

Huey Tozoztli

Toxcatl

Significado

Caen las aguas o el
agua es dejada/el arbol

se eleva/Ofrenda de

xilotes/Fiesta de
mujeres
Desollamiento de
hombres
Pequeiia vigilia/Se

ofrecian flores

La gran vigilia

Cosa seca

Correlacion de

Sahagun.

2 al 21 de

febrero

22 de febrero al

13 de marzo

14 de marzo al 2
de abril

3 al 22 de abril

23 de abril al 12

de mayo

Interpretaciones de las

fiestas (expresiones miticas)

Levantamiento de postes-

arboles.  Fiestas a los
Tlalogues y Chalchiuhtlicue

(Sahagun).

Fiestas de renovacion de la
naturaleza (Seler), en honor a
Xipe Totec y Huitzilopochtli.
-Fiesta en honor a Coatlicue y
Xipe Totec (Sahagun).

-Ofrendas de flores vy

sahumerios en la milpa
(Duran).
Fiestas a  Cinteotl vy

Chicomecoatl. (Sahagin)
Transicion entre el sol nuevo,

Huitzilopochtli, y el sol viejo,

Ciclo del Ciclo del
maiz frijol
durante el durante el
Xopamilli Tonamilli
-Bendicion Primera
de las cosechas
semillas
-Preparacién
del terreno
Cosecha
principal
-Siembra Ultimas
-Bendicién y  cosechas
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invernal, Tezcatlipoca colocacion de

(Reville) la cruz
_ ) ) -Resiembra
Comida de etzalli Fiesta a Tlaloc, ofrendas en el )
o ) 13 de mayo al 1 _ . -Fiesta de
6 Etzalcualiztli (caldo de maiz con o remolino de Pantitlan )
B de junio ) San Isidro
frijol) (Sahagun).
Labrador

-Solsticio de Verano. Fiestas -Escarda
L a  Xochipilli-Macuilxochitl- -La  Virgen
o ) Pequefa fiesta de los o ) ) i o
7 Tecuilhuitontli N 2 al 21 de junio  Cinteotl. (Y. Gonzalez). Maria visita
seflores

-Fiesta de  Huixtocihuatl el terreno

(Sahagun).

-Fiestas a Xilonen, diosa del

22 de junioal 11 maiz tierno (Y. Gonzalez).

8 Huey Tecuilhuitl Fiesta de los sefiores o ) .
de julio -Fiesta a la luna nueva, fértil
(Graulich)
) ~ Sedan flores/ Pequeiia ~ Ofrenda de flores a todos los
9 Tlaxochimaco/ Miccailhuitl 12 al 31 dejulio ’
fiesta de los muertos dioses (Sahagun)
) La fruta cae, el arbol Levantamiento de postes-
Xocotl Huetzi/ Huey 1lal 20 de ) ) )
10 o se levanta/ La gran arboles, fiesta a Xiuhtecutli,
Miccailhuitl ) agosto ] ]
fiesta de los muertos dios del fuego (Graulich).
11 Ochpaniztli Barrido o barrimiento 21 de agosto a9  Fiesta de Toci, nuestra madre,
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12

13

14

Teotleco/Pachtontli

Tepeilhuitl/Huey Pachtli

Quecholli

Los dioses llegan/ La
pequefia fiesta del

pachtli (heno)

Fiesta de los cerros/

Gran fiesta del heno

Ave, espatula rosada

de septiembre

10 al 29 de

septiembre

30 de
septiembre al 19

de octubre

20 de octubre a

8 de noviembre

diosa de la tierra. Ritos de
preparacion para la
recoleccion.

Fiesta de las mujeres, de la
tierra.  Barrimiento como
ritual de preparacion,
purificacion. (Graulich)
-Equinoccio de otofio,
descenso de los dioses
(Preuss).

-Nacimiento de  Venus
(Graulich).

Fiestas a los cerros, dioses del
pulque, mimixcoa y tlaloques.
Guerreros muertos que van al
Tlalocan. (Graulich)

-Fiesta de la caza, de la
guerra,  preparacion  del
nacimiento del sol (Graulich).
-En honor a Mixcoatl y

Chimalman (De la Serna)

Ultimas

luvias.

Cosechas

Siembra
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15

16

17

18

Panquetzaliztli

Atemoztli

Tititl

Izcalli

Nemotemi

Levantamiento de

banderas

Bajada de las aguas

Estiramiento

Retofio

Dias aciagos.

9 al 28 de

noviembre

29 de noviembre
al 18 de

diciembre

19 de diciembre

al 7 de enero

8 al 27 de enero

28 de enero al 1

de febrero.

-Fiesta del sol.

Nacimiento-victoria de
Huitzilopochtli en el
Coatepec/Victoria de
Quetzalcéatl en el

Mixcoatepec (Graulich).
-Fiesta grande de la guerra, se
elevan las banderas de los

guerreros (Torquemada).

Peticiones de lluvia a los

Tlaloques (Sahagun).

-Solsticio de invierno (Seler).
-Sacrificio de llamatecuhtli,
luna vieja e infertil (Preuss).
Fiestas a Xiuhtecutli, dios del
fuego (Sahagun).

Dias nefastos.

Roza, tumba

y quema.
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5.3 Las cuentas calendaricas entre los zapotecos.

Entre los zapotecos antiguos, contamos con el registro de dos cuenta calendéricas: el piyé,
el calendario de 260 dias, y el iza, el calendario de 365 dias, como sefiala Alcina Franch,
siguiendo a Cérdova, “el afio era llamado yza; el mes peo, que es también el nombre de la
luna; el dia chij, chee o copijcha, que es el nombre del sol, asi como el tonalpohualli, que
ellos Ilamaban pije o piyé y consistia en 260 dias divididos en cuatro periodos de 65 dias
cada uno” (Alcina Franch, 1993: 175). No obstante, en los registros se resalta la nocion de
piyé como tiempo, lo que ha suscitado que los estudios se centren en el calendario de 260
dias, descuidando el calendario solar entre los zapotecos. Sobre los nombres de los
calendarios y las nociones del tiempo entre los zapotecos, retomamos la disertacion de
Victor de la Cruz, en su tesis doctoral El pensamiento de los Binnigula’sa, que a
continuacion esbozamos y reflexionamos. Parte de la traduccion de Eduard Seler: “pije,
piye, ‘rotacion, rotacion del tiempo, calendario’ y chij, chee, yee, ‘transcurso del tiempo,
tiempo, dia’” (Seler, 2002:17), pero propone un analisis lingiiistico siguiendo el trabajo de
Smith Stark (2002), quien destaca que las palabras que contiene doble acento tienen dos
raices. Entonces es posible descomponer la palabra en pi y yé para su analisis: pe o pi,
“aire, aliento vital” y ye’ 0 guie’, “flor” y nos dice: “prefiero la idea de flor porque parece
referirse al transcurso de los 260 dias por la cuatro regiones del universo interpretadas
como los cuatro pétalos de una flor natural (D. Hayden). Me parece que este analisis nos
acerca mas al significado etimoldgico del piyé, ‘tiempo’: ‘aire de flor’, ‘viento de flor’,
‘aliento florido’, o “flor del tiempo’, ‘tiempo de flor’” (De la Cruz, 2007: 336).10?

En los registros de Cordova, pii o piyé como “tiempo”, esta acompafiado de tao o
X00, “grande y fuerza”, respectivamente, para denominar a la deidad creadora, sefiala Smith
Stark, Pitao Cozaana, dios creador de todo, dios de los animales y de la caza, matriz
generadora, dios del principio. Por lo tanto, estamos ante la nocién de tiempo sagrado, del

tiempo creador hierofanico entre los zapotecos. No obstante, piyé también es el nombre que

102 En el trabajo de José Alcina Franch, Calendario y religion entre los zapotecos, registra biye o biyee para
calendario de 260 dias, tomando como referencian los archivos del siglo XVII perteneciente a la region de la
Sierra Norte. Esto lleva a De la Cruz a identificar la fiestas biguié que se realiza en el Istmo para celebrar el
final del afio y que en Ixtaltepec se conoce como biyé’, alusivo a la forma circular de la tierra.
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se le ha dado al calendario de 260 dias, el equivalente al tonalpohualli de los nahuas. Pero
no es la Unica cuenta calendérica entre los zapotecos. A su vez, éste se divide en cuatro
periodos de 65 dias, que, en el Arte en Lengua Zapoteca, Cordova registr6 como piyé o
pije, “tiempo o duracion de tiempo”, lo que al parecer indica que pije o piyé se utiliza tanto
para referirse a la cuenta calendarica completa, como a su division en cuatro periodos. El
mismo Cdérdova registrd cocijo para nombrar los periodos de 65 dias, en tanto que cada una
de las cinco trecenas que conforman esos periodos, el fraile dominico registr6 como cocii.
En el mismo texto de Cérdova, se utiliza cocij para un periodo de tiempo que comprende
una veintena. De la Cruz concluira que cocii y cocij eran denominaciones que aludian a una
fraccion del tiempo en el afio, méas que especificamente a una trecena 0 a una veintena,

tratando de esclarecer la confusion que se encuentra en los textos de Cérdova.

El andlisis de De la Cruz sobre la relacion entre tiempo y flor en las raices de piyé
encuentra un referente importante en esa division en cuatro periodos de 65 dias, piye o
cocijo, vinculado, desde el pensamiento de nuestro autor, a la rotacion-movimiento-viento y
a los cuatro puntos cardinales en relaciéon con el dios de la lluvia como un marcador de
orientacion,’® con lo que tenemos un calendario que da cuenta del orden de la
espaciotemporalidad del cosmos. Ademas, dentro de los simbolismos vegetales, las flores
son simbolizaciones de la fertilidad de la tierra, de la agricultura y al movimiento del sol,
astro que rige el transcurrir del dia y de la noche. Esto nos remite a indagar sobre la
division estacional entre los zapotecos. De la Cruz, recurriendo siempre al Vocabulario de
Cordova, sefiala el registro cocij quije, “verano de aguas y frutas y calor”, y cocij cobaatao,
“verano en esta tierra, cuando no llueve”, correspondiente a la variante de zapoteco del
Valle, en tanto que en el diidxaza del sur del Istmo de Tehuantepec se tiene gusiguié y
gusibd, para la temporada de lluvias y la temporada de secas, respectivamente. Por su
parte, Robert J. Weitlaner (1994) registrd, en los pueblos de Loxicha de la Sierra Sur, la
distincion de dos temporadas del afio: la tierra o tiempo hiumedo y la tierra o tiempo seco.

108 “Es plausible que para representar los puntos cardinales se hayan escogido precisamente imagenes de
Tlaloc. Pues en todos ellos reina el dios de la lluvia. A causa de esta relacion entre Tlaloc y los cuatro puntos
cardinales, el calendario zapoteca designa los dias iniciales de los cuatro cuartos del Tonaldmatl por los
nombres de Cocijo, ‘dios de la lluvia’, o Pitao, ‘el grande’, ‘el dios’” (Seler, en De la Cruz, : 352)
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Ademas de corroborar la distincion de dos estaciones en el afio, estos apuntes en el
idioma zapoteco y sus variantes, nos trazan el camino hacia cociyo, el numen central de la
ambigiiedad de lo sagrado entre los zapotecos. Es el dios de las lluvias, el rayo, “cuando
cae un rayo, cae Cociio, cuando truena, habla Cociio, cuando alguien es herido por un rayo,
lo hiere Cociio. Un tipo de rana que esta asociada con la lluvia se conoce como ‘hijo de
Cociio’ (Smith Stark, 2002: 130). Caso y Bernal destacaron, en su estudio Urnas de
Oaxaca, la relacion entre cociyo, el jaguar y la serpiente. Para estos autores, las imégenes
de cociyo en el periodo formativo presentan una mascara de caracter felino con una lengua
bifida. En las siguientes etapas, el caracter felino de la mascara perdera presencia hasta
guardar tal principio sélo en el broche del tocado del dios. No pasara lo mismo con la
representacion del simbolismo de la serpiente que sera una constante en las caracteristicas
de su maéscara bucal. Entonces, en las representaciones de cociyo es posible identificar la
convergencia de un principio masculino y uno femenino, lo que para De la Cruz indicaria
que cociyo se manifiesta como un dios solar-terrestre. De la Cruz recurrira de nuevo al
analisis lingistico de la raiz de cociyo para proponer la siguiente semantica: coci, tiempo, y

y00, tierra, “el dios que es tiempo-tierra”.

Por su parte, Wilfrido C. Cruz, siguiendo los registros de Cordova y las reflexiones
de Seler, también sefialé el vinculo entre cociyo y el tiempo. En esa misma linea se inscribe
el trabajo de Arthur Miller, The painted tombs of Oaxaca, México, sobre los murales de
Mitla, donde sostiene que cociyo es un dios vinculado al calendario solar para sefialar el
periodo de lluvias, asi como la ausencia de estas, y también una unidad del tiempo sagrado
entre los zapotecos que pone en relacion el calendario ritual con el calendario solar-festivo,
“este es un dato importante: el mismo término es usado en ambos calendarios, solar y ritual,
un signo claro de la interrelacion de las dos cuentas que contradice positivos intentos para
separar el calendario solar del ritual. Los zapotecos no segmentaban el tiempo en
clasificaciones discretas. Para ellos, el tiempo fue un tejido sin costura que cubria toda la

vida y, por supuesto, la muerte” (Miller, en De la Cruz, 2007: 351).

El especialista en la lectura, quiza también en la hechura, del calendario es traducido

en Cordoba como “astrélogo”, pero el significado en la lengua zapoteca es muy interesante:
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“la primera palabra compuesta dada por el Vocabulario como traduccion de ‘astrologo’, y
cuyos componentes dividiré con guiones es peninacéopea-quiepaa nana-pea-g(u)epaa,
‘personas-que tienen medido-cielo’, ‘persona-que sabia medido-cielo’; nacifia-napeeche
nolaba-ni-quiepaa, ‘genta habil en ¢l arte de contar el cielo’; o lanij-quiepaa huelaba-chij,
huelaba-queela, ‘(gente habil en contar) las fiestas del cielo de dia y noche’” (De la Cruz, :
334). Los especialista en el conocimiento del calendario eran los iniciados en al arte de
medir y contar el cielo, mediante la observacion del movimiento de los astros y
especialistas en las fiestas de los dias, las “fiestas del cielo”. De nuevo encontramos la
cadena significativa entre fiesta y tiempo de la que ya hemos tratado en el calendario de las

veintenas de los nahuas, de caracter agricola-festivo.

Sobre el iza, en su Geografica Descripcion, Fray Francisco de Burgoa hace la

siguiente anotacion:

Celebraban en el mesmo mes de noviembre, que es el duodécimo en su cémputo
de diez y ocho meses que dan al afio empezando de 12 de marzo, en que dieron
punto a su equinoccio y estacion del sol invariable en medio de la ecliptica y con
unos puntos que afiadian a los dias, dejaban un mes erratico y variable de cinco,
dandole a cada cuatro afios como a nuestro bisiesto, otros mas que lo hacia de seis
y era el ultimo de su afio y por esa variedad, lo Ilamaban mes pequefio,
desconcertado y sobre de los demas, y no lo contaban entre los diez y ocho
(Burgoa, 1989: 391).

El texto de Burgoa es muy interesante pues plantea dos cuestiones cruciales: sefiala el inicio
del afio solar entre los zapotecos y el ajuste calendarico del bisiesto. Cuando tratamos las
cuentas calendaricas entre los nahuas hemos mencionado, a grandes rasgos, las posiciones
académicas en torno a la compleja cuestion del bisiesto, asi como nuestra postura
epistémica al respecto, que se alimenta con la informacién que proporciona Burgoa para el
caso del calendario zapoteco. Por otro lado, la cuestion en torno al inicio de la cuenta

calendarica solar, que Burgoa sefiala para el 12 de marzo, nos introduce en el problema de
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las diferentes fechas de inicio del calendario solar mesoamericano y la veintena con la que

iniciaba el afo.

La informacion que le dan a Fray Bernardino de Sahagun en Tlatelolco, que aplica
para Tenochtitlan, marca el inicio del afio el 2 de febrero, con la veintena de Atlcahualo, “el
agua es dejada”, y concluye el 27 de enero en la veintena de Izcalli, “retofio”; este mismo
registro se tiene para el area de Tlaxcala pero el nombre de la veintena de inicio era
Xilomanaliztli, “ofrenda de xilotes”; Duran indica que el afio inicia el 1 de marzo en la
veintena de Xilomanaliztli y termina en Izcalli el 23 de febrero; en la Rueda Boban, con
informacion del &rea de Texcoco y Cuauhtitlan, se registro el inicio del afio el 27 de febrero
en la veintena Cuahuitlehua, “el arbol se eleva”, y concluye el 21 de febrero en lzcalli;
finalmente, en un registro mas cercano al area de Oaxaca, en la Relaciones geograficas del
Teotitlan, el inicio del afio es el 20 de marzo en la veintena de Tlacaxipehualiztli,
“desollamiento”, y concluye en la veintena Cihuailhuitl, “fiesta de las mujeres”, el 14 de

marzo.

El tema del computo calendarico nunca es sencillo y los problemas parecen no tener
fin, pues pese a que Burgoa establece el inicio del afio solar zapoteco el 12 de marzo, la
informacion que ampliamente trabajo José Alcina Franch entre los zapotecos de la Sierra
Norte, arroja que el afio solar inicia el 24 o 25 de febrero. Para tratar de comprender el
motivo de esta variedad de fechas para el caso zapoteco, Victor de la Cruz recurre al trabajo
de Damon Peeler (1989) sobre el origen del calendario ritual en los Valles Centrales. Este
autor realiz6 un estudio arqueoastronémico en el monticulo 1 de la estructura principal de
San José El Mogote, donde encontrd una orientacion generalizada hacia el Este y “sabiendo
la posicion exacta de este punto en el horizonte, podemos calcular con precision los dos
dias del afio en que el primer rayo del sol, oscilando al norte y sur constantemente en el
horizonte, aparece alli. En este caso corresponde a una declinacion solar calculada 4°22°, o
la posicion del sol el 4 de octubre y el 10 de marzo” (Peeeler en De la Cruz, 207: 433). La
primera fecha seria el final de una trecena, la segunda seria el inicio de otra. El trabajo de
Peeler hace pensar a De la Cruz que los registros del inicio del afio el 24 o 25 de febrero
son preparatorios para la fiesta de la salida del sol en la muesca de San José el Mogote, que
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corresponde al 10 de marzo en los Valles Centrales, al 12 de marzo al sur en el Istmo de
Tehuantepec y el 14 de marzo al norte en la Sierra. Es decir, que el afio iniciaria con una
veintena previa al equinoccio de primavera, en la que se prepararian las fiestas para la

Ilegada del sol.

Lo interesante en la relacion entre las dos fechas de la veintena es que, alrededor
del 25 de febrero, las Pléyades (Méani pélle piaache quiepaa) desaparecen en el
cielo occidental a partir de las 24 horas; y entre el 10 y el 20 de marzo, el Cinturén
de Orion (Pélle pichona) desaparece a la misma hora en el cielo occidental. Esto
puede significar que el inicio de la cuenta de 260 dias del piyé’ tuvo que ver, a
parte de la aparicién del sol por la muesca de San José el Mogote, con la aparicion
del Cinturdn de Orion en el cielo oriental a las 24 horas del 4 de octubre, en tanto
que el inicio de la cuenta de los 365 dias tiene que ver con la desaparicion de las
mismas estrellas a la misma hora entre el 10 y el 20 de marzo; aunque también
estas fechas estan relacionadas con la aparicion y desaparicion de las Pléyades en
el cielo. (De la Cruz, 2007: 460)

Por otro lado, a la informacion de Burgoa que sefiala el 12 de marzo como el inicio del afio
solar zapoteco y al registro de Peeler en su estudio sobre el movimiento del sol en la
orientacion de la estructura principal en San José el Mogote, aporta la precision de Michel
Graulich sobre la correlacién calendarica en el siglo XVI, pues para ese entonces no se
habia efectuado la reforma que instauré el uso del calendario gregoriano. Esto quiere decir
que los frailes espafoles realizaron las correlaciones de los calendarios mesoamericanos
con base en el calendario juliano, donde “en 1519, los solsticios y los equinoccios se
producian, no hacia el 21, sino hacia el 12. Del mismo modo, en el calendario juliano del
siglo XVI, la estacion de las lluvias iniciaba y finalizaba una decena de dias antes que en el
calendario gregoriano” (Graulich, 1990: 329). De esta forma, de acuerdo a los registros de
Burgoa, los zapotecos del Valle iniciaban su afio solar en el equinoccio de primavera, en lo
cual abunda el trabajo de Peeler; mientras que para los zapotecos de la Sierra Norte,

iniciaban el afio una veintena antes del equinoccio de primavera.
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Tomando como referencia el Manuscrito 85 de la Sierra Norte, que corresponde al

afio 1696 y que fuese bisiesto, que contiene el registro del calendario solar zapoteco, con

los nombres de las veintenas, De la Cruz presenta la siguiente composicion:

1 24 de febrero al 14 de

Toohua Cargar

marzo.

2 Huistao Espigal® 15 de marzo al 3 de abril
3 Begag Bule!® 4 al 23 de abril.
4 Lohuec Plumas de papagayo% 24 de abril al 13 de mayo
5 Yagqueo Arbol 14 de mayo al 2 de junio
6 Gabena Madurar, verde, gente 3 al 22 de junio
7 Golagoo Camote, mantenimiento 23 de junio al 12 de julio
8 Cheag = - 13 de julio al 1 de agosto
9 Tiempo de aguas en que no 2 al 21 de agosto

Gogaa _

se puede trabajar

10 22 de agosto al 10 de

Gonaa Lodo, barro. ]

septiembre

11 Gaha Verde, crecer. 11 al 30 de septiembre
12 Tina e 1 al 20 de octubre
13 _ y 21 de octubre al 9 de

Zaha Elote, bailar, frijol.

noviembre

194 De la Cruz no logra descifrar el significado del nombre de esta veintena que podria estar relacionado con

“idolo

LEINT3

criatura”,

EEINT3

espiga” y “madurar”.

105 Caparazon del armadillo que se utiliza como recipiente para guardar semillas destinadas a la siembra

106 para el nombre de esta veintena tampoco hay un significado claro. Nos dice el autor que podria estar
vinculada con lohué, que en Cérdova se refiere a las plumas de papagayo, en tanto que Fernandez de Miranda
lo reconstruye como ‘luwi, ensefiar.
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14 Zadii s 10 al 29 de noviembre

15 30 de noviembre al 19 de
Zohuao | @ eememememeeeeeee- .
diciembre
16 ) 20 de diciembre al 8 de
Yetilla e
enero
17 Yeche Ocote 9 al 28 de enero
18 ] Morado, arbol del quese 29 de enero al 17 de
Gohui

extrae el color morado febrero
Dias aciagos, es miseria, es 18 al 23 de febrero

Quichola _ .
desgracia, es compasion.

Hemos tomado el registro calendarico de Sahagun, que inicia el afio el 2 de febrero. No
obstante, a Sahagun le hicieron llegar un texto que pretendia corregir la informacion que
habia obtenido de sus informantes del Valle de Meéxico: Pedro Gonzalez y San
Buenaventura, provenientes de la gran Cuauhtitlan, fechaban el inicio del afio el 27 de
febrero, fecha mas cercana a los registros que tenemos de los zapotecos de la Sierra Norte.
No obstante, no es nuestro interés encontrar una correlacion perfecta a modo entre las
cuentas calendaricas, sino resaltar las singularidades regionales asi como las cercanias, lo
gue nos permitiria cruzar fuentes para complementar informacion faltante, con sus debidas

precauciones.

Retomaremos las descripciones que abundan sobre las practicas rituales y festivas
en el calendario agricola-solar de las veintenas entre los nahuas, a partir de la tesis de la
unidad cultural mesoamericana, para indagar en las practicas y simbolismos del ciclo
agricola, movimiento del sol, el transcurso-desgaste-renovacion del tiempo, asi como los
mitos que podrian ser el sustrato narrativo que orienta las practicas rituales, o no, pues
también reparamos en las practicas rituales que no corresponde a una narracion mitica
clara, pero que construyen su teatralidad en torno a ciertas expresiones miticas de la
cosmovision mesoamericana, tal como consideramos se articula la Danza de la Pluma. En

ese sentido, el registro del iza zapoteco, asi como su relacion y cercania con el
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cempahualapouhalli nahua, se nos presentan como una estructuracion del tiempo

hierofanico, lo cual suscitan una serie de simbolizaciones en torno al ciclo agricola de

temporal del maiz y el movimiento del sol que instaura la alternancia entre las estaciones

lluvia-secas: matriz de sentido que subyace en la recreacion y resignificacion de las

practicas de la ritualidad festiva que estudiamos.

5. 4 La fiesta de San Jeronimo y la Danza de la Pluma en el calendario agricola-festivo

La fiesta patronal de San Jerénimo Tlacochahuaya se realiza del 28 de septiembre al 7 de

octubre: el 30 de septiembre es el dia principal de la fiesta en honor a San Jerénimo, cuando

se baila la Danza de la Pluma. Los preparativos son desde mayo, cuando se elige al

mayordomo o mayordoma que costeara la celebracion. Con base en la informacién que

obtuvimos en campo y los calendarios que hemos expuesto, presentamos la siguiente tabla.

Ciclo festivo en
Tlacochahuaya

Eleccion de los
mayordomos para

la fiesta titular

Lunes del cerro

Fiesta de la
Virgen del

Carmen

Ciclo del
Fechas )
maiz
Siembra de
Mayo )
maiz
Julio Escarda

Cempahualapouhalli

Toxcatl

Etzalcualiztli

Huey Tecuilhuitl

Expresiones miticas

Transicion entre el sol
nuevo, Huitzilopochtli, y
invernal,

el sol viejo,

Tezcatlipoca (Réville)

Fiesta a Tlaloc, ofrendas
en el remolino de

Pantitlan (Sahagan).

-Fiestas a Xilonen, diosa
del maiz tierno (Y.

Gonzalez).

-Fiesta a la luna nueva,
fertil (Graulich)

Iza

Lohuec

Plumas de

papagayo

Yagqueo

Arbol

Golagoo

Mantenimiento
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1al 20 de
agosto

Lluvias

21 de agosto
a9de
septiembre

28 de
septiembre
Ultimas

30 de lluvias

Fiesta patronal a septiembre
San Jer6nimo
Doctor

7 de octubre Cosecha

Tlaxochimalco/
Miccailhuitl

Xocotl Huetzi/ Huey
Miccailhuitl

Ochpaniztli

Teotleco/Pachtontli

Tepeilhuitl/Huey
Pachtli

Ofrenda de flores a todos

los dioses (Sahagun)

Levantamiento de postes-
arboles, fiesta a
Xiuhtecutli, dios del fuego

(Graulich).

Fiesta de Toci, nuestra
madre, diosa de la tierra.
Ritos de preparacion para

la recoleccion.

Fiesta de las mujeres, de
la tierra. Barrimiento
como ritual de
preparacion, purificacion.

(Graulich)

-Equinoccio de otofio,

descenso de los dioses

(Preuss).

-Nacimiento de Venus
(Graulich).

Fiestas a los cerros, dioses
del pulque, mimixcoa y
tlaloques. Guerreros
muertos que van al

Tlalocan. (Graulich)

Cheag

Gogaa

Tiempo de
aguas en que no
se puede

trabajar

Gonaa

Lodo, barro.

Gaha

Verde, crecer.

Tina
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Lo que podemos observar es que la celebracion titular del poblado constituye un proceso de
preparacion festivo que inicia en mayo, con el momento crucial para asegurar la realizacion
de la fiesta por parte del mayordomo. De no haberlo, la iglesia generd una alternativa, en
colaboracion con el pueblo, para que en ausencia de mayordomo, las principales
actividades religiosas de la celebracion se llevan a cabo. Por otro lado, el municipio
también apoya en las actividades recreativas seculares en caso de no haber mayordomo y de
estar en condiciones econdmicas para cubrir los gastos que le corresponden a la autoridad.
Los preparativos de la fiesta en mayo coinciden con inicio de la temporada de lluvias y
siembra del maiz, pero también, cuando ya se esta cosechando el frijol, uno de los
principales productos agricolas que se cultivan en Tlacochahuaya, junto con el ajo y el chile

de agua.

Hemos incluido la celebracion del Lunes del Cerro, en el marco de la fiesta de la
Virgen del Carmen, porque consideramos que se enmarcada en el ciclo festivo de la
comunidad, como manifestacion del tiempo hierofénico. Si bien, durante esta celebracion
no hay una actividad en el terreno de siembra, abundan la comida de tamales
(principalmente de frijol con hoja santa) y las empanadas de mole amarillo, ambos a base
de maiz. Aunado a que es una festividad en torno a la Virgen del Carmen, que coincide con
el registro en el Valle de Toluca donde adornan la milpa con flores para la visita de la
Virgen Maria, manifestaciones de lo sagrado femenino sincrético con Xilonen, diosa del
maiz tierno, asi como con las deidades solares que se celebraban en la veintena anterior,

Tecuilhuitontli: Xochipilli-Maculxochitl y Cinteotl, y Huixtocihuatl, la diosa de la sal.

Las préacticas festivas durante esta celebracion son claramente opuestas, en cuanto a
la forma y motivos de su realizacion, respecto a la fiesta patronal. Lo que prepondera en las
fiestas de julio son las comparsas: caminatas ladicas por el pueblo, que se acompafian de
mausica, mezcal y cervezas, en las que algunos hombres van vestidos de mujer, la mayoria
con mascaras. Ademas hay otros disfraces modernizados de la cultura pop, como los super
héroes, 0 algunos mas elaborados y creativos como las chicatanas gigantes, las hormigas
que salen después de una noche de fuerte lluvia en el Valle y se cocinan, principalmente
para prepara una salsa. El dia de la fiesta, que es el tercer lunes de julio, se hace un baile-
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comida en el Cerro del Tigre o Cerro Negro, que en la actualidad cuenta con un espacio
acondicionado para la fiesta. La diferencia de esta celebracion frente a la patronal tiene que
ver con la actitud de los participantes: en las celebraciones de julio, el motivo es de juego y
de inversion, cercano a lo que Bajtin denomind la cultura popular de la risa; mientras que
la fiesta patronal es mas solemne y seria, si hay momento de diversion y juego pero no son

del tipo de inversion del orden social, sino ferias, bailes y jaripeos.

La fiesta patronal se encuentra en un momento de transicion del tiempo hierofanico:
entre el fin de la estacion de lluvias y el inicio de la estacion de secas, entre las actividades
agricolas y la caza-guerra, que marca el inicio de la cosecha de maiz, en las veintenas de
Teotleco y Tepeilhuitl en el Cempahualapouhalli, de Gaha y Tina en el Iza. Durante la
fiesta patronal, comentamos que la iglesia se adorna con flores, papeles y listones de color
rojo y amarillo. La presencia de estos colores, que también son los caracteristicos de la
vestimenta de San Jer6nimo, esta relacionado con la proteccion y los mantenimientos: el
rojo vinculado al dios del fuego y al sol, en tanto que el amarillo se asocia con los rayos del
sol, con los guerreros que se pintaban la cara con tecozahuitl, de origen mineral, al ir a la

guerra, con las diosas de la fertilidad, con lo seco y la maduracién del maiz.

El lugar de la fiesta patronal en el calendario festivo-ritual se configura como una
simbolizacion del tiempo hierofanico en la transicion de la temporada de lluvias hacia la
temporada de secas y el nacimiento del sol, en cuya danza se representan y simbolizan los
opuestos complementarios sol-tierra con quienes los hombres han adquirido, en illo
tempore, una deuda, un compromiso con la divinidad para alimentarlo mediante la guerra 'y
los sacrificios, participacion en lo sagrado que asegura el movimiento-vida del sol y el
orden de la tierra, que a su vez traza el equilibrio del cosmos, cercano al esquema de
interpretacion que propone Graulich, para quien Ochpaniztli, Teotleco y Tepeilhuitl
conformaban una unidad ritual, de preparacion para el nacimiento del sol en

Panquetzaliztli, que a su vez es el inicio de la guerra.
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TERCERA PARTE. Expresiones miticas y ritualidad festiva entre los

zapotecos de San Andrés Zautla: la Danza de Jardinero y la Fiesta del nifio

Capitulo 1. San Andrés Zautla: historia y transformacion de un poblado zapoteca en
el Valle de Etla

1.1 Caracterizacion socioeconémica y politica de San Andrés Zautla

1.1.1 Localizacion y descripcién general de la poblacion: lengua y migracion.

El municipio de San Andrés Zautla esta formado por 15 localidades. El censo de 2010
registrd 4405 pobladores en el municipio: el 53% son mujeres y 47% son hombres, de los
cuales concentra casi el 50% del total de la poblacion se concentra en la cabecera
municipal donde hacemos esta investigacion. La edad promedio de la poblacion es de 27
afios. Tiene una PEA de 48.4% de la poblacién: 66% hombres y 33% mujeres, con un 97%
de ocupacién laboral, en tanto que la mitad de la poblacién no econdmicamente activa se

dedica a labores del hogar.

Se encuentra rodeado por los poblados del Valle de Etla: al este con los municipios
de Magdalena Apasco, Reyes Etla, Nazareno Etla y San Felipe Tejalapam; asi como al
norte y oeste con el municipio de Santiago Suchilquitongo; es Santo Tomas Mazaltepec su
principal vecino, cuya colindancia ha provocado problemas por la tierra y los recursos
forestales; ademaés, colinda al oeste con los municipios de Santo Tomas Mazaltepec, Santa
Maria Pefioles, Santo Domingo Nuxad. Mencionamos los municipios que rodean San
Andrés Zautla pues forman parte de la ruta histérica hacia la region de la Mixteca, también
conocida como “Camino real”, trayecto que recorrian zapotecos y mixtecos desde antes del
arribo de los espafioles a Oaxaca y durante la colonia, senderos que trazaron la movilidad
intrarregional e interétnica de la zona, de la que resultan intercambios e influencias

culturales, ademas de economicos, entre las dos etnias mayoritarias de Oaxaca.
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Actualmente, la zona esta atravesada por la carretera de cuota hacia Puebla y la Ciudad de

México.

Sobre la situacion de la lengua en el municipio, el INEGI registro 252 personas
mayores de 5 afios hablantes de lengua indigena. No obstante, durante el trabajo de campo
me aseguraban varios pobladores que ya no hay hablantes de lengua zapoteca en la
variante del poblado. Por lo que me hace pensar que los registros del INEGI pueden ser de
avecindados o migrantes internos de otras regiones o poblados cercanos que aun hablan su
lengua originaria. El 95% de la poblacion esta alfabetizada. Sin embargo, el 46% de la
poblacion no concluyé la educacion bésica. El acceso a la educacion dentro del municipio
es limitado y solo cubre la educacion basica hasta la secundaria: hay tres escuelas
preescolares, tres primarias y una secundaria. No obstante, hay que sefialar que existe una
amplia movilidad de los pobladores de Zautla hacia los municipios vecinos, principalmente
en los de Etla, donde si hay opciones de educacion media superior, y a la Ciudad de
Oaxaca, que se encuentra a 40 minutos del poblado. El 34.4% de la poblacién no es
derechohabiente de un servicio de salud. Estos dos ultimos datos, junto con las carencias
en la infraestructura de vivienda, colocan al municipio como de alta marginacion, que
caracteriza SEDESOL.

1.1.2 Espacialidad, movilidad y productividad

El espacio urbano es sumamente reducido en comparacion de la extension territorial del
municipio: apenas 2% de la superficie territorial es zona urbana, lo que corresponde a la
cabecera municipal. ElI 44.44% de la superficie es bosque de encino y de coniferas; el
28.62% es superficie destinada a la agricultura, en su gran mayoria de temporal; y el
25.13% es de pastizal inducido, es decir, que era una superficie boscosa o de matorrales
que fue talada y quemada para formar el pastizal para uso de la ganaderia. Esto nos deja
ver que las principales actividades productivas vinculadas a la tierra son la agricultura,
donde se siembra frijol, alfalfa y maiz, principalmente, asi como calabaza, chile, y
albahaca, y la explotacion forestal para el comercio de madera. No obstante, destaca que
las actividades productivas de la poblacion econémicamente activa son variadas entre el
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sector primario (agricultura y aprovechamiento forestal) y el sector servicios (al comercio,

a la construccion, los trasportes y las manifacturas).

Prontuario de informacion geografica municipal de los Estados Unidos Mexicanos
San Andrés Zautla, Oaxaca
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Mapa comparativo del uso de suelo en San Andrés Zautla. Fuente: INEGI

En el conteo quinquenal del 2015 se registraron 1108 viviendas particulares habitadas, con
un promedio de 4 habitantes por vivienda. Las principales carencia en infraestructura de las
viviendas es en drenaje y agua potable, sdlo la mitad de las viviendas habitadas cuentan
con este par de servicios de primera necesidad. EI 24.66% de las viviendas usan lefia y
carbén para cocinar. El 16% de las viviendas tiene piso de tierra. En cuanto al acceso a las
tecnologias de la informacion, sobresale el uso del celular en el 75% de las viviendas, en
contraste con el teléfono fijo que no alcanza al 10% de las viviendas, asi como la television
que solo esta presente en el 20% de las viviendas. En cuanto al servicio de internet y el uso
de la computadora es similar al de los anteriores: apenas el 20% de las viviendas disponen
de computadora y solo el 10% tienen servicio de internet.
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El fendbmeno de migracion tiene un impacto reducido en el municipio. El indice absoluto
de intensidad migratoria (IAIM),°” que mide la CONAPO, para San Andrés Zautla es de
2.274, lo que caracteriza un grado bajo de intensidad migratoria: apenas el 3.72% de las
viviendas reciben remesas de EUA, 2.7% de viviendas tienen emigrantes en EUA, .81%
registra circulacién migratoria y 1.8% de la viviendas presenta migracion de retorno. La
movilidad de los pobladores de Zautla es interna, principalmente hacia la Ciudad de
Oaxaca, Puebla y la Ciudad de Meéxico. Por otro lado, la categoria migratoria del
municipio, entre 2005 y 2010, es de atraccion elevada. Estos datos, nutridos con el trabajo
de campo que realizamos en el poblados, nos indican que la migracidn externa no es un
fendmeno de alto impacto en el municipio, en buena medida por la cercania que guarda
con la Ciudad de Oaxaca pero principalmente, a diferencia de lo que pasa en
Tlacochahuaya, San Andrés Zautla se encuentra dentro de un Valle muy activo, con
poblados cercanos y conectados, que produce una interaccion interna dinamica, es decir,
que las relaciones internas entre los poblados del Valle de Etla genera una fuerte movilidad
entre sus pobladores, a la manera de una micro region en la region de los Valles Centrales,

y de éstos con la Ciudad de Oaxaca.

Este serd un fendmeno a considerar en la vivencia de la ritualidad festiva del
poblado a la que asisten como invitados los pobladores de los pueblos vecinos, y los
zautlecos a las festividades de sus vecinos. EI caso mas importante de esta interaccion
interna del Valle de Etla durante sus festividades religiosas son las “muerteadas”:
comparsas que se organizan para recorrer las calles de los pueblos, donde la gente utiliza
disfraces alusivos a la muerte: durante toda la noche y hasta el amanecer se bebe, se baila'y
se juega pero, entre todo esa efervescencia de la cultura de la risa-vida-muerte, la actividad
central es la visita de los panteones para velar a los difuntos que regresan cada afio el 1y 2
de noviembre. En el caso de las fiestas patronales, la participacion es mas contenida, mas
solemne, practicas sociales con las que manifiestan el compromiso con los anfitriones de

las fiestas.

107 Este indice estd compuesto por cuatro indicadores: las unidades domésticas que reciben remesas de EUA,
las unidades domésticas con emigrantes en EUA, las unidades domésticas con emigrantes circulares y las
unidades domésticas con migrantes de retorno.
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1.1.3 Organizacion politica

En época recientes, a finales de la década de 1990, San Andrés Zautla transito del sistema
normativo interno (de usos y costumbres) a elecciones de representantes por sistema de
partidos. La estructura de la organizacion politica la rige el presidente municipal, apoyado
por el sindico municipal y cuatro regidores: de hacienda, educacion, seguridad publica y
obras publicas. En San Andrés Zautla la figura de la asamblea comunitaria o del pueblo
tiene poca presencia y, por lo tanto, no es una instancia de legitimacion del poder o
autoridad. El presidente municipal es quien llama a asamblea, pero no es una obligacion
por ley, sino por costumbre, por lo que depende de cada presidente municipal en funcion
de la importancia o no que le dé a las costumbres en el ejercicio de la politica a su cargo. Si
llegara a llamar a asamblea, el objetivo se cifie a presentarse como autoridad y presentar su
plan de trabajo municipal, pero el pueblo reunido en asamblea no tiene ningin poder al
respecto, solo es receptivo de las disposiciones del Presidente Municipal, en tanto que su
grupo de trabajo del partido politico al que pertenece tiende a tratar de controlar y
manipular la asamblea. Esto tiene por consecuencia que los cargos en el municipio son
asignados por el Presidente Municipal. Cada regidor solicita a los ciudadanos del pueblo su
participaciéon en actividades de apoyo o funciones como parte del trabajo colectivo, un
servicio que los ciudadanos hacen para su comunidad sin retribucién econémica, como
reminiscencia de la organizacion colectiva anterior, pero también como una suerte de
abuso por parte de los regidores porque el pago por esos servicios estd incluido en el

paquete fiscal municipal.

En paralelo a esta autoridad y su forma de organizacion, estd el comisariado de
bienes comunales, un grupo de comuneros, es decir, de propietarios de tierras que en su
mayoria adquirieron por herencia familiar y que utilizan para las actividades productivas,
pero que también fungen como protectores de la amplia extension territorial boscosa que
tiene el municipio. En otras palabras, son propietarios de tierras que custodian y la
extension territorial del poblado y la trabajan. ES curioso que, pese a ser propietarios
“individuales”, se reconoce la tenencia de la tierra comunal, es decir, de interés de todos,
por lo que, pese a ser propietarios de esas tierras, no las pueden explotar sin consultar a los
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habitantes del poblado. Eso vehicula que sean quienes se encargan de la administracion,
proteccion y explotacién de los cerros y bosques que forman parte del entorno del pueblo.
Al tratarse del interés comun, los integrantes de comisariado de bienes comunales son
elegidos en una asamblea comunitaria, en la que participan todos los ciudadanos zautlecos,
pero sélo pueden ser electos los propietarios de tierras. En dicha asamblea, ademas de
elegir a los integrantes del comisariado, también se presentan el plan de trabajo, los
conflictos por la tierra con otros poblados e internos, asi como la situacion del territorio del
pueblo. Esta figura de poder es muy importante en la realizacion de la Fiesta del Caldo en
honor al Dulce Nombre de Jesus, pues se destind un terreno para la fiesta, conocido como

la Tierra del Nifio, el cual es custodiado por el comisariado.

1.2 Antecedentes historicos y evangelizacion en San Andrés Zautla

1.2.1 Zautla, tejer y brillar: la polisemia del nombre nahua del pueblo

El nombre del poblado es de origen nahua. Al respecto encontramos en el Inventario del
Archivo Municipal de San Andrés Zautla, coordinado por Jacobo Babines Lopez,'® dos

posibles origenes sobre el nombre del pueblo, a partir de dos palabras: Yacutla y Tzauahua.

En el primer caso, la fuente sefiala Yacutla como Tzautli-tla, “Tzautli: colectivo de
plantas que se empleaban para fijar los colores en la pintura, Tla: lugar de plantas fijadoras
de las pinturas” (Badines, 2014: 11). Dos consideraciones queremos comentar. La primera:
al buscar la palabra en el Diccionario Nahuatl-Espafiol, de Marc Thouvenot y Javier
Manriquez, encontramos tzauhtli al final de varias palabras, pero nunca sola ni al inicio:
aparece en “tlacatzauhtli: estragado, ensuciada cosa”, que comparte semantica con
“tecatzauh: cosa que ensucia a otro, cosa que ensucia” que remite a la accion de ensuciar,
en tanto que en el verbo catzauh se vincula la accion de ensuciar con ennegrecer, dato que

resalta Elodie Dupey cuando analiza la descripcion de tlilli, “negro de humo”, en el Libro

108 Jacobo Babines Ldopez (Coord), Inventario del Archivo Municipal de San Andrés Zautla, Etla, Oaxaca,
Apoyo al Desarrollo de Archivos y Bibliotecas de México, A. C., Oaxaca, 2014.
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XI del Codice Florentino (CF) de Fray Bernardino de Sahagun.!®® La segunda: en el
mismo Diccionario encontramos tzauhtli al final de otras palabras que expresan la
caracteristica de lo cuajado y la accién de espesar, hacer como engrudo, pero
principalmente se presenta en las palabras para queso y requeson: “tlatetzauhtli: espesado
asi, cuajada cosa, cosa espesada, o cuajada”, “tetzahua: espesarse asi, pararse espeso el
bettn, o el almendrada, o cuajarse, cuajarse algo”. Como no es claro el origen del nombre
con esta raiz en un diccionario de nahuatl basado en Alonso Molina pero normalizado al
espafnol moderno, recurrimos a otras fuentes. Al revisar el Gran Diccionario de Nahuatl
(GDN), no encontramos la entrada tzauhtli, sino tzauctli que aparece en el Libro XI del
Cadice Florentino como tzacutli, donde Sahagun hace un pormenorizado registro de los
colores, su origen material y usos, para referirse al aglutinante que se utilizaba en el

chimaltizatl.

In chimaltizatl: ompa quiza in oaxtepec, iuhquin texcalli motlapana:
auh in icuac ye ic tlacuiloloz moxca, cenca yamanqui mochihua; niman

moteci, tzacutli moneloa, ic tlacuilolo, ic tlatizahuilo.

Chimaltizatl (la selenita). Alli se extrae, en Huaxtepec. Es como pefiasco, se quiebra.
Y cuando algo va a ser pintado, se cuece [la piedra]. Se vuelve blanda. En seguida se
muele. Se revuelve con tzacutli. De esta manera las cosas son pintadas, de esta
manera las cosas son blanqueadas. (CF, paleografia de Elodie Dupey en Estudios de
Cultura Nahuatl, 2015: 228 y 241).

Elodie Dupey refiere que se trata de un aglutinante que se mezclaba con los colorantes para
formar el color, de origen organico que se obtenia de un tipo de orquidea. Agrega la autora
que también se mezclaba con el camopalli “un pigmento-laca rojo oscuro preparado
precipitando grana cochinilla sobre alumbre” (Dupey, 2015: 242), muy apreciado por su

cualidad brillante.

109 «Es interesante que el verbo utilizado para expresar la idea de oscurecer algo con negro de humo sea
catzahua, pues este verbo, asi como los adjetivos que se derivaban de él, significan no s6lo ennegrecer, sino
también ensuciar, y se utilizan para hablar de cosas a la vez negras y sucias (Dupey Garcia 2010: 348-350;
2011). Ahora bhien, el negro de humo es un producto que se recoge sobre vasijas que la combustion de la
madera ha ensuciado” (Dupey, 2015: 238).
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Por otra parte, en el citado GDN solo encontramos una palabra donde aparece tzauhtla,
posible raiz del nombre del poblado que indagamos, pero al descomponer la estructura de
la palabra no se mantiene tzauhtla: Tecotzauhtla= tetl-cozauhqui-tla. Tetl, “piedra”;
cozauhqui, “amarillo o cosa amarilla”; tla: “lugar, donde abunda”. También lo
encontramos en tecozahuitl, “piedra amarilla”, que Sahagtin describe en el libro del CF que
hemos mencionado anteriormente y que E. Dupey, en su profunda indagacion sobre la
historia cultural del color en Mesoamérica, destaca como un tipo de pigmento laca
amarillo, de origen mineral, cuyo uso también estaba dirigido a proporcionar, ademas del
color, brillo para embellecer las superficies donde se aplicaba. En ese sentido, la primera
posible interpretacion del nombre del pueblo, tomando las fuentes del Archivo Municipal,
estaria vinculado a la semantica de los colores de origen mineral lacados para dar brillo, asi
como a el material con el que se aglutinaba el pigmento para generar el color y fijarlo en la

superficie u objetos donde se aplicaba.

Por otro lado, también en el Inventario del Archivo Municipal de San Andrés Zautla
se menciona otra posible raiz del significado del nombre del pueblo: tzauahua como
“hilar”, para referirse al significado Zautla como tzauhua-tlan, “tierra de hilanderos”.
VVolvemos al GDN para indagar al respecto: la raiz tzauh es el valor fonético vinculado a la
nocion de malacatl, “huso de hilar”. Por su parte, en Molina aparece tzauani como “hilador
o hilandero”, mismo significado para tzauhqui, lo que también encontramos en el
Diccionario Nahuatl-Espafiol: “tzahua: hilar”, “tzahuqui o tezahuni: hilador o hilandero”.
Asi mismo, en el Libro XI del CF, cuando Sahagun describe el tizatl, el colorante blanco
de origen mineral, un lodo que se obtenia de los sedimentos de los lagos y que se pasaba
por el fuego para producir el blanco, que E. Dupey identifica como la diatomita para
diferenciarla de la cal y el yeso, el franciscano escribe Tizatl: inic tzahua cihua, “con éste
hilan las mujeres”, pues se trataba de un polvo que ademas de proporcionar color blanco,
también tenia la funcion secante que facilitaba el trabajo de las hilanderas al colocarlo en

sus dedos, en busca de un mejor manejo de los materiales del tejido.'°

110 Francisco Hernandez describe el tizatl o tizaltlalli de la siguiente manera: “Es de naturaleza fria, secante y
detersiva sin ninguna irritacion, y, como aquél, cura espolvoreado las rozaduras de los nifios. Sana también
admirablemente las Ulceras de las partes sexuales, y sirve para tefiir de blanco cualesquiera cosas. Es de tal
suavidad, que las mujeres mexicanas, untando con él sus dedos, les dan la tersura apropiada para hilar mas
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El significado del nombre del pueblo es incierto, no es claro el significado que quisieron
atribuir los nahuas que le dieron nombre, aunado a que no hay un nombre en lengua
zapoteca 0 mixteca para Zautla. Lo que podemos decir con esta breve indagatoria es que el
significado del nombre del pueblo esta vinculado a la préactica artesanal de la produccion
del color, con la idea del tzacutli como el aglutinante para los colores lacados de la época
prehispanica; y con la préctica artesanal de la produccion de hilos, con tzauh, lo cual no es
del todo extrafio por su posicion geografica que lo acerca a la Mixteca y su produccion de
seda. No obstante, hay que sefialar que no se tiene registro historico de la practica de

alguna de estas actividades artesanales durante La Colonia y posterior.

1.2.2 Notas histdricas sobre San Andrés Zautla en el contexto del Valle de Etla y San José

el Mogote

Las fuentes historicas datan la presencia de pobladores en el actual territorio del pueblo
alrededor del 1300 a.C., en el periodo de formacidn de aldeas en el Valle de Etla: 1600-500
a. C., que corresponde al formativo temprano y a las fases Tierra Blancas y San José en la
datacion de la historia zapoteca, Los primeros pobladores fueron de origen zapoteco y
mixteco, principalmente, aunque también se mencionan otomies y olmecas. A partir de los
trabajos realizados en 1980 por el antrop6logo Stephen A. Kowalewski, cuyos informes

comunicé a las autoridades municipales de entonces, se tiene que:

Los restos mas antiguos que encontramos en San Andrés Zautla representan una
época anterior a la fundacion de Monte Alban. En el pueblo de Aleman y también al
oriente de San Andrés sobre la loma chica cerca del rio, se localizan dos sitios de una
hectarea aproximadamente, que tienen restos de vasijas de barro cocido del estilo de
los afios 1000 a 500 a.C. Esto significa que en este lugar habia dos aldeas chicas de

tres o cuatro familias hace 2,700 afos. (Kowalewski en Badines, 2014: 12).

facilmente el algodon”. Francisco Hernandez, “Historia natural de la Nueva Espafia”, Cap. XIX, Tomo 3, en
Obras Completas, UNAM, México, 1959. Consultado en:
http://www.franciscohernandez.unam.mx/tomos/03_TOMO/tomo003_30/tomo003_030_019.html
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Al arribo de los espafioles a los Valles, la poblacion en Zautla era penas un poco mas de
1000 habitantes ubicados en aldeas o ranchos pequefios y dispersos en el territorio, lo cual
contrastaba con la forma de vida en Huaxyacac y en los pueblos aledafios que se habian
formado durante el esplendor, caida y ocupacién mixteca de Monte Alban (desde el 600
a.C., hacia 1521). Esta forma caracteristica de los asentamientos del Valle de Etla, tuvo en
San Jose el Mogote el centro neurélgico de organizacion social, politica y religiosa de la
region, el cual convergid con el desarrollo y esplendor de Monte Alban.

La formacion de esta zona de aldeas es la marca de la transicion al sedentarismo en
los Valles de Oaxaca, la cual se dirigia a formas méas complejas de organizacion social. Se
podria afirmar que San José el Mogote era la aldea mayor, que dominaba sobre una red de

aldeas dispersas pero vinculadas en el Valle de Etla, asi como

Alojaba a los dirigentes o jefes que posiblemente controlaban la distribucion de la
obsidiana, la conca marina y los otros bienes no locales y tal vez organizaban
ceremonias en las que participaban aldeas vecinas. A partir del afio 1150 a. C.,,
aproximadamente, aparecieron en la ceramica, en particular en San José el Mogote,
disefios derivados de los olmecas de la Costa del Golfo que reflejan la adopcién de
una cosmologia formulada por esa cultura y a difundida a muchas regiones de
Mesoamérica a través de las rutas abiertas por el intercambio durante el horizonte
Rojo sobre Bayo pocas generaciones antes. En la iconografia olmeca se hacia énfasis
en los animales poderosos y peligrosos para los seres humanos: jaguares, cocodrilos,

aves de presa y serpientes.” (Winter, 1997: 8).

La transicion que tuvo lugar entre San José el Mogote y Monte Alban estd mediado por la
urbanizacion del valle central y la expansion del poder sobre los demds valles, “mientras
que San José el Mogote funcionaba como centro Unico y rector del valle de Etla, monte
Alban significaba un cambio en escala y el intento por establecer un centro dominante en
los tres brazos de los Valles Centrales” (Winter, 1997: 9). Por otro lado, el pensamiento
religioso se complejizé a partir de la vinculacién entre el espacio-tiempo sagrado y los
centros de poder de los Valles.
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Las distancias entre Monte Alban, San José el Mogote y Dainzu (en el Valle de
Tlacolula) estaban relacionadas con las proporciones calendéricas y sugieren una
integracion formal de los tres centros. En Caballito Blanca, cerca de Yagul, se
construyd un edificio en forma de punta de flecha, como el Edificio J de Monte
Albén. La linea de los 108 grados que une esos edificios (separados por unos 35
kilometros) marca el antizenit, un dia utilizado por los zapotecos para calcular el
calendario solar. El edificio de Caballito Blanca formalizé la extension del territorio
de Monte Alban hacia el este del valle de Tlacolula” (Winter, 1997: 11).

Para el caso de San José el Mogote, es menester recordar el monticulo 1 de la estructura
principal de esta aldea-centro ceremonial que Damon Peeler estudia en su investigacion
astroarqueoldgica sobre el origen del calendario ritual en los Valles Centrales y que Victor
de la Cruz retoma para sefialar la salida del sol el 10 de marzo, posible inicio de la cuenta
de los 365 dias o piyé entre los zapotecos de los Valles Centrales, cercano al equinoccio de
primavera el 12 de marzo, en el calendario juliano, fecha que Burgoa indicé como el inicio
del calendario solar entre los zapotecos del siglo XVI, reflexion en la que hemos ahondado
en el capitulo anterior. Esto significa que entre el 400 a. C.-200 d. C., los Valles de Etla,
Tlacolula y Monte Alban se habian integrado, faltaba la parte sur que corresponde al Valle
de Zaachila. El esplendor de la cultura zapoteca en el Valle tuvo lugar durante la fase Xoo,
500-800 d. C., “mientras que en las épocas I y II (600 a.C.,-500 d. C.) los jefes rivales
lucharon por establecer la dominacion y el control vertical, durante la fase Xoo, la
organizaciéon multicomunitaria consistia, mas bien, en establecer relaciones horizontales de
equivalencias y cooperacion entre varios dirigentes” (Winter, 1997: 13), lo que se reflejo
en las practicas mortuorias del culto a los antepasados, al cual nos referiremos mas
adelante, y cobraron mayor importancia las alianzas matrimoniales, toda vez que las
familias de los principales, legitimadas por su vinculo con los antepasados, fueron el eje de

la organizacion social y politica entre los zapotecos del valle.

En este periodo se conformd el sitio Cerro de la Campana, en Huijazoo, que a la
llegada de los mexicas al valle renombraran como Guaxolotitlan o Huajolotitlan, y que
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hoy en dia se conoce como Huitzo, poblado al norte del Valle de Etla, muy cercano a
Zautla. Este sitio tuvo alianzas con Tlaltenango, EI Aleméan (en Zautla) y Reyes Etla. Lo
distintivo de estos poblados en el Valle de Etla fue su posicién geografica, cuyos cerros
fueron centros de defensa en la frontera con la Mixteca. “El grupo destaca por la
elaboracion de la escritura, y su uso en las lapidas, jambas y dinteles de las tumbas, de la

que la Tumba 5 de Cerro de la Campana es la expresion maxima.” (Winter, 1997: 14).

Con la llegada de los esparioles, las tierras de Zautla pasaron a los encomenderos
Sebastian y Luis Narvéez. Tras peticiones dirigidas al virrey Luis de Velasco, “don Juan de
Centena, don Diego de Selde, don Domingo de los Angeles, don Pedro de los Angeles y don
Juan de Arellanes” (Badines, 2014: 13) lograron el reconocimiento de sus tierras comunales,
posicionandose como los fundadores del pueblo. Para 1708, el poblado logra el titulo de
parroquia vinculada a la Diocesis de Antequera, fundada por los dominicos. En 1857 se
erige como municipio. El santo patrono que asignaron al pueblo es San Andrés, no
obstante, como hemos comentado con anterioridad, es la celebracion del Dulce Nombre de
Jesus la fiesta méas apreciada por sus habitantes, en tanto que en las fuentes historicas de las
que disponemos, destaca el culto a la Virgen del Rosario en los primeros afios de la

evangelizacion.

1.2.3 La evangelizacién en Zautla: San Andrés y el Dulce Nombre de Jesus

Siguiendo nuestro método de busqueda y construccion de la informacién para la
comprension de la religiosidad zapoteca en la actualidad, indagamos sobre la figura de San
Andrés, patrono de Zautla, a quien dedican la fiesta titular del pueblo conforme al santoral
cristiano que conmemora su muerte por crucifixion el 30 de noviembre. ;Quién fue San
Andreés? ¢Qué importancia tiene en el cristianismo? ¢ Que caracteristicas resaltan de la vida
del santo que fueron funcionales a la evangelizacion espafiola en Mesoamérica? ;Qué
elementos posibilitaron la apropiacion del santo por parte de los indigenas para configurar

su culto?
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1.2.3.1 San Andrés, el Apostol del oriente

San Andrés fue uno de los primeros discipulos de Cristo, también conocido como el
protocletos, el primero en ser llamado, el primer apostol. Fue discipulo de Juan Bautista,
quien lo acerco a Jesus y sin bacilar vio en él al Mesias. Pescador de oficio, al acercarse a
Jesus fue reconocido como el “pescador de hombres”, por lo que es una figura central
como protector de los pescadores de agua dulce (funcion religiosa que también se le
atribuye a la Virgen del Carmen y a la Candelaria en México) y de los fabricantes de

cordeles para las redes de pesca.

En el Evangelio, el Apdstol Andrés aparece en tres momentos: durante la
multiplicacién de los panes, él es quien presenta, ante Jesus, a un muchacho con unos
panes y unos peces; como intermediario de los forasteros que llegaron a Jerusalén para
conocer a Jesus; y cuando JesUs profetiza sobre la destrucciéon de Jerusalén. Después de
Pentecostés, el Apostol Andrés tomd rumbo a oriente para continuar su labor evangélica.
Realmente poco se sabe de su vida, el historiador Origenes afirma que San Andrés realizé
su actividad de predicador en Grecia, en la zona del Mar Negro y el Caucaso. Fue el primer
obispo de Bizancio, posteriormente se reconoceria como fundador de la Iglesia de
Constantinopla. Por esa razén es considerado el lider de la Iglesia Ortodoxa, patrono de
Grecia, Rusia, Rumania y Escocia. Esta posicion de San Andrés lo coloca en la bisagra
entre catolicos y ortodoxo, al tratarse de una figura de importancia para ambas iglesias, con

diversas valias.

La historia sobre su muerte es peculiar. Fue capturado y condenado a ser crucificado
por el gobernador romano Aegeas 0 Aegeates, en Patras de Acaya (antigua provincia
romana en Grecia). Pero el Apostol Andrés se negd a ser crucificado como Jesus en una
cruz latina, a fin de evitar cualquier comparacién con su martirio. Por esa razon, se le
crucifico en una cruz en forma de X o “cruz aspada”, conocida en la actualidad como “cruz
de San Andrés”. Tampoco fue clavado a la cruz, como Cristo, sino atado, por lo que su
martirio se prolong6 por dos dias durante los cuales el Apdstol no dejé de predicar. Su
muerte ocurrié finalmente el 30 de noviembre del afio 60 d. C., y esa fecha se celebra la
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fiesta del santo desde que San Gregorio Nacianceno estuvo al frente de la Iglesia de

Constantinopla, en 381 d. C.

El texto apocrifo recoge también muchas de las palabras que el Apostol le habria
dirigido a su juez, el proconsul Egeo o Egeas, al pueblo que lo contemplaba
crucificado, y a la Cruz: "'jOh cruz, instrumento de salud del Altisimo! jOh cruz,
signo de victoria de Cristo sobre sus enemigos! jOh cruz plantada en la tierra y que
fructificas en el cielo! jOh nombre de la cruz que abarcas en ti al universo! jSalve,

cruz, que has unido al mundo en toda su extension!" (Aciprensa).t*

La crucifixion de San Andrés. Caravaggio, 1607.
Museo de Arte de Cleveland.

111 san Andrés en https://ec.aciprensa.com/wiki/San_Andr%eC3%A9s, Consultado el 18 de enero del 2021.
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https://ec.aciprensa.com/wiki/San_Andr%C3%A9s

San Andrés. Francisco Rizi, 1646,
Madrid. Museo del Prado.

San Andrés. Juan de Valdés Leal,

Después de su muerte, se dice que sus restos fueron llevados a
Escocia en el siglo 1V, a Kinrymont in Fife, donde edificaron la
catedral de St. Andrews, que ahora es un centro de
peregrinaciones. En Escocia, el 30 de noviembre es una fiesta
religiosa y nacional, al grado que, desde 1180, en su bandera se
representa la cruz de San Andrés, reconocido como su santo

patrén, civico y religioso, emblema del reino de Escocia.!'?

En la iconografia, San Andrés aparece con la cruz de aspa
que representa su martirio, en la forma que fue atado a ella.
Si no se representa el momento de su muerte, se pinta al
Santo cargando la cruz, lo cual remite a su accion
predicadora de la palabra de Cristo en el oriente. Pocos
autores dibujan al santo en una cruz latina, como Caravaggio,
lo cual contrasta con la peticion que se le atribuye al Apostol
para no tener la misma muerte que Jesus. Sin lugar a dudas,
en el dogma catolico, la cruz se enviste como uno de sus
emblemas de su poder y dominacién. No obstante, el
simbolismo de la cruz en las culturas antiguas es muy
amplio, como eje del mundo, axis mundi que cosmiza el
tiempo y el espacio, vinculado al arbol de la vida. Quizé
Caravaggio esta planteando una apertura a los simbolismos
de la cruz mas alla del dogma cristiano que cerrd su

significado a signo de poder.

1647. Iglesia de la Magdalena, Sevilla.

112 «Como manda la tradicion, el St Andrew's Day se debe celebrar con un menu festivo y tradicional en el
que no falta el haggis (asaduras de oveja o cordero cocinadas con cebolla, hierbas y especias) con neeps and
tatties (puré de colinabo y patatas), todo ello acompafiado de la bebida mas genuinamente escocesa,
el whisky” en “San Andrés, el gran dia de Escocia” en National Geographic, 30 de noviembre de 2020,
consultado el 15 de enero de 2021 en https://viajes.nationalgeographic.com.es/a/san-andres-gran-dia-

escocia_7801/2
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¢Como llego el culto de San Andrés a México? Evidentemente fue introducido por las
ordenes religiosas, a lo largo de todo México y buena parte de América Latina, pero su
culto se forj6 dentro de los pueblos a los que fue asignado, a manera de imposicion
evangelizadora, como santo patron, pero en el contexto de la religiosidad local. La
hipdtesis que propongo al respecto es que el culto a San Andrés se configuro en torno al
calendario festivo agricola de los pueblos, en torno a las practicas rituales vinculadas al
final del ciclo de vida-muerte-resurreccion de la naturaleza, en el periodo de secas, para el
caso de Mesoamérica: en la transicion de Panquetzaliztli a Atemoztli, cuando se festejaba
el nacimiento del sol Huitzilopochtli-Quetzalcotatl (M. Graulich), se honraban los duefios
de las montafas o tlaloques y a los muertos a través de peticiones de lluvia y sacrificio de
infantes, en las cercanias del solsticio de invierno. Entonces es posible plantear un cadena
significante entre San Andrés, las aguas (él era pescador) y la vida-muerte de la naturaleza,
a indagar en el contexto de las practicas de la ritualidad festiva de los pueblos indigenas en

México.

En este contexto de celebracion y simbolizaciones, en Chicontla, pueblo de origen
totonaco, con presencia de nahuas y otomies, localizado al norte de Puebla, el dia de la
fiesta de San Andrés se realiza la “presentacion de semillas” ante el santo, mismas que
seran resguardadas para la primera siembra. Si recordamos el calendario agricola festivo
que presentamos en el capitulo anterior, la Gltima cosecha de maiz se lleva a cabo a finales
de noviembre, cuando se prepara la tierra para su muerte, descanso, suefio, hacia la
regeneracion de sus nutrientes y su futuro resurgimiento. Ahondaremos al respecto cuando
hablemos de los simbolismos de la fiesta de San Andrés en Zautla y la Danza de Jardinero,
en este momento sélo queremos trazar algunas lineas de interpretacion a desarrollar con

profundidad en nuestro analisis siguiente.

Por otro lado, también en Chicontla se llevan a cabo unos bafios rituales para
prevenir enfermedades, “muchos promeseros se lavan el cuerpo en un pozo de agua que
estd en la comunidad con la intencién de curarse de alguna enfermedad, ya que se cree que

el agua de este pozo tiene propiedades terapéuticas” (Sistema de Informacion Cultural,
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SIC, México)*3. En ese mismo sentido, en la Enciclopedia Cubana se menciona que San
Andrés estd presente en los rezos que buscan aminorar o lograr la cura de ciertas
enfermedades como la gota, torticolis, erisipelal!*, calambres y disenteria'® que incluso es
nombrada como “el mal de San Andrés”. Finalmente, resta comentar que la figura de este
Santo y apostol es recurrente en las peticiones de las mujeres que buscan encontrar marido,

ya que el nombre del santo quiere decir “hombre valiente”.

1.2.3.2 El Dulce Nombre de Jesus, nombrar al nifio divino.

La celebracion a Jesus de Nazaret en la advocacion del Dulce Nombre de Jesus destaca dos
cuestiones interesantes en torno a su culto: la figura del Nifio Dios, lo cual se vincula con
la infancia de Jesus, y el nombre de Jesus, Ilamar al hijo de Dios por su nombre; en otras
palabras, en el culto al Dulce Nombre de Jesus se articulan las simbdlicas de la infancia y

el lenguaje en torno a El Salvador.

Sobre la relacion entre Cristo y el lenguaje a través de su nombre, recuerda que,
durante la anunciacion a la Virgen Maria, se le comunico “Daras a luz un Hijo y le pondrés
por nombre Jestis” (Lucas 1: 31), es decir, que desde el cielo se otorg6 el nombre al hijo de
Dios como un don, para nombrar a “El salvador”, por lo que en su nombre se engarzan la
gracia de Dios y la promesa de la salvacion: palabra divina y epifanica, que comunica-

nombra la presencia de Dios en la tierra.

Nombre verdaderamente divino, que solo Dios pudo imponer al Salvador del mundo.
Nombre venerable, que hace doblar la rodilla a todas las grandezas de la tierra.
Nombre sacrosanto, que pone en fuga a los espiritus diabdlicos. Nombre
omnipotente, en cuya virtud se han obrado los mayores milagros. Nombre salutifero,
de quien reciben en cierto modo toda su eficacia los Sacramentos de la Nueva Ley.
Nombre propicio, pues todo lo puede con Dios, y por respeto al nombre Jesls oye

benigno nuestras oraciones. Nombre glorioso, extendido por el celo de los apostoles

113 Consultado el 15 de enero en https://sic.cultura.gob.mx/ficha.php?table=festividad&table id=568

114 Infeccion en la piel.

115 Se trata de una enfermedad infecciosa estomacal que afecta el intestino grueso: lo inflama. Produce
Ulceras, dolor estomacal, fiebre y diarrea. Esto produce un flujo de sangre por el intestino y mucosidad.
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a todos los gentiles y a todos los reyes de la tierra. Nombre augusto, por cuya
confesion los santos martires se gloriaron en sufrir cruelisimos tormentos. Nombre,
en fin, incomparable, pues no hay otro debajo, del Cielo en cuya virtud podamos ser

salvos. Alabémosle, pues, y bendigamosle en todo tiempo. 116

La devocion al Dulce Nombre cobrd impulso por el trabajo, entre otros, de Santo Domingo
de Guzman, lo cual nos da indicios de su presencia en México a partir de la evangelizacion
de las 6rdenes mendicantes, principalmente para el caso de Oaxaca que fue evangelizada
por los dominicos. Su culto se extendid en las misiones otorgadas a Dominicos y
Franciscanos como resultado del Concilio de Lyon, en 1274, dirigida por el Papa Gregorio

X, a través de la Bula Salvatoris et Nomini Nostri lesu Christi.

Se decia que el Nombre de Jesus estaba en la boca de San Francisco "como la miel
en el panal" y San Francisco mismo escribid, "ningin hombre es digno de decir Tu
Nombre". Luego, San Bernardo escribié sermones enteros sobre el Nombre de Jesus
y dijo: "Jesus es miel en la boca, melodia en el oido, un canto de delicia en el
corazén". San Buenaventura exclama, "Oh, alma, si escribes, lees, ensefias, o haces
cualquier otra cosa, que nada tenga sabor alguno para ti, que nada te agrade excepto

el Nombre de Jesus". 117

Es interesante mencionar las ideas de Santo Tomas de Aquino en torno a los atributos del
Nombre de JesUs, para quien propiciaba el perdon de los pecados, otorgaba la gracia de la
salud, ayuda en la victoria de quienes son puestos a prueba por la tentacion, da fuerza y
confianza en torno a la salvacion,'*® elementos que pudimos encontrar en algunos de los
motivos de la devocién al Dulce Nombre en la etnografia que realizamos en San Andrés
Zautla, especialmente proteccion de la salud y dador de fuerza en torno a la salvacién. Otra
cuestion interesante sobre este culto es la forma como se organizé en Europa: en 1430,

Fray Diego de Vitoria fund6 la “Sociedad del Santo Nombre de Dios”, con sede en el

116 \/¢ase El Santisimo y Dulce nombre de Jesus, en linea https://es.catholic.net/op/articulos/55753/cat/727/el-
santisimo-y-dulce-nombre-de-jesus.html, consultado el 21 de noviembre de 2020.

117 \/gase en [dem, consultado el 21 de noviembre de 2020.

118 v/éase, Festividad del Dulce nombre de Jesus, en linea http://jhsleon.com/festividad-del-dulce-nombre-de-
jesus-3

304



Convento de San Pablo de la ciudad de Burgos, con el objetivo de extender el culto al
Dulce Nombre a través de la fundacion de cofradias, forma de organizacion religiosa que
Ilego6 a la Nueva Espafia, que tuvo un papel muy importante durante la Colonia y que, en la
actualidad, tras varias transformaciones, es la forma de organizacion de la celebracion en

San Andrés Zautla.

En la liturgia, la celebracion del Dulce Nombre se registrO por primera vez en
1530, entre los Franciscanos, tras la autorizacion del Papa Clemente VII. En 1686, los
Dominicos introdujeron la fiesta al Dulce Nombre en las celebraciones de la orden. Fue
hasta 1721, por iniciativa del Papa Inocencio VI, que se estableci6 formalmente la
celebracion del Dulce Nombre en el santoral de la Iglesia catdlica, el segundo domingo
después de epifania. Pero realmente se trata de una fiesta religiosa con fecha movil, es
decir, que no se ha establecido plenamente un dia unico de celebracién, sino que ha
variado a lo largo del tiempo y en los lugares donde se lleva a cabo. El Papa Pio X
cambio el dia de la fiesta establecida por sus predecesores para el primer domingo de
enero, pero si ese dia coincidia con Epifania, es decir, el 6 de enero, la fiesta del Dulce
Nombre se cambiaba al segundo domingo de enero.!'® Para la Iglesia catélica,
“oficialmente” el dia de la celebracién del Dulce Nombre es el 3 de enero, pero comienza
el festejo desde el uno del mes; también exhortan a su celebracion en la octava de la

Epifania, es decir, 8 dias después del 6 de enero, el 13 de enero.

Nos llama la atencion que, en nuestra indagatoria, el Dulce Nombre de Jesls no
aparece como una advocacion del Nifio Dios, ni de Cristo, es decir, que no es reconocido
como una manifestacion de uno ni del otro, sino que, su culto refiere a atributos o
caracteristicas de la divinidad: la infancia y su nombre. Por lo que proponemos un
acercamiento para comprender esta figura festiva y ritual a partir del periodo festivo en el
que se inscribe. Al tratarse de una fecha de celebracion movil, pero en un periodo de
tiempo claro, alrededor de epifania, siguiendo las investigaciones de P. Walter sobre el

imaginario cristiano medieval, es posible identificar la celebracion del Dulce Nombre en

119 Véase, El Dulce Nombre de JesUs, en linea http://www.preguntasantoral.es/2012/01/el-dulce-nombre-de-
jesus/comment-page-1/, consultado el 20 de noviembre de 2020.
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el contexto festivo de los “Doce Dias”, que corresponde al periodo entre el 25 de diciembre
y el 6 de enero, es decir, entre la fiesta establecida como el nacimiento de Cristo y el dia de
Epifania. Estamos ante un periodo festivo peculiar en la Edad Media, propio de las culturas
“paganas” europeas con las que el Cristianismo se confront6 durante la evangelizacion de
Occidente. Es un momento liminar (V. Turner) en la experiencia del tiempo sagrado, no
solo por tratarse del fin del afio, sino por la trama mitica que lo envuelve: el tiempo del

carnaval.

El estudio historico y literario de las fiestas medievales permite comprender que el
Carnaval se remonta a una antigua y venerable memoria (al menos céltica e
indoeuropea)...antes de constituir un conjunto de deleites y diversiones integradas
en la sociedad de consumo, el Carnaval era una religion: hasta era la religién que
precedid al cristianismo. Contenia toda una explicacion coherente del mundo y del
hombre, y definia las relaciones entre el hombre y el més all4 dentro de una
concepcion original de lo sagrado. La mitologia carnavalesca constituye asi el

armazon de la mitologia medieval (Walter, 2005: 15-16).

Con esta hipétesis, Walter advierte que el Carnaval se ha reducido a la celebracion eclesial
que antecede a la Cuaresma, entre la Navidad y el miércoles de Ceniza, tal como fue
incorporado por el cristianismo oficial. No obstante, retomando el trabajo de Claude
Gaigneber (1974), Le Carnaval, el tiempo del Carnaval corresponde a las divisiones
temporales en porciones de 40 dias del calendario solar, por lo que no hay un sélo carnaval
sino periodos carnavalescos, con fechas especificas:

1. La fiesta de Todos los Santos (1° de noviembre y la de San Martin (11 de
noviembre);

Navidad y los Doce Dias (25 de diciembre-6 de enero);

La Candelaria — San Blas (3 de febrero), martes de Carnaval (mardi gras);
Pascuas (fecha movil del 22 de marzo al 25 de abril);

La ascension (y las fiestas de mayo, cuarenta dias después de Pascuas);

2 e

La fiesta de San Juan de verano (24 de junio);
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7. Lafiesta de San Pedro in Vincoli (1° de agosto);
8. La fiesta de San Miguel Arcangel (29 de septiembre) (Walter, 2005: 17).

Los “Doce dias” estan precedidos por el periodo de cuarenta dias, desde Todos Santos o
Semain, como era nombrado en el calendario irlandés: “es el momento en que los seres del
Otro Mundo tienen permiso, transitoriamente, para visitar a los vivos, pero es también el
momento en que los vivos pueden tener acceso, furtivamente, al Otro Mundo” (Walter,
2005: 43). Una recursividad peculiar entre los planos de la existencia, que comunica la
experiencia de la vida y la muerte entre los seres humanos y lo sagrado en sus multiples
manifestaciones: ancestros, héroes, animales, demonios y monstruos, presentes en la
cosmovision “pagana”. Por lo tanto, es un tiempo festivo en el que se manifiestan diversas
“expresiones miticas” en el ritual, dando forma a simbolizaciones en la relacion entre el
Mundo y el Otro Mundo, entendido como “el lugar predilecto de los aparecidos y es sobre
todo el mundo de las hadas. ElI Otro Mundo esta vinculado de manera necesaria con lo
prodigioso. Se explica en virtud del sortilegio y a su vez ofrece una explicacion del

sortilegio que es en si mismo una forma degrada de una magia divina” (Walter, 2005: 44).

Esta apertura entre los mundos, como una verticalidad en el tiempo, sefiala su
fractura hacia su transformacion a través de las estaciones. En este ciclo carnavalesco
tendran lugar las celebraciones a San Martin y su asno, el 11 de noviembre, y las
simbolizaciones de las piedras sagradas por las que se manifiesta la sacralidad del santo, el
0s0 en relacion con el hombre salvaje; San Humberto y el ciervo, animal que media en el
paso entre el mundo de los hombres y el mundo de la magia. No nos detenemos en
describir a detalle estas simbolizaciones pues nuestra intencién es trazar el camino hacia el
siguiente periodo carnavalesco, con el cual tendra relacion. Remitimos al lector al trabajo
de P. Walter, donde ademas de una detallada caracterizacion de estas celebraciones,
también realiza un analisis minucioso del proceso de consolidacion de la Navidad en el
calendario litdrgico cristianos y sus motivos, en funcién de las practicas paganas

medievales.
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Si el periodo que inicia con Semain es de mediacion y transmision entre lo sagrado del
Mundo y el Otro Mundo, el periodo que comprende Navidad y los Doce Dias, no lo es

menos:

La noche de Navidad y la de fin de afio se presentan como las dos caras de una
misma fiesta de origen pagano relacionada con el solsticio de invierno. Son dos
noches de peligros durante las cuales pueden manifestarse las potencias tutelares
del Otro Mundo, en otras palabras, los espectros. Podemos sefialar que el nombre
de Silvestre (que se celebra el 31 de diciembre) tiene su origen etimoldgico en el
término latino silva “el bosque” y que ese nombre tiene cierta proximidad con la
gran figura del hombre salvaje, personaje clave de la mitologia precristiana, figura

arquetipica del aparecido en las tradiciones medievales (Walter, 2005: 62-63).

Walter encontrard, retomando la crénica normanda de Orderic Vital, de 1902, que durante
este ciclo carnavalesco tenia lugar la caceria salvaje dirigida por Hellequin, un gigante con
una maza en la mano, “rey y sefor del Otro Mundo acompafiado de su tropa de guerreros
avidos de cadaveres”, pecadores que deambulan en pena por sus faltas. Por su arma y gran
tamano, Walter identifica en Hellequin a Dagda, “el dios bueno” de los celtas, cuya arma
tiene dos partes: una que mata y otra que resucita. La ambiguedad de esta figura divina
Ileva a nuestro autor a resaltar la ambigtedad misma del Otro Mundo y la experiencia de
este periodo, en la que “el gigante, criatura mitica por excelencia, se encuentra si en el
centro del mito de los Doce Dias salvaje. A causa de su valor, muy ambiguo, este
personaje es un soberano del mas alla (amo del paso hacia la muerte), pero también un
dispensador de vida y de fecundidad” (Walter, 2005: 65-66). Al analizar el posible
significado del nombre del gigante, el autor encuentra las variantes Hennequin y Annequin,
donde identifica las raices ene o ane: ave, y quin: perro, por lo que Hellequin, Hennequin o
Annequin podrian designar la idea de un “pajaro perro” o, mejor aun, la presencia de dos
animales vinculados a la mitologia de la caceria salvaje. Ademas, estos animales se asocian
con las funciones rituales de la conduccion de las almas, como en el caso del perro, y la
transformacion de las almas de los muertos o ancestros, en el caso de las aves, valencias
simbolicas que también encontraremos en el pensamiento religioso mesoamericano.
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Por otra parte, la presencia mitica de los caballos en este periodo festivo se vincula con la
celebracion de San Eloy, el 1 de diciembre, santo orfebre y herrero, protector de los
caballos. Esto es asi porque se cuenta que San Eloy tenia un caballo al que rejuvenecia
mediante el fuego de la fragua, por lo que Walter piensa a San Eloy, siguiendo las ideas de
Eliade sobre la funcion iniciatica del fuego, como “un <<maestro del fuego>> iniciatico
(Walter, 2005: 69), que a su vez esta ligado a la funcion chamanica de mediador entre los
mundos o planos de la existencia. De esta forma, ademas de la figura del gigante, salvaje y
cazador, de los animales como guias o intermediarios entre los mundos: el perro, el ave y
el caballo, también se presenta en este ciclo festivo los simbolismos del fuego creador y
regenerador. Advierte el autor que este es el gran tema en las celebraciones de diciembre,
desde Roma, cuando se honraba a Saturno, dios del Tiempo, y Vesta, la diosa del hogar, es
decir, del fuego doméstico, por lo que tanto en los templos como en las casas se mantenia

encendido un fuego que no debia apagarse.

El 29 de noviembre, en la antevispera de la fiesta de San Eloy, en la Edad Media se
festejaba a un tal Saturnino, cuyo nombre esta evidentemente relacionado con
Saturno. Este retroceso en el calendario es necesario pues las fiestas célticas se
desarrollaban durante tres noches consecutivas. Las calendas de diciembre se
anticipaban, entonces, en los ultimos dias de noviembre. Ademas, el texto de
Adalberon precisa que el combate dura tres dias. De moco que nos hallariamos ante

una nueva Yy discreta supervivencia mitoldgica (Walter, 2005: 70).

En contraposicion, es decir, como opuesto complementario de este gigante salvaje, esta la
figura de Papa Noel, quien recorre los hogares y los pueblos llevando regalos, dones, en
época de escasez (el invierno). Walter recuerda el registro de G. Dumezil sobre el “juego
del caballo” que se realizaba en Hannover y Baviera, durante la Navidad, que consistia en
el paseo de un hombre-caballo, un centauro, que recorre las aldeas en busca de regalos, en
su mayoria alimentos como trigo, huevo, tocino, queso y aguardiente. En este mismo

universo simbdlico se celebra a San Nicolas, el 6 de diciembre:
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Nicolas es un espiritu de paso. Distribuidor de abundancia y garante de la
fecundidad como otros santos del mismo periodo (San Martin, por ejemplo), posee
un vinculo secreto con las riquezas celestes o subterraneas. Ciertamente Nicolas
estd vinculado a las riquezas del mundo subterraneo. El niquel fue descubierto en
1751 y se lo nombra con una abreviatura de Nicolas que es asimismo el nombre de
un duende travieso. En la mitologia, los duendes (como los enanos) estan asociados
al mundo subterraneo y a sus riquezas minerales (Kupfernichel designa en aleméan

al <<duende del cobre>>, mas que designar el metal mismo (Walter, 2005: 71-72).

Vinculado al fuego, aparece el &rbol de Navidad, en la figura del abeto: un &rbol de hojas
verdes incluso durante el frio del invierno, por lo que vehicula los simbolismos de la
inmortalidad. En los siguientes capitulos ahondaremos sobre los simbolismos vegetales,
donde tendremos oportunidad de reflexionar sobre el arbol de Navidad, opuesto
complementario del meyen, el &rbol de mayo, y la figura mitica del hombre salvaje. Hasta
aqui, la caracterizacion de este periodo festivo que hemos presentado, de la mano de los
estudios de mitologia cristiana medieval desarrollados por P. Walter, nos permiten destacar
el sentido carnavalesco en las expresiones miticas que se enlazan en las leyendas y
funciones simbdlicas de los santos, de los animales y elementos en la interseccion con el
Otro Mundo, por lo que “El Carnaval se presentaria pues como una fiesta de la intrusién de
los aparecidos: es el momento en que los seres del Otro Mundo llegan y se mezclan por un
tiempo en la vida de los vivos” (Walter, 2005: 79). Lo que propicia una ritualidad festiva
peculiar, en la que el sentido de la inversion del orden, en la vivencia del desgaste del
tiempo y la naturaleza, se sirve del juego y la fiesta de la “cultura popular de la risa”
(Bajtin) para construir la presencia de lo Otro, el misterio tremendo que aparece en el
Mundo de los hombres, que desestructura la experiencia del Mundo hacia su necesaria
renovacion. Es un tiempo mitico fuerte, que potencia la experiencia de lo sagrado a traves
de la apertura, transmision y transicion entre los mundos, planos de la existencia e
inmanencia, que comunica el sentido por las imagenes de mundo, a través del trabajo del

simbolo en las practicas de la ritualidad festiva.
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Hemos caracterizado muy someramente el periodo carnavalesco desde Semain hacia
Epifania, pasando por los “Doce dias” de la caceria salvaje, para localizar el ciclo festivo
de la evangelizacion de San Andrés Zautla, que inicia con la fiesta patronal a San Andrés
Apodstol, el 30 de noviembre, y la Fiesta del Dulce Nombre de Jesus que el pueblo
establecio el tercer lunes de enero o el pendltimo lunes de enero, lo cual se enmarca en la
celebracidn eclesiastica de la octava de Epifania, pero no coincide del todo, incluso puede
llegar a ser una semana después. Ademas, destaca que la fiesta en Zautla es en lunes,
mientras que la Iglesia propone el domingo como dia de la celebracién. Esto implica que
en el poblado haya una fiesta “oficial” el domingo, en el marco de la Iglesia Catodlica, y la
del lunes que es considerada como la “fiesta del pueblo”, la cual nombran la “fiesta del
Caldo” en honor al Dulce Nombre. Asi, podemos entrever que en la voluntad del poblado,
el culto al Dulce Nombre va mas alla de los margenes establecidos por la institucion
eclesial y sus procesos de evangelizacion, por lo que las imagenes de sentido, las
expresiones miticas que motivan la ritualidad festiva en torno a esta celebracion requieren
de una basqueda de los elementos del pensamiento local que se encuentran, enriquecen y

confrontan con el pensamiento cristiano Occidental.

En el contexto mexicano, quisiéramos mencionar el caso de Tepepixtla, en el
Estado de México, donde el Santuario del Dulce Nombre es un lugar de peregrinacion
durante enero, a partir del 2 de enero y durante una semana, y agosto, cuando se celebra la
Transfiguracion de Jesus, pasaje que narra cuando JesUs, orando en una montafia,
acompafiado de los apéstoles Pedro, Santiago y Juan, transfigura su cuerpo y se ilumina,
resplandece, a lo cual siguen unas palabras desde el cielo: “Este es mi Hijo muy amado,
escuchadlo™. La celebracion de este acontecimiento epifanico marca el cambio del color de
la tinica de los sacerdotes, de morado por luto al blanco para celebrar la gloria de Dios.*?°
Los dos momentos de la celebracion en Tepepixtla los encontramos en Zautla, pues en
agosto se realiza la “fiesta de las elecciones”, donde las familias presentan su intencion de
formar parte de la cofradia de ese afio, para lo cual se presentan con los dos motivos

centrales de la celebracion: el nifio o nifia, que sera el cofradito o cofradita, y un guajolote,

120 \/éase, Diego Rodarte, EI Dulce Nombre de JesUs, en linea https://elcolordelafe.com/2018/02/16/el-dulce-
nombre-de-jesus/, consultado el 21 de noviembre de 2020.
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el cual puede estar vivo, pero en general llevan un guajolote hecho de papel y decorado
con flores, sostenido por un carrizo, el mismo que utilizan durante el baile del guajolote en
la “fiesta oficial” del domingo, durante el recorrido por el pueblo, después de la misa del

Dulce Nombre.

El culto al Nifio Dios es una de las manifestaciones religiosas con mayor presencia
en México, que encuentra en el &mbito domeéstico su lugar privilegiado, y que se extiende
al culto publico en dos momentos importantes: la Noche Buena y la Candelaria. En el
tiempo festivo entre ambas celebraciones se coloca la fiesta del Dulce Nombre de Jesus,
por lo podriamos aventurar la hipdtesis secundaria en torno a un ciclo festivo amplio en
torno al Nifio Dios en el marco del catolicismo que se nutre de la tradicion religiosa
mesoamericana (L. Austin), vinculado a los simbolismos del nifios, en el pensamiento
religioso mesoamericano Yy cristiano, asi como al ciclo festivo-agricola entre los pueblos
indigenas, y que tiene en el Dulce Nombre de Jesus la articulacion de otras valencias
simbdlicas: el nombre-don de Jesus, para el cristianismo, los nifios, los ancianos y el
guajolote en el pensamiento mitico mesoamericano, tal como lo encontramos en San

Andrés Zautla.

Asi, este ciclo festivo Noche Buena-Dulce Nombre de Jesus-Candelaria se
constituye en una cadena significativa que nos podria dar cuenta de una simbolica (L.
Duch) peculiar del culto en México, que se configura a través de los diversos procesos de
simbolizacion, en cada poblado que participa de estas celebraciones. No pretendemos
abordar la amplia produccion académica en torno a la Noche Buena, ni mucho menos a La
Candelaria, que rebasa por mucho los alcances y objetivos de esta investigacion. Pero si
queremos trazar un contexto de investigacion posible, en el que destacamos la fiesta del
Dulce Nombre, la cual se nutre de los simbolismos de los que participa en esta cadena
significante, que nos aportan en la comprension de esta celebracion particular entre los

Zapotecos zautlecos.
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1.2.3.3 Los origenes del culto religioso en Zautla

En el Inventario del Archivo Municipal de San Andrés Zautla se tiene registro de las
fechas que marcan transformaciones importantes en la administracion del poblado y, por
ende, en su organizacion social. Se menciona que, tras el triunfo de los espafioles en su
proceso de “conquista”, las tierras de los Valles Centrales de Oaxaca fueron repartidas
entre encomenderos: Zautla pasé a manos de Sebastian y Luis Narvéez, alrededor del afio
1560. En febrero de 1599, tras peticion de los pobladores, el virrey Don Luis de Velasco
reconocio el caracter comunal de las tierras de Zautla, por lo que adquieren autonomia
respecto a los encomenderos iniciales. Los principales actores de este proceso fueron “don
Juan de Centena, don Diego de Selde, don Domingo de los Angeles, don Pedro de los
Angeles y don Juan de Arellanes” (Babines, 2014: 13). Pasados dos siglos, el 15 de marzo
de 1825 San Andrés Zautla adquiere la categoria de municipio. Los registros indican que el
poblado pertenecia a la jurisdiccion de Guaxolotitlan o Huajolotitlan, “tierra o lugar de
guajolotes”, lo que anteriormente se conocia en zapoteco como Huijazoo, “tierra o lugar de

guerreros”, actualmente Huitzo. Asi los menciona Burgoa:

Tiene esta casa de Guaxolotitlan once pueblos de visita algunos de sesenta o
ochenta vecinos y los mas no pasan de treinta, habrd en toda la jurisdiccion
seiscientos, son los naturales trabajadores en sus siembras y cosechas, tiene algunas
iglesias adornadas, pero solas, la de la cabecera y la del pueblo de San Andrés
(Zautla), son de tisera de vigueria, todas las demas son de paja y con muy poco
abrigo, esta este pueblo principal, de Antequera casi seis leguas al noroeste, yendo
hacia el poniente y esta posicion de polo es la que le corresponde, teniendo el centro en la
ciudad, es el temple mas frio que caliente, con la vecindad de la mixteca (Burgoa, 1669 en

Babines, 2014: 13-14).

La iglesia del poblado destacaba de tal forma en la region que, 18 de noviembre de 1844,
San Andrés Zautla pasa a ser cabecera de parroquia de la villa de Etla, incluso antes de ser
cabecera municipal del Distrito de Etla, en 1858. El caracter comunal de sus tierras fue
reconocido por el Estado mexicano en 1943.
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De finales del S. XVII hacia mediados del S. XIX, se tiene los registros de las cofradias
que se organizaron en Zautla, lo cual nos da cuenta de una diversidad en el culto que
terminé reduciéndose a la fiesta patronal y la del Dulce Nombre: “Santisimo Sacramento,
de 1681 a 1825; Sefiora del Rosario, de 1688-1792; Lampara del Santisimo Sacramento, de
1718; Santo Cristo, de 1727 a 1847; San Andrés, de 1735 a 1846; San Jose, de 1735 a
1846; Jesus Nazareno, de 1757 a 1843; San Juan Bautista, de 1794 a 1849; y Santo Cristo
San Salvador, de 1796 a 1850 (Babines, 2014: 20).

En esta informacion hay que considerar que los motivos y los procesos por los que
se constituia una cofradia durante la Colonia, lo cual pasaba por el reconocimiento de la
Corona espafiola y de la Iglesia: en términos generales, iniciaba con la formacion de un
grupo de personas que solicitan la aprobacion al cura del pueblo para formas
constituciones (sus estatutos y reglamentos para su funcionamiento, fines y forma de
organizacion), presentan un reglamento pues, como veremos en el siguiente apartado, las
cofradias no sélo eran organizaciones para fomentar la devocion y culto a alguna figura del
cristianismo (Santos o Virgenes), y con ello la formacién de una moral social, sino que
también fungian como asociaciones con poder econémico, hasta contra presos politicos en
la organizacion social durante la Colonia. El cura tenia que aprobar la constitucion, para
pasar a la aprobacion del Papa, a través del arzobispado. Posteriormente se dirigian al
Consejo de Indias por su aprobacion. No obstante, en 1794 se le otorgd al virrey la facultad

para aprobar las cofradias, sin pasar por el Consejo de Indias.

Como vemos, el proceso no es nada sencillo, aun asi, la proliferacion de cofradias
en Zautla fue una constante hasta el S. XIX. En este periodo también destaca que el culto a
San Andrés inicié como cofradia, al menos en el registro hasta 1846, para transitar hacia la
organizacion por mayordomia. ¢A qué responde esta transicion? Una breve revision a la
situacion de las cofradias en Oaxaca nos dara algunos elementos para reflexionar al
respecto. Pero antes de dirigir nuestra atencién a las formas de organizacion del culto y la
fiesta en Zautla, huelga anotar la historicidad de la cofradia del Dulce Nombre, la Unica
activa en la actualidad en el poblado. La informacién al respecto proviene de un
documento en el que se estipula la donacion de unas tierras a la Iglesia, de 1814:
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Comparecieron los mayordomos de la Cofradia del Dulcisimo Nombre de Jesus.
Que es cierto ser la tierra del Dulcisimo Nombre. Y nosotros las Republicas y con
los sefiores ancianos y principales comdn de Naturales, y con la venia del Sefior
Cura, y del sefior subdelegado, Don Manuel Josef Carballido justicia mayor por su
Majestad, que Dios guarde por muchos afios. Y salimos de nuestras casas reales
como a las nueve del dia con forme se ve el sol, y llegamos en el paraje que le

Ilamamos la idioma zapoteco jua gigo te nifio (Babines, 2014: 21).

Compartimos este extracto del archivo para resaltar el nombre en lengua zapoteca del
paraje del nifio, la cual se encuentra en desuso en el poblado, pero de la que tenemos
registro de su practica. No obstante, jua gigo, tal cual se encuentra en la transcripcién del
documento, presenta varios problemas que dificultan la comprension de su significado. En
la recopilacion del zapoteco antiguo de Juan de Cordova, que responde a las reglas
gramaticales y ortogréficas de su tiempo, no se utilizaba la letra j inicial, por lo que jua
corresponde a adecuaciones tardias en la lengua, tomando en consideracion que el texto es
del S. XIX y la investigacion de Cordova data del S. XVI. Por lo que pensamos que jua
podria intercambiarse fonéticamente por hua. De esta forma, encontramos en Cordoba
huaguijo, huaquijo lachi, “varonilmente”. Otra opcion seria remplazar la j por y o i, en
tanto que la y se coloca en el inicio de la palabra, pero yua inicial no se registra en el
Vocabulario de Cérdova. Finalmente, para gigo encontramos en el mismo autor como
posible quigo, quico, quego, queco, “rio”, mientras que en zapoteco del Istmo encontramos
guiigu’,*?! lo cual tiene un poco mas de sentido en la relacion simbolica entre las aguas y

los nifos.

1.3 Formas de organizacion de la ritualidad festiva en San Andrés Zautla

La celebracién del Dulce Nombre de Jesus es la festividad mas importante para los
pobladores de San Andrés Zautla, por encima de su fiesta patronal a San Andrés. ;En qué
radica la diferencia de importancia que atribuyen los zautlecos a sus fiestas? A partir del

trabajo de campo que realicé en el poblado, me pude percatar que hay una serie de

121 Fue la referencia del nombre del poblado zapoteco en el Istmo de Tehuantepec, Guigovelaga, “lugar entre
dos rios”, lo que nos llevo a las nociones de rio en el zapoteco del Valle.
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diferencias en la forma del culto que pasa por la organizacion de la celebracion y sus
procesos de simbolizacion: en el caso de la fiesta patronal a San Andrés se trata de una
mayordomia, en tanto que la fiesta del Dulce Nombre se realiza por medio de la cofradia
del mismo nombre. No obstante, en el apartado anterior, pudimos observar como el culto
en el poblado inicid en la forma de cofradias, lo que implica la transformacion del tipo de
organizacion de la fiesta patronal hacia una mayordomia. En los apartados que siguen,
presentaremos algunas ideas sobre las cofradias en la Nueva Espafia, de la mano del
trabajo de investigacion de la historiadora Karen Ivett Mejia Torres, quien ha profundizado
en la formacion, funcion y caracteristicas de las cofradias en el periodo, con particularidad
en el Valle de Toluca, asi como del estudio de Doroty Tank sobre los bienes de las
cofradias en las republicas de indios. Para el caso de Oaxaca, recurriremos al trabajo
clasico de John K. Chasen y William Taylor quienes caracterizan la situaciéon de las
cofradias en la region, su surgimiento y las transformaciones que experimentaron. Todo lo
cual nos permitira entrever el contexto de conformacion del culto en San Andrés Zautla y
sus formas de organizacion que perviven en la actualidad: sus origenes, cambios y

continuidades.

1.3.1 Las cofradias y las précticas festivas de la religiosidad popular

La cofradia es una corporacion religiosa que fungié como nucleo de asociacién y redes
personales, “consiste en una agrupacion de fieles, organizados en torno a la Iglesia
catolica, con base en ciertos patrones de disciplina y conducta, cuyo fin es satisfacer sus
necesidades espirituales principalmente, y materiales en segundo plano. Las asociaciones
de este tipo fueron hermandades, en el sentido de que sus integrantes tenian vinculos casi
familiares y se ayudaban mutuamente, y debian estar aprobadas por la Iglesia y la Corona”
(Mejia, 2014: 15). Las necesidades que menciona la autora son interesantes y hasta
complementarias, en la medida en que fue mediante las cofradias que se instituyo el culto,
su organizacion y, en buena medida, la devocion a diversas figuras sagradas del
catolicismos, a la para que a través de las cofradias se generaron mecanismo para la
seguridad social, en términos de su satisfaccion colectiva. Esto es asi porque las cofradias
en Europa, que surgieron en el S. VI, se conformaron como asociaciones de fieles en torno
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a la iglesia, “sus fines eran el culto y expresion de la caridad y sus integrantes se dedicaban
a realizar labores de auxilio a personas necesitadas” (Mejia, 2014: 16). Fue en el Concilio
de Trento (1545-1563) que se unifican los objetivos de las cofradia en el marco de la
Iglesia catolica y sus disputas frente a los protestantismos: “conquista de la vida cristiana,

culto publico y realizacion de obras pias” (Mejia, 2014: 16).

Trasladadas a la Nueva Espafia, fueron mecanismos de asociacion religiosa en el
contexto de la evangelizacion: “al principio se establecieron como asociaciones de fieles
que ayudaron a evangelizar a la poblacion, junto al clero regular; después diversificaron
sus fines y mantuvieron una estrecha relacion con el clero secular, al cumplir la funcién de
introducir el culto hacia advocaciones propias de los espafioles” (Mejia, 2014: 16-17), lo
cual nos lleva a preguntarnos ¢Quiénes formaban parte de las cofradias en la Nueva Esparfia
durante el S. XVI? Todo indica que fueron agrupaciones de los espafioles a su llegada a
América pero ¢los indigenas podian pertenecer a las cofradias? Mas aun, sobre la funcién
evangelizadora de estas corporaciones ¢fue la misma en todo el territorio? Si hemos visto,
de la mano de Robert Ricard, que la evangelizacion fue un proyecto ambiguo, de alcances
diferenciados y que se gestd desde los centros urbanos ¢qué factores incidieron en la
conformacion, desarrollo e impacto de las cofradias entre las comunidades indigenas?
Establecidas en el continente recién conocido, sefiala Mejia, las cofradias tuvieron su auge
entre los S. XVII y XVIII, una vez que se recuperd la poblacion indigena, alrededor de
1650. Una forma de organizacién del culto, y de control social, impuesta en los pueblos
indigenas, que adoptaron y moldearon segin sus intereses y necesidades, es decir, se
apropiaron de las cofradias y les dieron forma, a tal grado que es posible pensar que las
cofradias ejercieron un contrapeso en la defensa de las tradiciones locales y de los bienes

de los pueblos.

Los miembros de las cofradias eran denominados ‘“cofrades”, pertenencia que
quedaba establecida por una “patente”, donde se indicaban las obligaciones entre las
partes, y aportaban una limosna mensual llamada “cornadillo”, con lo que se conformaba
un fondo de la cofradia destinado a realizar sus funciones principales: las ceremonias
religiosas y las obras de caridad. Ademas, algunas cofradias eran duefias de tierras, ganado
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y casas que también formaban parte de ese fondo. En otros casos, fungian como fondos de
préstamos y con los réditos se solventaban los gastos de sus funciones. En cuanto a los
miembros, “‘especialmente en las cofradias urbanas, cada miembro recibia una patente, un
impreso que hacia constar su pertenencia a la cofradia y las obligaciones pecuniarias y
derechos que contraia: generalmente una misa y sepultura gratis a su muerte y la concesion
de indulgencias” (Tank, 2004: 34), la misma autora sefiala que en su mayoria, las cofradias
estaban dedicadas a Cristo, la Virgen y las Benditas &nimas (los difuntos), en menor
medida a los santos patronos. Aunque la autora no lo especifica, consideramos que esa
distribucion corresponde a las zonas urbanas donde habitaban la poblaciéon espafiola,

criolla y mestiza.'??

Mejia Torres sefiala que, por sus funciones, es posible distinguir tres tipos de
cofradias que, ademas responden a tres territorialidades diversas: las cofradias mineras de
Zacatecas, las de espafioles de la Ciudad de México y las de indigenas de Yucatan. Esta
tipologia aporta ideas a nuestras interrogantes sobre los miembros de las cofradias y
apertura sobre sus funciones, en la medida en que las cofradias mineras se vinculaban a la
extraccion de plata, con presencia de comerciantes, mineros y oficiales reales mestizos. En
cuando a las cofradias de espafioles de la Ciudad de México, Mejia apunta, siguiendo el
trabajo de Bazarte, que se formaron como parte de la élite econdmica, social y politica de
la ciudad, en torno a devociones con las que vinculaban sus intereses de clase,
principalmente con el comercio, e identidad de grupo, lo que permitié que se tendieran

redes de negocios entre los cofrades.

Finalmente, en lo que respecta a las cofradias de indigenas, que la autora localiza en
Yucatan, pero de las que también participard Oaxaca, serian asociaciones vinculadas
fuertemente a la comunidad en términos religiosos y economicos, en un contexto de
precariedad, “no so6lo eran agrupaciones de devocion, sino que se convirtieron en el nervio

que dio vida a la economia indigenas’, el factor que vinculd a la comunidad indigenas con

122 En ese aspecto, es interesante sefialar que las cofradias urbanas gozaban de mayor estabilidad econdmica
en cuanto a que sus ingresos eran seguros y constante. Lo cual era posible mediante una mejor organizacion
interna y patrocinadores de mayores recursos (Véase Mejia, 2014: 37).
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el mercado’ [...] permitio la expresion de la vida religiosa de los pueblos de indigenas, a la
par que brindé mecanismos para la generacion de recursos econémicos que fortaleciera el
funcionamiento corporativo de la republicas de indios’ (Solis, 2013: 16 en Mejia, 2014:
18). De esta forma, las cofradias impactaron en el gobierno municipal indigenas,
encargados de la administracion de la justicia, tributo, trabajo de tierras, financiar y dirigir
las fiestas religiosas (Navidad, Resurreccion y Pentecostés), el santo patrén, Corpus Christi
y el Jueves Santo), representar a cada republica o cabildo de indios ante el gobierno
virreinal y la Iglesia. Estas republicas de indios contaban con un fondo monetarios
conocido como “caja de comunidad”, cuyos ingresos eran obtenidos mediante “una
contribucion obligatoria del producto del cultivo de cierta cantidad de las tierras
comunales, del arrendamiento de terrenos sobrantes del pueblo y, desde mediados del siglo
XVIII, del pago de un real y medio por cada tributario” (Tank, 2004: 36).

Para K. Mejia, las cofradias de indigenas no podrian considerarse como
asociaciones eclesiasticas por estar conformadas por seglares, en tanto que D. Tank si las
considera asi, lo que le permite operar una distincién entre las cofradias eclesiasticas y las
cofradias del pueblo o de repablica, en funcion de la supervisién que ejercia el parroco
local: en el primer caso, el parroco vigilaba constantemente el desarrollo de las funciones
de la cofradia; en el caso contrario, esa vigilancia no era eficaz, funcion que desempefiaba
el gobierno de la republica de indios, principalmente sobre la dotacion de ganado o tierra 'y
la compra de cera para adornar las iglesias. En este caso, las cofradias apoyaban a las cajas
de comunidad en el gasto para las fiestas religiosas. Es interesante pues Ricard nos ha
advertidos que habia pueblos indigenas sin parrocos, por lo que el control religioso, social
y econOmico era bastante laxo en la mayoria de las republicas de indios, funcion que

terminaron ejerciendo tanto el cabildo como las cofradias:

Ante una sociedad con un control civil y eclesiasticos debil, y una poblacion
inestable y propicia para las transgresiones, las cofradias cumplieron la funcién de
establecer ciertas reglas de convivencia, promover la cohesion y el arraigo a la
tierra (Mancuso, 2007: 205 y 205). Es decir, maximizaron la funcién de control
social que tenian estas asociaciones y funcionaron como elementos de identidad
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colectiva, tanto para identificarse con un grupo con intereses comunes con la tierra

r

en la que se residia” (Mejia, 2014: 17).

Podemos pensar las cofradias como una suerte de grupos sociales que desempefiaron el
papel de “estructuras de acogida” durante la transicion social de la época precolombina
hacia la formacidon de la Nueva Espafia, tanto para espafioles como indigenas, bajo distintas
dimensiones: en cuanto a las relaciones de parentesco y filiacion vecinal, barrial, gremial o
comunitaria (codescendencia y coresidencia) por las que se formaban los grupos y
orientaban la participacion de sus miembros, las cuales estaban ancladas al territorio como
fuente de identificacion y cohesion social; en sus funciones religiosas, agentes de la
evangelizacion y encargadas de la organizacion y realizacion del culto (cotrascendencia),
el cual estaria anclado a los ejercicios de poder politico por parte del virreinato y la Iglesia,
asi como a los manejos de las riquezas de los pueblos (monetarias, en especie, como
tierras, animales, inmuebles y su produccién). Falta observar, cuéles fueron los usos de las
cofradias en materia de la conformacién de la religiosidad popular o tradicién religiosa
mesoamericana, es decir, si desde estas organizaciones, que institucionalizaron el culto, se
generaron los mecanismos de transmision de las tradiciones que alimentaros los procesos
de simbolizacion en sus fiestas. Tradicion que en todo momento estd sujeta al cambio

epocal.

En ese sentido, las cofradias habian fungido como escenarios de resistencia ante el
dominio hegemdnico espafiol, tanto en materia religiosa, como en la proteccion de los
bienes y produccion que usufructuaban las autoridades coloniales. Quedaria pensar en la
hipétesis en torno a las cofradias como una suerte de organizaciones en la pugna por la
autonomia de las repablicas de indios ante el control de la Corona. Es interesante que, D.
Tank resalta como el gobierno veia, pensaba y se beneficiaba de las cofradias: en un primer
momento, se alentaba su labor como mecanismos de control social, estuvieran vigiladas o
no por un parroco, hacia la internalizaciones de las normas y leyes que establecia la
Corona; no obstante, en el S. XVIII, crecié la preocupacion en torno al uso de los bienes de
la comunidad, los cuales tendrian que ser administrados por el gobierno de la republica de

indios: eso llevo a que se fiscalizaran sus bienes al declararlos como “profanos”, pues a
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ojos de los espanoles, las cofradias se habian apoderado de la administracion y explotacion
de los bienes de la comunidad, aunado a que aumentaron las criticas sobre el “despilfarro”

en la realizacion de las fiestas religiosas.?

Ordenaban una limitacion en el namero de celebraciones religiosas que podian
recibir fondos de las cajas de comunidad y, en muchos casos, acortaron los gastos
que se podian erogar para llevar a cabo las fiestas principales. Prohibian usar dinero
de las cajas comunales para flores, cohetes y comidas comunitarias. El objetivo de
los reglamentos era disminuir los gastos municipales y acumular un sobrante al
final del afio. Este dinero sobrante, generalmente mas de la mitad de los ingresos de
los pueblos, se enviaba a las cajas reales para guardarse, con el fin de que en
tiempos de epidemias y hambrunas se pudiera usar para ayudar a los indigenas. En
la préctica, poco fue devuelto a los pueblos para aliviar sus necesidades y mucho

enviado a Espafia como préstamos y donativos al rey (Tank, 2005: 40)

Los esparioles estaban alarmados pues encontraron que los pueblos indigenas hacian uso de
las cofradias para esconder los bienes de la comunidad del arbitrio de la Corona, es decir,
se transferian los bienes de la comunidad a las cofradias con el pretexto de reforzar las
obras pias, ante el poco control de los parrocos al respecto. Al grado de tener un mayor
registro de bienes declarados como de cofradias que de bienes de la comunidad. De esta
forma, era menor lo recaudado por la fiscalizacion virreinal y se incentivo la inversion en
las cofradias para solventar las fiestas y no limitarse por la vigilancia que recaia sobre la
caja de la comunidad.

En Oaxaca, Puebla y la region de Tlapa (actual estado de Guerrero), las cofradias

invertian sus fondos en actividades productivas y comerciales, y luego usaban las

123 Al respecto, Asuncidn Lavrin, en su estudio sobre las cofradias en la Nueva Espafia, propone que tales
instituciones sociales presentan dos tipos de economias: una material y otra espiritual, una que administraba
los recursos y otras que sancionaba el comportamiento y dirigia las précticas y creencias religiosas. Ambas
dimensiones se vinculaban en la organizacion del culto a través de los gastos para las fiestas religiosas. Karen
Mejia propone que, a partir de las ideas de Lavrin, esta relacion podria nombrarse como economia devocional
“porque cada accion estaba destinada a rendir culto a cierta advocacion para cumplir una conducta catdlica,
pero también para obtener una recompensa o reunir una serie de méritos que colaboraran para la salvacién del
alma” (Mejia, 2014: 28).
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ganancias para costear ceremonias religiosas, ornamentos sacros, comidas
comunales, contribuciones al patronato de la cofradia y retribuciones a los
mayordomos que participaban en la empresa. Las asociaciones pias en Puebla y
Oaxaca prestaban el dinero de las cofradias y recibian hasta el 25 % en réditos
(Tank, 2005: 42-41).

A finales del S. XVIII, comienza una politica de mayor control sobre las cofradias, tanto en
Europa como en la Nueva Espafia: en Espafia fueron suspendidas las asociaciones que no
tuvieran el reconocimiento de la Corona o de la Iglesia, en tanto que en la Nueva Espafia,
en 1775 se decretd que el Virrey tendria a su cargo la administracion de los fondos de las
cofradias. Muchas cofradias desaparecieron, algunas se conservaron y otras sobrevivieron
en la forma de mayordomias, es decir, mediante el gasto individualizado para la realizacion
de las fiestas, pero sin cumplir las funciones de préstamos ni obras pias o0 de seguridad
social. En este contexto, advierte Pedro Carrasco que en el S. XVIII se experimentd un
empobrecimiento generalizado de los pueblos indigenas, tras el aumento del control y la
exigencia de contribuciones a la Corona a través de la explotacién en las haciendas, lo que
impacto en la reduccidn de las fiestas por los altos costos que implicaban para los devotos,
a lo cual habria que sumar la reduccion de los fondos de las cofradias, hasta la extincion de
algunas de ellas. Por lo que fue un momento de transicién en las formas de organizacién de
las practicas religiosas, marcado por los embates a la propiedad comunal de la tierra que se
orquesto tras la Independencia y se consolidé con la secularizacién en la Reforma. El autor
insiste en que se conserva una organizacion tradicional de la festividad basada en el
patrocinio individual, grupal o colectivo de la celebracién que le permite sobrevivir. A los
patrocinadores se les llamaba “cargueros”, su funcion es el cargo de la fiesta, lo cual, a su

vez, era el umbral para acceder a cargos civiles o politicos.

En el contexto michoacano que describe el autor, hubo una estrecha relacion entre

las cofradias y los hospitales. Pese a que el hospital tenia otras funciones, como cuidar a
los enfermos, organizar la vida econdmica, social y religiosa de la comunidad, se le
pensaba como la cofradia de la Virgen y fue la organizacion encargada de su culto.
Dependia de las tierras que poseia la cofradia y de las contribuciones individuales de sus
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miembros, asi como de los funcionarios de la cofradia, quienes administraban las tierras y
las contribuciones de los miembros. Ademas de financiar y organizar las fiestas del pueblo,
se encargaban del mantenimiento y necesidades del sacerdote. Para el financiamiento del
culto se tenian tres fuentes de recursos: la propiedad comunal del hospital y de las
cofradias, los aportes individuales y las de los cargueros. No todas las cofradias tenian
propiedades, por lo que el financiamiento del culto recaia en las contribuciones personales
y en los cargueros. Es importante sefialar que los cargueros eran nombrados por el
sacerdote, es decir, su puesto era sancionado por la iglesia para después acceder a los
cargos publicos y civiles. Finalmente, sefiala el autor que a mediados del S. XX, la
propiedad comunal para el mantenimiento del culto es inexistente, lo cual recae en los
cargueros y en las contribuciones del pueblo. Este sefialamiento es interesante pues
veremos mas adelante que en el caso de San Andrés Zautla se conserva la organizacion del
culto por cofradia, el pueblo contribuye en la fiesta y se ha conservado un tipo de
propiedad comunal para el culto donde se lleva a cabo la celebracion, “la tierra del nifio”,

pero de la cual no se genera usufructo.

Ademas de los beneficios ya mencionados respecto a los bienes de la comunidad,
las personas buscaban pertenecer a las cofradias por motivos confesionales, por su
devocidn a alguna figura del santoral cristiano, asi como para asegurar los gastos en el
momento de su fallecimiento y la ritualidad que lo acompafia, lo cual incluia adquirir
indulgencias. Habra que considerar la dimensién politica de las cofradias en cuanto a que
fungieron como escenarios de disputa por el poder econémico, en la jerarquizacion de las
funciones y formas de participacién en la organizacion del culto, asi como en el prestigio
social que se adquiria frente a la comunidad. Hemos podido observar la estrecha relacion
entre los gobiernos de las republicas de indios y las cofradias, lo cual no es de extrafiar
pues sabemos que en la época colonial lo religioso, lo economico y lo politico estaban
fuertemente enlazados. En ese sentido, llama la atencién lo registrado por Carrasco entre
los tarascos, donde para acceder a un cargo de gobierno local, el interesado tenia que haber
cumplido con obras de apoyo para el culto, lo que implicaba el gasto, de lo contrario no era
considerado para el cargo. Asi lo menciona el autor: “Un rasgo basico del sistema politico
de la comunidad era la estrecha interrelacion de los aspectos religioso y secular de la
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organizacion del pueblo, haciendo que funcionarios civiles participen en actividades
religiosas o considerando ciertos cargos religiosos como prerrequisitos para los civiles”
(Carrasco, 1949: 31). Tras ejercer el cargo en el gobierno local, pasa a formar parte del
consejo de ancianos o ancianos principales, quienes forman el consejo de poder y eligen a
las autoridades, “la informacién mas detallada procede de Chichota. Aqui primero se es
mayordomo del hospital, después mayordomo del santo patrono, luego mayordomo del
santo del barrio, y después vaquero (otro cargo religioso) antes de llegar a ser regidor. Tras

todo esto ya se es uno de los principales” (Beals en Carrasco, 1949: 77).

1.3.2 Las cofradias tardias en Oaxaca y el transito hacia el patronazgo individual de las
fiestas

Quisiéramos cerrar este apartado con algunas reflexiones en torno a la relacion entre la
organizacion del culto y el sistema de cargos como forma de organizacion politica y social
entre las comunidades indigenas. La reflexion es pertinente en la medida en que, como se
ha mencionado, los servicios dirigidos a la realizacion del culto religioso eran considerados
“cargos”, como lo hemos visto entre los tarasco con el término cargueros, que se refiere al
cargo como gasto para la fiesta; lo que también se conoce como “patronazgo individual” de
las fiestas, vinculado a la funcion del mayordomo en el contexto colonial, de aparente
sustrato prehispanico. No obstante, estas practicas se efectuaban en el contexto de las
cofradias, por lo que surgen las interrogantes sobre la continuidad en las formas de
organizacion del culto y sobre como impact6 la organizacion de las cofradias en el sistema

de cargos.

Al respecto, John K. Chance y William B. Taylor hacen hincapié sobre las
diferencias regionales en las formas de organizacion del culto a través de las cofradias. Si
bien, como hemos visto en las investigaciones de K. Mejia y D. Tank, las cofradias tienen
su auge entre los S. XVII y comienza su decadencia hacia finales del S. XVIII, los autores
apuntan que en Oaxaca, la mayoria de sus cofradias surgieron en el S. XVIII, en el
contexto de mayor vigilancia gubernamental hacia las cofradias y de los inicios del proceso

de secularizacion en México y mencionan: “asi las fechas de aparicion de estas cofradias
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nos hacen dudar que el sistema de cargos actuales son una continuacion ininterrumpida del
patronazgo individual del culto indigena en tiempos anteriores a la Conquista” (Chance y

Taylor, 1987: 7).

Los autores caracterizan la situacion de las cofradias en Oaxaca para diferenciarlas
de las cofradias de otras zonas del pais. Nos dicen que en el reporte del obispo, en 1790, se
destaca que las cofradias se formaban a partir de la herencia de uno o mas individuos, a
diferencia de otros lugares donde el fondo inicial era por donacion de varios familias. Este
panorama dio lugar a que fuese el mayordomo y no la hermandad o la asociacion religiosa
quien solventara los gastos de las fiestas, por lo que podemos observar que fue una
situacion social que hizo del patronazgo individual de las fiesta una de las fuentes de
legitimidad de los cacicazgos en la zona. En los reportes de 1777, se registra un ingreso de
apenas 4 pesos al afio en las cofradias oaxaquefias, lo que, remarcan los autores, apenas
representaba una cuarta parte de lo necesario para solventar los gastos de una fiesta, mucho
menos habia lugar para la inversion en bienes. Al grado que, el reporte del afio siguiente
sefiala la clausura de varias cofradias porque no generaban ingresos, sino deudas. Por lo
que la funcion de las cofradias en Oaxaca se limitaba a cubrir los costos de la misa,
comprar la cera para las velas, el aceite para las lamparas y el vino para la iglesia. La fiesta
en la que centraban sus gastos era la Semana Santa y la fiesta del santo patrono de la

cofradia.

Ademas, es importante considerar que los sacerdotes dominicos lograron ejercer un
mayor control sobre las tierras de las cofradias, las cuales administraban en la mayoria de

los casos, por lo que esas tierras pasaban a ser bienes de la iglesia.

De origen mas reciente, modestamente sustentadas, sin edificios propios y
destinadas a mantener a la iglesia de la parroquia y al sacerdote del pueblo, estas
cofradias de Oaxaca ofrecen un contraste con las hermandades de la region central
de Jalisco y su combinacion de hospital y capilla. Si bien en Oaxaca las cofradias
eran pobres y no operaban tanto como institucion del pueblo, las cajas de
comunidad, en cambio, si eran impresionantes, pues contaban con tierras de cultivo
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trabajadas por todas las familias, y con cofres comunitarios que contenian cientos, y
a veces hasta 1000 pesos en efectivo reunidos con el producto de la renta de
edificios y tierras y con las contribuciones anuales de los tributarios (Chance y
Taylor, 1987: 10).

Asi mismo, la figura del mayordomo cobro6 relevancia a finales del S. XVIII. Si bien, esta
figura ya existia al interior de las cofradias, era electo anualmente y sus funciones eran
administrar los bienes de la asociacion y ejercer los gastos de las fiestas con el fondo de la
cofradia. Si dicho fondo no era suficiente, el mayordomo se encargaba de aportar lo
restante a traves de dos mecanismos: con sus propios recursos o haciendo colectas entre los
cofrades y gente del pueblo, con lo que observamos que su funcién no se limitaba a
sufragar las fiestas sino a asegurar que se realizaran con el medio que fuese. Para los
autores, la centralidad que fue cobrando el mayordomo responde a la formacion tardia de
las cofradias en Oaxaca, a sus condiciones de pobreza y precariedad, ademas “parece ser
que las razones inmediatas para establecer el patronazgo individual en esta region no
fueron tanto las ideas autoctonas de reclutamiento elitista o de redistribucion de bienes
dentro del pueblo, sino la presion ejercida por los sacerdotes seglares para mejorar el
mantenimiento del culto y las politicas administrativas que prohibian la contribucion

comunitaria” (Chance y Taylor, 1987: 13).

La indagacién que realizan los autores sobre el caso del distrito de Villa Alta, en la
Sierra Norte, los conduce a argumentar que en la region hubo un proceso de sustitucion de
la contribucion comunitaria para la realizacion de las fiestas hacia el patronazgo individual,
por la accion de los mayordomos. Pero esto no impactd en el sistema de cargos. En su
estudio de caso sobre El Rincon, en la Sierra Norte, los autores encuentran que el sistema
de cargos responde a una burocratizacion politica ajustado a la estructura jerarquica
colonial, que se aleja de la dimension religiosa, por lo que el mayordomo y los cargos
religiosos eran ajenos a los cargos civiles y politicos. Quienes ejercian los cargos civiles no
estaban excluidos de los cargos religiosos, pero estos no fueron estratos para legitimar el

acceso a los cargos civiles.
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Los autores coinciden con la lectura de P. Carrasco sobre los motivos de decadencia, hacia
su reduccién y extincion, de las cofradias después de la Independencia: el ataque a la
propiedad comunal de los pueblos. Por lo que la transicion hacia la consolidacion del
patronazgo individual de las fiesta se dio entre 1770 y 1850, lo cual responde, tal como lo
analiza D. Tank, a la disputa entre la Iglesia, el Estado y los pobladores por el control, usos
y beneficios de los bienes de las cofradias, 1o que dio lugar a la introduccion de la
propiedad privada de la tierra en las republicas de indios.

Las hipotesis y argumentos de los autores que hemos presentado ¢cdémo nos
orientan en la lectura de las cofradias de San Andrés Zautla? La informacién que
encontramos en los archivos municipales de Zautla cobran relevancia en dos sentidos: al
sefialar que efectivamente la cofradia del Dulce Nombre de JesUs tiene su origen, al menos
su registro mas antiguo, en el S. XIX, especificamente en 1814. Lo cual concuerda con la
hipotesis de Chance y Taylor, lo que a su vez nos permite cuestionar las estrategias para la
supervivencia de esta cofradia de origen tardio, en un contexto hostil para estas formas de
organizacion social del culto, asi como su relacion con el sistema de cargos (recordando
que Zautla transit6 al sistema de partidos en la década de 1980, pero que mantiene formas
de apoyo comunitario). Por otro lado, encontramos un registro mas amplio de las cofradias
del pueblo desde finales del S. XV1I, con la cofradia del Santisimo Sacramento y la Virgen
del Rosario, incluida la cofradia de la fiesta patronal, las cuales cierran sus operaciones a
finales del S. X1X, lo cual se vincula con los argumento de K. Mejia y D. Tank, donde
podemos ubicar la formacion de las cofradias en el contexto historico de su auge, tal como
sefialan las autoras, pero en un contexto de precariedad propio de la region.

No tenemos datos sobre la situacion particular de la caja del pueblo, pero
consideramos que la recurrencia de las cofradias en este periodo en el poblado es un
indicativo de la relacion entre ambas instituciones, que les permitié llevar a cabo sus
funciones tanto administrativas como religiosas. En ese sentido podriamos pensar a las
precarias cofradias de Oaxaca estrechamente vinculadas a las cajas del pueblo para lograr
el financiamiento del culto, a finales del S. XVIII. El trabajo de Asuncién Lavrin sobre las
cofradias en Oaxaca, a partir del reporte del obispo Antonio Bergoza y Jordan, de 1802-
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1811, nos arroja mayor luz al respecto. En el apartado anterior hemos compartido una cita
de D. Tank que describe la bonanza econdmica de las cofradias en Oaxaca, Puebla y Tlapa,
¢acaso eso no contrasta con la informacion del estudio de Chance y Taylor? Lo interesante
al respecto es que esa informacion proviene del trabajo de Lavrin, quien precisa que el
reporte al que alude, posterior al reporte que usan Chance y Taylor, quienes ademas se
centran en el caso de la Sierra Norte, refiere a un aproximado de 785 cofradias, la mayoria
de ellas en la regién de la Mixteca: Teposcolula y Coixtlahuaca con 235 cofradias;
Miahuatlan, en la Sierra Sur, con 109 cofradias; Yautepec y Pochutla, en la Costa, con 81y
58 cofradias cada una; mientras que en los Valles Centrales se presentaba el menor nimero
de cofradias, en las zonas de Teotitlan, en el Valle de Tlacolula, y en el Valle de Etla,
donde se localiza San Andrés Zautla.

La autora concuerda con las ideas de Chance y Taylor en torno a la progresiva
pérdida de la organizacién comunitaria de las fiestas e incluye el factor de la cercania a la
ciudad capital, es decir, la urbanizacion y la forma de vida urbana que impacta en la
cohesidn social de los pueblos que la rodean, lo cual explicaria la carencia de cofradias en
los Valles Centrales, no asi en otras regiones, como la Mixteca. Para la autora, un factor
econdmico determinante en la pervivencia de las cofradias es la agricultura, la ganaderia y,
para el caso de la Mixteca y la Sierra Sur, la produccion de grana cochinilla. Recordemos
gue San Andrés Zautla, localizado en el Valle de Etla, se encuentra en lo que fue conocido
como el “camino real” hacia la Mixteca, es decir, es un poblado en el umbral entre la
region mixteca y los valles zapotecos, por lo que era un lugar de transito de los productos
que se intercambiaban intrarregionalmente. Esta posicion pudo ser un factor importante en
la pervivencia de sus cofradias, tal como se presentaban entre sus vecinos mixtecos, con
una mayor bonanza econémica al respecto, a la que se referiria Lavrin. Aunado a que, el
registro historico que tenemos sobre la cofradia del Dulce Nombre de Jesus refiere a la
dotacion de tierra para el culto, la cual administraria la cofradia y que, registra la autora,

podia ser trabajada por el mayordomo a fin de obtener fondos para la asociacion.

Finalmente, los datos histéricos sobre la cofradia del santo patron, que operd de
1735 a 1846, se inscribe en ese proceso de transicion en la organizacion del culto que
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describen Chance y Taylor, que va de la organizacion comunitaria al patronazgo individual
en la figura de la mayordomia, en un contexto de embate a los bienes de los pueblos, a la
propiedad comunitaria y de conflicto en las disputas por el poder en los intentos de
consolidacién del Estado mexicano. En cuanto a la relacién entre el sistema de cargos y las
formas de organizacion del culto, en el poblado hay un comité del culto religioso que
pertenece al gobierno municipal, por lo que la organizacién de las fiestas pasa por diversas
figuras de poder: la iglesia, el municipio y los principales de la fiesta (mayordomos y
cofrados). Por otro lado, participar en las fiestas como mayordomo o cofrade no es un
requisito para acceder a un cargo civico en el municipio, pero opera como poder factico, en
la medida en que el pueblo acepta y reconoce la capacidad de los funcionarios del gobierno
municipal a partir de su participacion en las celebraciones religiosas, al grado de escuchar
criticas al presidente municipal sobre su incapacidad para gobernar el pueblo “porque no lo

conoce, porque nunca ha participado en las fiestas”.
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Capitulo 2. Ritualidad festiva y estructuras de acogida en Zautla: el papel de la familia,
la religion, la politica, la espacialidad y los medios de comunicacion en la transmision
de las tradiciones y el aprendizaje de la Danza de Jardinero y el Caldo de Guajolote.

En este capitulo, tras haber indagado en la historia social y religiosa de San Andrés Zautla,
asi como haber abordado los aspectos principales de su coyuntura sociopolitica y
econOdmica, estudiaremos las expresiones simbdlicas para la trasmision de las tradiciones
en el contexto de sus dos fiestas importantes, que responden a dos formas diversas de
organizacion del culto: la fiesta patronal y la fiesta del caldo, a través de la danza, la
vestimenta y la comida. Evaluaremos los alcances de la aplicabilidad de nuestro modelo
tedrico-metodologico para el estudio de las “estructuras de acogida” y sus funciones o no
en los procesos de simbolizacion de la ritualidad festiva, en el contexto particular de

Zautla.

¢ Cuél es el papel de la familia en las formas de organizacion de las fiestas y en sus
procesos de simbolizacion? ;De qué forma impactan las relaciones de parentesco, amistad
y vecindad en quienes se interesan por las tradiciones del poblado? ;Qué importancia tiene
la codescendencia en las relaciones intrarregionales en el contexto de las fiestas?
Argumentar que la familia es uno de los pilares en la transmisién de las tradiciones que
orientan los procesos de simbolizacién, es una de nuestras hipdtesis particulares de
investigacion, pero lo que nos interesa indagar es la forma en que se despliega la funcion

de la codescendencia en la ritualidad del poblado.

Por otro lado, hemos podido observar que hay una territorialidad festiva en este
caso, tal como presentamos en San Jeronimo Tlacochahuaya en torno a la movilidad
espacial que genera la realizacion de la fiesta patronal, que encuentra en las casas de los
titulares de la celebracién, como en la iglesia, su atrio y las calles del poblado, los
escenarios para el despliegue de la efervescencia festiva. En Zautla, afiadimos un espacio
colectivo, de la cofradia como del poblado, de uso exclusivo para la fiesta del Caldo: la

tierra del niflo. Analizaremos los esfuerzos colectivos por construir un espacio colectivo

330



para la fiesta, asi como la diversidad espacial simultdnea en la que se desarrollan las

fiestas.

Las relaciones de poder que se legitiman por lo religioso estan presentes en las
festividades del poblado. Analizaremos estas practicas de lo politico-religioso en las
formas de organizacion de las fiestas, en la busqueda de prestigio que ha llevado al
poblado a una reciente participacion en la Guelaguetza de la Ciudad de Oaxaca, escenario
de la degradacion simbdlica de la ritualidad festiva a través de la mercantilizacion de la
cultura en el turismo folclorizado. Finalmente, dedicaremos una reflexiones a las formas de
vivencia de las fiestas y la religiosidad a través de los medios de comunicacion, internet
principalmente, en el contexto de la pandemia. La fiestas en Zautla estn canceladas desde
el inicio de la pandemia en 2019 hasta principios de este afio, 2022. No obstante, se
canceld el caracter pablico de la participacion, que no el compromiso de los titulares de
cada celebracion y que, en el caso de la fiesta del caldo, destaca por la organizacién
colectiva de la fiesta a través de la cofradia. ¢La digitalizacion de la fiesta es la nueva

forma de vivencia de lo sagrado a la que transitamos en el contexto de la pandemia?

2.1 Formas de participacién, procesos de simbolizacion y transmision de las tradiciones de

la ritualidad festiva de San Andrés Zautla

El ciclo festivo de San Andrés Zautla tiene su tiempo fuerte en el periodo entre sus dos
fiestas centrales: en honor a San Andrés Apostol el 30 de noviembre, y la del Dulce
Nombre de Jesus, el tercer lunes de enero. Nos situamos en el proceso de desgaste del
tiempo, de la naturaleza, de la vida, que transita hacia su regeneraciéon al final del
calendario solar. Contexto festivo carnavalesco en el occidente pagano de los “Doce dias”;
momento liminar en la reestructuracion mitica-ritual del cosmos y del mundo en las
cuentas calendaricas mesoamericana: el periodo de secas en sus inicios y la preparacion de
la tierra hacia la transicion que marca el periodo de lluvias. Hemos podido observar cémo
se configurd la religiosidad indigena a través de los procesos de evangelizacion que
introdujeron e impulsaron diferentes formas de organizacion del culto religioso. En Zautla,
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se fundaron cofradias que posteriormente transitarian hacia el patronazgo individual de las
fiestas, presentes en la actualidad. En ese sentido, la evangelizacion design6 a un santo
patron para ser el protector del poblado y el nlcleo de sentido de la conversién religiosa.
No obstante, en San Andrés Zautla, que toma su nombre de su santo patron, la celebracion
que los pobladores consideran su fiesta central y de mayor importancia, es la celebracion
del Dulce Nombre de Jesus, cuando se lleva a cabo la comida ritual del caldo de guajolote.
Asi lo menciona Filemon Martinez LApez, quien ha sido “alcalde” en la fiesta del Dulce
Nombre en la cofradia del 2019-2020 y también mayordomo de la fiesta patronal a San
Andrés, en 1999: “Yo creo, que si los espafioles o el clero o quien sea el que nombra
patron a los pueblos, si hubiera sido el pueblo hubiéramos escogido al Dulce Nombre de
Jesus, porque aqui lo adoramos y la fiesta mas grande es la del Dulce Nombre de Jesus. El

patron es otra cosa’.

Si bien, nosotros planteamos un ciclo festivo del poblado que inicia con la
celebracion patronal y concluye con la fiesta del caldo, pero que en el transcurso del afio
encontrard en los compromisos que adquieren los mayordomos con la iglesia y la
organizacion de la fiesta del nifio, otros momentos importantes de las festividades en
Zautla, nos preguntamos por los motivos que generan la distincion entre la fiesta patronal y
la fiesta del caldo ¢En qué radica la diferencia de importancia que atribuyen los zautlecos a
sus fiestas? ¢De qué forma impacta esa distincion en los procesos de simbolizacién de
dichas fiestas? A partir del trabajo de campo que realizamos en el poblado, pudimos
registrar algunos de los motivos que orientan la participacion de los zautlecos en sus fiestas
y el compromiso con sus tradiciones: por un lado, la configuracion de la devocion como
memoria familiar y colectiva; por otro lado, exploramos sobre el papel que juegan las
formas de organizacion de la fiesta en la importancia que le atribuyen a cada celebracion.
Recordamos al lector que la fiesta patronal se realiza a través de una mayordomia, en tanto
que la fiesta del Dulce Nombre se lleva a cabo por medio de la cofradia del mismo nombre.
Lo que configura formas diversas de relacionarse con las tradiciones del poblado, que a su
vez incentiva, complica o trunca las transmisiones y los lenguajes para el cultivo y

recreacion de dichas tradiciones.
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2.1.1 La Danza de Jardineros en la mayordomia de la fiesta patronal a San Andrés.

En el caso de la mayordomia, una persona o una pareja de esposos presenta su voluntad
ante el sacerdote de la iglesia para encargarse del gasto y de los preparativos de la fiesta,
que consisten en: cuidado del santo y de la iglesia durante el afio que dura el
“nombramiento” (limpiar la iglesia, cambiar las flores y las velas, cambiar las vestimentas
del santo, adornar la iglesia para la fiesta). Otros son los compromisos que adquieren los
mayordomos con la comunidad, lo cual tiene que ver con lo que pasa en el espacio publico,
fuera de la iglesia: preparar el espacio donde seguira la celebracion después de la misa,
hacer el gasto de la comida y las bebidas para la comunidad, asi como la mdsica y la
pirotecnia. Hemos podido reflexionar sobre los procesos historicos de cambio en las
formas de organizacién de las fiesta en Oaxaca, particularmente en Zautla, que transité de
la organizacién colectiva del culto a través de las cofradias, hacia el patronazgo individual
de las fiestas en la forma de mayordomias, lo cual, desde nuestro punto de vista, genera
otra forma de relacionarse con las fiestas y tradiciones, construyendo diversos canales de

transmision y reactivacion, o no, de la memoria colectiva.

Sin lugar a dudas, las fiestas por mayordomia requieren de una red de apoyo en
torno al mayordomo, la mayordoma o los mayordomos, funcién que cumple la familia,
tanto nuclear como extensa. Pero, se trata, desde nuestro punto de vista, de un tipo de
organizacion con una orientacion individualista y particularista, que se apoya de las
relaciones de parentesco para el cumplimiento amplio de su accién, pero la centralidad en
el marco de referencia de la accion lo mantiene el nombramiento por adquisicion personal,
en la estratificacion social en torno a la fiesta. Este escenario de interaccion social tiene por
consecuencia que los procesos de simbolizacion de la fiesta patronal adquieran autonomia
ante la forma de organizacion del culto, los cuales circulan en torno a la mayordomia, se
encuentran en algunos momentos, pero no se definen en cuanto a sus desarrollos. Este es el
tipo de relacion que se establece entre la organizacién de la fiesta patronal y su principal

proceso de simbolizacion: la Danza de Jardineros.
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La Danza de Jardineros es un tipo de Danza de Moros y Cristianos que pertenece al
complejo dancistico-teatral de Danzas de Conquista, en el marco de la tipologia y
clasificacion que propusieron Jesus Jauregui y Carlo Bonfiglioli (1996) en sus aportes
pioneros para la antropologia de la danza en México. La Danza de Moros y Cristianos tiene
sus origenes en el contexto de las guerras de Reconquista que sostuvieron los espafioles
para expulsar a los moros de su territorio. Sobre esta clasificacion y caracterizacion
historica de la danza dedicaremos el siguiente capitulo. En la Danza de Jardineros de San
Andrés Zautla participan 16 hombres que forman 8 parejas mujer-hombre que representan
los roles de Reyes, Capitan primero, Capitan segundo, peones y escribano. Todos portan
mascaras hechas con manta que es sumergida en cera de abeja para lograr rigidez, darle la
forma de la cara y pintarles las facciones femeninas y masculinas. Los hombres visten
pantalon corto y camisa, ambos de satin con colores llamativos; los hombres que
representan a las mujeres portan un vestido por debajo de la rodilla, también de satin con
colores llamativos y ropa interior femenina (medias, calzonera y sostén). En cuanto al
cabello, se cubren la cabeza con una mascada o pafioleta y se colocan su mascara; los
hombres llevan una boina de satin, en cuyo centro colocan un espejo. Los personajes
femeninos lucen una corona de plumas con base de hojalateria, un pequefio penacho con
un espejo en el centro. También llevan espejos en la espalda de la camisa y en el morral,
mientras que las mujeres portan espejos en su vestimenta y en su penacho. Nos explican
los danzantes que la recurrencia de las estrellas en el vestuario remite el cielo estrellado,

“el manto sagrado”.

Un accesorio de gran importancia es la guia de flores que los danzantes toman con
las manos, con movimiento hacia adelante y atrds durante la danza y con la que emulan
formar el pétalo de la flor, o los picos de una estrella florida, a la manera de un umbral
cosmico florido. La vestimenta, que trata de parecerse a la de los espafioles y la adornan
con diversos motivos a gusto de cada danzante, como huellas de la religiosidad indigena
que persiste: algunas figuras prehispanicas, la imagen de la virgen de Guadalupe, animales,

flores, grecas, estrellas, etc. Hay un grupo de viejitos, liderados por el Chagol'?*: visten

124 Encontramos algunas ideas en torno al Chagol, entre los zapotecos: una de ellas apunta a la persona de
mayor edad (en Santiago Apéstol, Ocotlan, en los Valles Centrales); la otra indica un tipo de especialista
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calzén y camisa de manta, morral, baston, zarape, sombrero y mascara con barbas. En ese
grupo también participa un nifio vestido de viejito (aunque también puede ser un adulto de
corta estatura). El calzado es a gusto y posibilidad de cada danzante: algunos prefieren

bailar descalzos, otros llevan tenis, guaraches o zapatos negros.

La danza estd formada por 8 nimeros donde se ejecutan vals, chotis, danzas y
contradanzas, propias de las danzas de cuadrillas. Durante la fiesta, no se realiza la danza
completa, sélo en la presentacion del 1 de diciembre en la explanada del municipio. En sus
recorridos, después de la misa, rumbo a la casa de los mayordomos, las familias esperan la
Ilegada de los jardineros, a quienes invitaron a bailar en sus casa, les comparten mezcal,
cerveza y alimentos, asi como les solicitan realizar sones en particular. Lo mismo sucede
en la casa de los mayordomos. En la iglesia, después de la misa, s6lo ejecutan 3 sones,
pero el que no puede faltar es “mazurca o granada”: el numero final de la danza es el mas
importante pues concentra los simbolismos de la danza: durante los nimeros previos, los
danzantes han realizado sus movimientos con la guia o arco de flores, formando cruces y
circulos, mientras los viejitos bailan al rededor; en el ultimo nimero, llamado “mazurca o
granada”, los viejitos entran al centro del espacio de la danza para levantar el poste que
Ileva una granada en la cima, lo sostienen mientras los danzantes toman el extremo de uno
de los listones de diversos colores que caen desde la cima de la flor, en espera de la
indicacion de la mdasica, un grupo de cuerdas (guitarra, contrabajo y violines) para

comenzar su danza, cuyos movimientos tienen el fin de enlazar los listones en el poste.

ritual que se encarga de las ofrendas y rezos al patrén del ganando, también conocido como “el diablo” (en
Asuncion Tlacolulita, en la Sierra Sur); y “el que habla bonito o tiene buenas palabras” (en Santo Tomads
Jalietza, de los Valles Centrales).
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Preparacion de “mazurca o granada”. Fiesta patronal, San Andrés Zautla. 2019.

Dos cuestione s son importantes al respecto. ¢En qué radica la centralidad e importancia de
esta pieza en particular desde la dptica de los danzantes? En sus narraciones, donde nos
compartieron el sentido de su practica ritual- festiva, entienden su danza de dos formas:
como danza de conquista, es una burla a la conquista y los espafioles a través de sus danzas
de salon y por simulacién de la ropa; como danza con reminiscencias prehispanicas, en la
que “mazurca o granada” es un ofrecimiento a la tierra, a la naturaleza, para pedir buenas
cosechas, abundancia en lluvias que propicie la fecundidad de los campos. Estos dos
grandes brazos del sentido que se enlazan en la narrativa de los danzantes sobre los
simbolismos de la danza, a manera de “constelacion de imagenes”, seran nuestro eje para

el estudio hermenéutico de la Danza de Jardineros.

Por otro lado, el grupo de danzantes se ha dado a la tarea de rescatar el son de los
viejitos, en desuso desde hace varios afios. Esto es importante porque es el verdadero cierre
de la danza, es decir, después de “mazurca o granada”, concluye la danza con el baile de

los viejitos que sostuvieron el poste-fruto, lo cual acompafian con versos que también se
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han perdido. Desde el 2019, ha incrementado la participacion de los viejitos en la danza,
aunado a que se logro el rescate de la camisa tradicional de hombre, a partir de fotos
antiguas y platicas con sus familiares y ancianos de la comunidad, lo que permitio la

reconstruccion de dicha prenda que ahora portan los viejitos durante la danza.

¢Como se rescato la danza? ¢ Desde cudndo se realiza? El grupo o encabezamiento
de la danza retomd el trabajo de rescate y salvaguarda a principios del S. XXI, como
herederos de un trabajo de largo aliento a inicios del S. XX. Danza y musica estan
estrechamente vinculadas en el rescate y pervivencia de la Danza de Jardineros. Los
primeros danzantes, maestros de la danza, fueron musicos. Esto es asi, nos cuenta Pedro
Mendoza, porque fueron los musicos los que hicieron las anotaciones musicales para el
resguardo de su musica tradicional, que es la de la danza. De los primeros maestros de la
danza, musico tradicional, fue Juan Bajo. Particip0, junto con el abuelo de Pedro Mendoza,
en el rescate de la musica. Juan Bajo ensefi6 la danza a través de los recuerdos que tenia de
ella. Esto nos lleva a pensar que hubo un momento en que la danza dejo6 de realizarse, pero
la musica no, por lo que fue el vehiculo para la salvaguarda y transmision de la tradicién
dancistica. Pedro nos refiere a la leva que experiment6 el pueblo durante la Revolucion,
por lo que las festividades en el espacio publico se suspendieron, nos dice “como en la
pandemia”. El espacio de la danza, que es el espacio publico de la comunidad, fue tomado
por los acontecimientos historicos del conflicto armado, pero el conocimiento-practica de
la masica perdurd en el espacio privado, intimo de los pobladores de Zautla, en espera del

reencuentro con la danza que anima.

Pedro nos explica que su abuelo, desde nifio ya tocaba la musica de la danza, por lo
que calcula que se retomaron las practicas festivas del pueblo alrededor de 1920. Al ser
una danza sin texto teatral, a diferencia de la Danza de la Pluma, la Danza de Jardineros
posee dos caracteristicas importantes: sus formas dancisticas se logran mediante el trabajo
de la memoria y la musica le da estructura. Son los danzantes “viejos”, los de mayor
experiencia, los que resguardan y resignifican la memoria de la danza y la transmiten a los
danzantes de forma oral, hacia un aprendizaje que guarda la memoria del movimiento en el
cuerpo. Por otra parte, la musica ordena la danza, a traves de los 8 niUmeros que realmente
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son piezas musicales. En su descripcion, los danzantes refieren a diversas formas musicales
como vals, chotis o polcas, pero los musicos de la danza me especifican que se trata de 8

sones que se ejecutan con un grupo de cuerdas: violin, guitarra y contrabajo.

La estructura es la siguiente:
1. 1

Danza
Chotis o Xiotis

Mazurca

© oo N o 0o b~ WD

En rescate: son de los viejitos

Los 5 primeros solo se identifican por nimeros; el 6, 7 y 8 tienen nombres, mientras que el
grupo esta en el rescate del dltimo numero que tiene a los viejitos como los protagonistas
de la danza. Cada ndmero tiene una duracion de entre 20 y 30 minutos. Es el sexto nimero,
“danza”, cuya estructura coreografica es la formacion de estrellas-flores, es el nimero méas

largo.

Pero no todos los musicos eran danzantes, més aun, dentro de la comunidad
identificaban a los musicos de la Danza de Jardineros como “iletrados”, pues no habian
cursado una ensefianza musical, es decir, no sabian leer partituras, su ensefianza fue a
través de la gente mayor que sabia tocar algun instrumento y en las escuelas primarias, con
todo y sus condiciones de precariedad. Esta distincion social a traves de la musica y la
participacion en la danza, nos la cont6 Pedro, pues su familia estuvo atravesada por ambas
experiencias: su abuelo paterno si habia tenido una ensefianza musical, mientras que su
abuelo materno era “lirico”, es decir, no sabia leer las partituras pero participaba

constantemente con la danza.
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A la llegada de los espafioles, traian consigo el universo renacentista de las artes. Los
misioneros fueron los primeros maestros de musica. “La mas antigua escuela musical
fundada en México se ubico en Texcoco. Alli, el misionero fray Pedro de Gante introdujo
la ensefianza del canto llano y del canto de 6rgano (polifonia)” (Tello, 1997:315). El
instrumento principal de la educacién religiosa durante la colonia fue el 6rgano liturgico, el
cual se comienza a fabricar en la Nueva Espafia a partir del siglo XVII, periodo del que
datan los drganos de las iglesias de San Andrés Zautla y San Jer6nimo Tlacochahuaya.
Ademas se introdujeron otros instrumentos como: 6rganos tubulares, cuerdas punteadas:
vihuelas, guitarras, laudes, arpas, violonchelos y contrabajos; aeréfonos como flautas,
clarinetes y chirimias; percusiones como tambores, bimbos, platillo, cilindros, tam tam,
etc. La dotaciéon de instrumentos musicales impact6 en el desarrollo de la musica como
elemento inseparable del ritual litargico dentro de las iglesias recién edificadas. Pero,
principalmente, fue la funcién evangelizadora la que impulso el desarrollo y ensefianza de
la musica. Asi se distingue entre la musica evangelizadora, la musica catedratica y la

mdusica popular.

En la muasica misional o evangelizadora, los sacerdotes hacian de musicos y usaban
la musica en el contexto festivo para convertir a los antiguos mesoamericanos; en la
masica catedratica se contrataban musicos profesionales, primero traidos de Espafa y
posteriormente formados en la Nueva Espala, cuya educacion iniciaba desde nifios en las
escoletas adjuntas al templo, principalmente hijos de espafioles y mestizos, aunque también
fueron aceptados hijos de indigenas y esclavos afromexicanos. Entonces habia musicos al
servicio de la catedral que se organizaban en torno a la capilla musical. Alli se componia la
mausica para el servicio litdrgico, ademas de la ensefianza musical y la direccion del coro.
Se accedia a las capillas musicales por concurso ante los miembros del cabildo catedrético,
siendo las de mayor renombre las capillas de México, Puebla y Oaxaca, asi como la de
Morelia, Guadalajara y Durango. Desafortunadamente, no hay documentacion sobre la
masica misional. Incluso sobre la musica catedratica no se cuenta con documentacion del
S. XVI1 y principios del S. XVII, s6lo se sabe que la capilla musical de México, la mas

antigua, se organizo en 1539 y se estipula que la de Oaxaca ya ejercia a finales del S. XV1.
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En cuanto a la musica popular durante la colonia, ademéas de formar parte de la tradicion
oral, fue perseguida y censurada por la Corona, principalmente las expresiones musicales
que consideraban de incitacion a la idolatria y a la diversion inmoral: los jarabes, sones y
vals fueron apropiados por la cultura popular, de indigenas y mestizos y adaptada a las
practicas festivas en la vivencia de lo sagrado, en los limites con la sancién institucional.
En ese sentido, destaca Aurelio Tello el caso de la Danza de la Pluma: “representa la
conquista de México por los espaiioles....la forma en que saludan los danzantes indica un
ritual, ya que se dirigen a los cuatro puntos cardinales hincando una rodilla en la tierra;
seguramente encubre el verdadero caracter ceremonial de los siglos prehispanicos, pero la
danza, tal como ha sobrevivido en su aspecto musical, presenta una suma de alemandas,
danzas y melodias europeas en boga durante la colonia” (Tello, 1997: 340-341). Los
objetivos y alcances de este trabajo nos limitan en la indagacidn sobre este proceso de
apropiacion y recreacién musical en las practicas rituales festivas de las poblaciones
indigenas. Lo que podemos alcanzar a escribir es que la mdsica, como proceso de
simbolizacion, se enlaza con la danza y no solo de la ritmo, sino curso y estructura: la
guarida de la memoria del ritmo, que es movimiento en el tiempo y espacio; su
reactualizacién en la experiencia, que se encarna en los danzantes y se despliega en la

relacion-aprendizaje de los musicos con los instrumentos.

De esta forma, podemos observar que a través de la musica se establecian diversas
relaciones significantes con la danza: el registro de su notacién musical impactd en la
conservacion de la estructura de la danza; se construyeron roles sociales respecto a las
funciones en la tradicion dancistico-musical del pueblo, como distincién social: quienes
contaban con formacién musical, se acercaban a la tradicion a través de la danza, y en
algunas ocasiones tomaban lo instrumentos musicales, pero cuidando el estatus adquirido
por su formacion. De esta forma, es claro que el rescate y realizacion de la Danza de
Jardineros dependid, y aun es asi, de la disponibilidad de masicos: si habia buena cantidad
de masicos, algunos bailaban; si no habia musicos suficientes, la danza quedaba de lado y
se procuraba completar el grupo para la interpretacion musical. Esto ha provocado la

participacion de musicos de otras comunidades vecinas, para completar los faltantes.

340



“Cuando ya no hubo violinistas, cuando los ultimos violinistas ya no pudieron
tocar, que en este caso fue mi tio Silvano y tio Alvarito, que ya no podian tocar por
la edad, empezaron a buscar musicos principalmente de Bellas Artes, algunos
maestros y algunos alumnos asi como avanzados. Hasta que se integraron 10s nifios,
que eso es como lo mas reciente. Pero en la época buena del pueblo si hubo
bastantes musicos, entonces no hubo necesidad de reclutar o de buscar personas de
otras comunidades” (Pedro Mendoza, musico tradicional de la Danza de

Jardineros).

La dotacion musical bésica es la ya mencionada, pero han aumentado la flauta transversal
en la década de 1980, y el acordedn en la década de 1990, a falta de violin y contrabajo.
Resalta en el testimonio de Pedro, la actual transicion generacional por la que transitan en
el aprendizaje de la musica de la danza. Quienes acompafian a los danzantes, es un grupo

de nifios y nifias masicos, dirigidos por Pedro.

Finalmente, Tio Mino, Maximino Lazaro Mendoza, quien fuera fue maestro de la
danza por 38 afos, el segundo de los maestro del grupo, a quien formo en la danza Daniel
Soriano Mendoza, ide6 un cuaderno de anotaciones sobre los movimientos de la danza.
Tenia un librito donde empezd a codificar la danza a través de simbolos, trazando el
espacio de la danza, el movimiento y sus direcciones. Ese librito se ha quedado como
patrimonio de la memoria de la danza en el grupo, quienes se orientan con €l y discuten
sobre su interpretacion a partir de la experiencia adquirida. Armando, nieto de Maximino,
transcribid el librito bajo encargo de su abuelo y lo doné al encabezamiento. Tio Mango
tiene ahora ese material, quien lo interpreta y transmite a los danzantes en su aprendizaje,
es decir, en su proceso performatico hacia la realizacion de la danza por mediacién de la

restauracion de la memoria colectiva que se encarna y se hace movimiento con el ritmo.
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2.1.2 La fiesta del Caldo al Dulce Nombre de Jesus

El proceso de organizacion de la fiesta del Dulce Nombre es a través de una cofradia, un
grupo de personas sin relaciones de parentesco que presentan su voluntad a las autoridades
municipales durante la fiesta de las elecciones, en agosto. Podemos observar que esta
cofradia tiene la caracteristica de ser una asociacion de fieles que renueva a sus miembros
cada afo, lo cual beneficia en una mayor circularidad de los integrantes, pero también
corre el riesgo de no asegurar una participacion constante que garantice la realizacion de la
fiesta, situacion que ya se ha presentado en el poblado, no por falta de interés o vocacion,
sino por falta de recursos para solventar los gastos que implica fungir como alcalde, fiscal,

secretario y cofrados, al cual nos referiremos méas adelante.

En la fiesta de las elecciones, en agosto, el proceso de simbolizacion central lo
realizan las familias que tiene la intencién de formar parte de la cofradia: llegan al
municipio, a temprana hora, a presentar al cofradito o cofradita, quien es el o la titular de la
celebracion: pues la fiesta esta dirigida a los nifios y el Nifio Dios. Al presentar su voluntad
y anotarse como parte de la cofradia de ese afio, llevan una imagen de guajolote a la usanza
de las que se utilizan en el baile del guajolote durante los dias de la celebracién. EI primero
que llega seré el alcalde de la cofradia, quienes le siguen seran el fiscal y el secretario. Una
vez asignados esos roles, los siguientes seran los cofrados, ayudantes de los cofrados o
cofrados auxiliares, distincion que opera en torno a los gastos y trabajo en los preparativos
de las fiesta. Si llegase a faltar gente para la cofradia, tras la fiesta de las elecciones, los
tres roles principales de la cofradia tienen el encargo de buscar a quienes serdn los
cofrados, ayudantes o auxiliares, a fin de repartir los gastos y la participacion. No obstante,
esto no cierra las posibilidades de apoyo de la gente del pueblo. Sino que sefiala a quienes

se tiene que dirigir dicho apoyo.

El tiempo fuerte de la fiesta es en enero. Los preparativos se concentran el fin de
semana previo al tercer lunes de enero que es el dia de fiesta. El viernes se llama al
recibimiento de la banda de musica que ha contratado la cofradia. De alli se dirigen a la
misa de calenda, es decir, la misa que inaugura y comunica el inicio del periodo festivo. Al
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concluir, por la tarde, se lleva a cabo la calenda de flores: un recorrido, bailando y
tomando, por las calles del pueblo, donde las mujeres portan canastas adornadas con flores.
Por la noche, se convoca a la calenda de luces: de nueva cuenta se recorre el poblado con
musica, danza y bebidas, pero en esta ocasion las flores de las canastas de la tarde son
remplazadas por velas. Al finalizar, en el municipio, se presentan los miembros de la
cofradia ante las autoridades municipales con una guelaguetza que consiste principalmente

en mezcal y curados. Se queman juegos artificiales en la explanada del municipio.

Desde el sabado comienza la preparacion del caldo de guajolote. Ese dia, por la
mafiana, en la Tierra del Nifio, asisten los pobladores de Zautla y de los pueblos vecinos a
llevar su guelaguetza o gueza, su ayuda para la fiesta: guajolotes y alcohol. Es un acto
ritual de solidaridad con los cofrados que son los titulares de la celebracién, pero que
indica la apertura a la participacion de la poblacion en general, incluso de no lugarefios.
Durante todo el sabado se presentan los guajolotes a los cofrados y entre todos los
asistentes matan y limpian a los guajolotes para ser cocinados: se les quitan las plumas, se
les limpian y separan las entrafias. ES una actividad en la que participan nifios, nifias,
adultos, ancianos y se consume mucho alcohol. En paralelo, las cocineras tradicionales del
pueblo preparan las grandes cacerolas con los alimentos para los asistentes: sopa de pasta,
verde de res, tortillas a mano y chocolateatole, porque el trabajo es extenuante y concluye
ya por la tarde, dependiendo de la cantidad de guajolotes que se colecten (alrededor 300

guajolotes).
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Matanza y limpieza de guajolote para la preparacién del caldo. San Andrés Zautla, 2019.
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En este momento de la descripcion de la fiesta, nos detenemos para sefialar el origen de
esos animales, ya que en el poblado no se producen en abundancia dichas aves. Esto obliga
a que los zautlecos recurran a otros poblados, dentro del Valle de Etla o hasta en los Valles
de Tlacolula y Zaachila, en busca de los guajolotes de venta en los mercados tradicionales.
Lo que ha generado una economia de la fiesta que trasciende el espacio de ese lado del
valle. Pues en los mercados se sabe que se acerca la fiesta del caldo en Zautla, por lo que la
venta de guajolotes aumenta, asi como su precio, hasta $600 pesos por cada uno. Ante esta
situacion, algunos prevén la compra de los guajolotes con anticipacion, siempre y cuando
cuenten con espacio para montar el corral del ave y alimentarla para su engorda,

reduciendo a la mitad el costo por la compra del guajolote.

El domingo es el baile del guajolote: se retnen en la iglesia los cofrados, sus
invitados y el pueblo en general, donde se oficia la misa de mafianitas al Dulce Nombre de
Jesus a las 5 de la mafana; de alli salen a recorrer las calles del pueblo bailando con sus
figuras de guajolotes hechas de papel o flores que sostienen en palos de carrizo, asi como
con guajolotes vivos, hasta llegar al centro del pueblo. Finalizan con un desayuno
organizado por la cofradia. Por la tarde, se retnen en la Tierra del Nifio para la carrera de
caballos y burros, cuyos premios son gallinas y guajolotes. Alli mismo estan desde
temprano las cofradas y sus ayudantes preparando los elementos del caldo, el recaudo, bajo
las indicaciones del cocinero tradicional del caldo de guajolote y sus ayudantes. Las
mujeres se retiran por la tarde-noche, en el momento fuerte de la preparacion que efectian
los hombres durante toda la noche, pues mencionan que el caldo es voluntarioso y si se
queda solo, se amarga en descontento, por lo que los hombres trasnochan de domingo a

lunes cuidando el caldo.

El lunes, a las 6 de la mafana es otra misa de mafianitas al Dulce Nombre. Al
medio dia, es la misa de consumacion y cambio de varas: en ella se presentan los
miembros de la cofradia de ese afio para entregar las varas, por las que se representa su
papel y compromiso con la fiesta, a los cofrados nuevos, quienes se presentaron en la fiesta
de elecciones en agosto: el intercambio es entre los cofraditos y cofraditas, que son
acompariados por sus familias. Después de la misa, las autoridades municipales, eclesiales

345



y los cofrados hacen el recorrido publico de la iglesia hacia la Tierra del Nifio, donde ya
estd colocada la carpa, los tablones y las sillas que esperan a los més de 500 asistentes.
Detrés de las autoridades van todos los cofrados salientes y los nuevos cofrados que llegan
bailando con sus guajolotes. Desde la cocina se empiezan a servir los platos con el caldo
para los nifios y nifias, los primeros en comer. Una vez que se ha repartido a todos los

pequefos, entonces se reparte a las autoridades y el grueso de la poblacion.

Fiesta del Caldo Baile del guajolote. Fuente: Amor por Zautla

2.2 La co-descendencia en la ritualidad festiva en Zautla

¢Qué motiva a los zautlecos para adquirir la titularidad de sus principales celebraciones?
Entre los motivos para ser mayordomo, ademas del prestigio social, también es por
“promesa”, una forma de intercambio, peticion-agradecimiento, ante un pedimento que
tiene que ver con beneficios para la salud, proteccion en situaciones limite, fortaleza. Es

decir, se articulan la devocion al santo patron en la forma de “don” o intercambio en el
346



contexto de lo sagrado que orienta la intersubjetiva a través de las peticiones y el
cumplimiento; el reconocimiento y prestigio social en la comunidad, como mecanismo de
distincion social, a partir de lo cual se sefiala la seguridad del cumplimiento, que cuente
con los medios materiales e inmateriales para realizar la fiesta ostentosamente, con el
compromiso, gque es con el santo, pero también con el pueblo y la iglesia, es decir, una
relacioén con autoridades de la que los mayordomos y cofrados participan como un “tipo de
autoridad” durante las fiestas. Para lograr el cumplimiento con el santo y el pueblo, los
mayordomos requieren del apoyo de la familia y amigos, 1o que reconocemos como esos
medios inmateriales para el cumplimiento. De esta manera, la organizacién de la
mayordomia, se bien recae en la titularidad de la pareja de mayordomos, implica a los
integrantes de la familia como red de apoyo. En el caso de la fiesta del caldo, veremos que
también estan presentes estas redes de apoyo, pero el motivo que destaca respecto a la
mayordomia es que fungir como principales de las fiestas del pueblo se constituye en una
tradicion familiar que nutre la memoria y devocion del grupo, al tiempo que los posiciona
en la memoria colectiva festiva de Zautla, destacando por una formacion o educacion en la

tradicion.

La devocién al Dulce Nombre se configura desde la familia: los motivos de
participacion en la celebracion se presentan como parte de la tradicion familiar, del grupo
nuclear y extenso, que encuentra en la manifestacién de los sagrado protector el nudo de
sentido a partir del cual se construye la memoria del grupo y se orienta la relacion con lo
sagrado. El sefior Filemdn nos compartio el origen de la devocion familiar: cuando la leva,
los soldados iban a matar a uno de sus tios, que cay6 en una zanja. Al ir a rematarlo, el jefe
les dijo a los soldados que se retiraran, “que si no habian visto que traia una nifia, un nifio,
junto con é1”. Asi no lo mataron, por la proteccion de “la nifa”, aunque el sefior Filemon
nos sefiala que creian que era una nifia porque el Dulce Nombre tiene el cabello largo. Tras
protegerlo de esa muerte violenta, su tio fue mayordomo en diversas ocasiones, asi como
su hija (Candela) y sus sobrinos (Hebelio, Dalila, Chalon y Filemdn, todo ellos hermanos).
En la familia de don Filemo6n y la sefiora Gregoria tienen la costumbre de visitar a los

cofrados, entrantes y salientes, cada afio: llevan alguna ayuda como despensa, dinero o
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guajolote, los inviten 0 no a participar en la cofradia, ellos muestran su apoyo y

compromiso con la celebracion.

Si bien, el compromiso con la organizacion de la fiesta lo adquieren algunos
miembros de la familia en particular, los otros miembros presentan su voluntad de apoyo y
devocion sin que el titular de la celebracion se los solicite, es decir, hay un comun acuerdo
implicito de apoyo para la realizacion de la fiesta. Por lo que podriamos decir que, en la
fiesta de las elecciones, asi como se presenta la familia nuclear con su cofradito para
manifestar su voluntad de participar en la organizacion de la fiesta, la familia extensa
presenta su apoyo y compromiso para la realizacion de la misma. Es interesante que su
devocidn se sustenta de la participacion colectiva, al grado que la fe en el Dulce Nombre se
nutre de los lazos de apoyo que reciben los organizadores de la celebracion por parte de los
habitantes del poblado: “El Dulce nombre de Jesus hace solo su fiesta, en serio, porque la
gente te ayuda mucho y no pesa tanto como uno piensa, por eso le tenemos mucha fe a
nuestro dulce nombre de Jesus” (Sefor Filemon). La gente del pueblo copera con maiz,

frijol, mezcal, refrescos, dinero, a manera de guelaguetza.

Son diversas las actividades de los miembros de la cofradia: durante el afio, previo
a la celebracion del Dulce Nombre, participan en dos fiestas importantes: el 7 de octubre
en honor a la virgen del Rosario, donde llevan la ofrenda de rosarios para los asistentes a la
misa’?®; y en la fiesta patronal, donde asisten con una ofrenda de café y pan, o tamales,
tlayudas o atole durante la quema del castillo. En esta actividad participan tanto los
cofrados en funcién como los que fueron electos en agosto y entran en funciones al
finalizar la fiesta de enero. Sigue el tiempo fuerte de la fiesta: afinar detalles, que todo esté
listo, delegar funciones, prepararse pare recibir y administrar el apoyo del pueblo y vecinos
para que el caldo alcance y nadie se quede sin comer: la decoracion de la iglesia, la
preparacion de la tierra del nifio, entre otras actividades. Ya en los dias de la fiesta tienen a

su cargo supervisar las actividades simultaneas en la preparacion de la iglesia y en la tierra

125125 Nos Ilama la atencion la participacion en esta fiesta, ya que la fiesta de la Virgen del Rosario fue de las
primeras en instaurarse en el poblado, en la forma de cofradia. Incluso, fue la primera devocién del pueblo,
antes de la del santo patrén.
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del nifio, lo cual es agotador, al grado que dofia Gregoria me comenta que “vivimos la
fiesta como un suefio”. Por lo que se sirven del apoyo de sus familiares o personas de su
confianza, amigos o vecinos, para hacer un seguimiento completo de todo lo que se
necesita para la fiesta desde el sdbado hasta el lunes que es la comida del caldo. Ademas se
tiene el comun acuerdo de que cada cofrado elige un representante y ayudante, hombre y
mujer en cada caso, para que auxilie en la supervision de los preparativos, las actividades y

tomen decisiones al respecto.

Participar en la cofradia implica un contexto de interaccion social micro, en el
contexto amplio que configura la organizacion de la fiesta, por lo que la comunicacion
entre los miembros de la cofradia, segin sus roles internos, es crucial. Si a eso sumamos
que los cofrados requieren del apoyo de otras personas: dos hombres y dos mujeres, como
lo hemos mencionado, para hacer el seguimiento de las diversas actividades y preparativos
que se realizan de forma simultdnea en diversos espacios, crece la complejidad
organizacional y comunicativa, por lo que no se esta exento de conflictos y desacuerdos.
No obstante, el fin comdn, que es la fiesta como manifestacion de la devocién al Dulce
Nombre, asi como un sistema de intercambio de alimentos interno entre los cofrados,
aminora las confrontaciones y genera un espacio de negociacion y conciliacién entre sus
miembros. Dichos intercambios pueden realizarse s6lo por el compromiso implicito, pero
aunque sea a disgusto y mas por presion social, se mantienen las relaciones de solidaridad
entre los cofrados. El quiebre se genera con la ausencia de intercambios, pero hasta el
momento no se ha presentado. Con muchos cofrados no se tiene parentesco, ni amistad,

pero en la cofradia “se conoce a la gente”.

Otras formas de convivencia y relacionalidad se tejen en torno a la Danza de
Jardineros. Se trata de un grupo de hombres, adultos y ancianos en su mayoria, con alguna
participacion de nifios. Durante el trabajo de campo, nos encontramos con una dificultad en
el uso del lenguaje: en todas las entrevistas o charlar casuales nos referian a los maestros
de la danza y a los musicos tradicionales como “Tio”. En un primer momento pensamos
que todos tenian parentesco, pero en alglin momento distinguimos la referencia “mi tio” de

“el tio”, por lo que preguntamos y nos aclararon que “tio” es de uso general para nombrar
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a una persona mayor de respecto, con la que se establece una relacion afectiva y de
aprendizaje. La misma forma de nombrarse encontramos entre las y los cocineros
tradicionales. De manera especifica, pudimos registrar que las relaciones de parentesco no
son un elemento fuerte de integracion en el encabezamiento de la danza. Algunos de los
danzantes llegaron por interés propio al grupo, otros por casualidad y otros, la mayoria, por
invitacion de algin danzante con el que tienen relaciones de vecindad o amistad. Esta
bdsqueda de danzantes es una constante, pues no siempre logran juntar al grupo de 16
danzantes, por lo que se acercan a quienes consideran que podrian interesarse, toda vez que
los identifican con su presencia en las fiesta del pueblo. Lo que nos llamo la atencion fue
que los danzantes generaron el gusto por la danza de forma personal, porque desde nifios
iban en familia a la misa de la fiesta patronal. Fue hasta que comenzaron a participar en la
danza que descubrieron su herencia familiar dancistica. La mayoria de los danzantes, si no
todos, tienen algun familiar, cercano o lejano, que participd en la danza. Asi, reactivan la
memoria familiar entorno a la danza, como agentes de la tradicién, en la que ya participan
desde pequefios por la religiosidad familiar, por el gusto y diversion en las fiestas y por el

interés en la danza o musica.

El encabezamiento de la danza tiene una apertura amplia que se nutre de sus
procesos de identificacion y socializacién con el pueblo, quienes generan una expectativa
para observar la danza como indicativo de la preservacion y continuidad de las tradiciones
del pueblo, sin que participen directamente, sino indirectamente como espectadores, es
decir, como quienes esperan la danza. Por lo tanto, los danzantes no realizan su préctica
para ellos mismo, sino para el pueblo que los espera. Otro de los ejes de la relacionalidad
del grupo es con sus ancestros. Si bien, estan experimentando un proceso de transicion
generacional, en el marco del parentesco y la vecindad, la participacién de los antiguos
danzantes es vital para el aprendizaje de la danza como transmision de las tradiciones.
Ademas, mantienen los lazos con danzantes antiguos que ya no pueden participar en la
danza, pero a los que acuden para pedir consejo 0 apoyo en el esclarecimiento de dudas
que se les lleguen a presentar. Tan importante es el aprendizaje del que participan al
reconocer que su practica no seria posible sin el trabajo de rescate que realizaron los
primeros maestros de la danza, como Tio Mino, a quien le piden permiso para danzar, con
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una ofrenda de flores en su tumba. Pues a través de su danza, se honra y enriquece la

memoria festiva del poblado, de la que son agentes de recreacion y resignificacion.

2.3 La espacialidad festiva en Zautla y las relaciones intrarregionales

Como hemos podido observar en la descripcion de las fiestas, éstas tienen lugar en
diversos espacios, tanto publicos como privados. En el caso de la mayordomia, coincide
con el esquema que propusimos para el caso de San Jerénimo Tlacochahuaya: la iglesia, el
atrio de la iglesia, las calles del pueblo, la casa de los mayordomos. No obstante, en Zautla
se afiade dos més: el pantedn y la casa del pueblo. Al pantedn asisten los danzantes previo
a su presentacion para pedir permiso en la tumba de uno de los primeros danzantes, tio
Mino. Buscan su bendicién y presentan su compromiso para la recreacion de sus
tradiciones como herederos de la danza que él impuls6é antafio. En cuanto a la casa del
pueblo, que funge como biblioteca publica, en la que se retinen los danzantes jardineros y
los musicos para prepararse previo a su arribo a la iglesia donde se lleva a cabo la misa del
santo patron. En este lugar, que se encuentra a un costado en frente de la iglesia, llegan los
danzantes y algunos acompafiantes, para terminar de vestirse, supervisar que los arcos y el
poste estén listos. Se retnen en el patio central, previo a salir rumbo a la iglesia, donde el
chagol, tio Mango, da unas palabras de agradecimiento y peticién para la buena realizacion
de la danza: derrama unas gotas de mezcal a la tierra como ofrenda. Comienza el camino
de subida a la iglesia, pues se encuentra en la cima de una pequefia colina, ya urbanizada,
donde los asistentes a la misa, mayordomos y el sacerdote ya esperan a los danzantes para
bendecirlos.
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Tio Mango en la peticion previa a la realizacion de la Danza de Jardineros Inicio del ascenso hacia la iglesia

Para el caso de la fiesta del Dulce Nombre, también se realiza en el espacio sagrado de la
iglesia, en las calles del pueblo, pero se incluye el municipio, donde concluyen las calendas
y el baile de guajolote, asi como donde se convoca a la fiesta de las elecciones en agosto.
El espacio privado y familiar de esta celebracion es multiple, pues tiene lugar en la casa de
cada cofrado, pero se concentra mayor actividad en la casa del alcalde. Pero, sin lugar a
dudas, es la tierra del nifio el espacio principal de la fiesta, donde se llevan a cabo las
actividades mas importantes para los pobladores, por encima de la iglesia, por lo que el
cuidado y preparacién de esta tierra cobra gran importancia. Hemos visto que el registro
mas antiguo de esta cofradia es la delimitacion de la tierra del nifio, que en la actualidad se
localiza a un costado de la entrada principal al pueblo, en un paraje que tiene una pequefia
elevacion, donde construyeron una pequefia capilla para el nifio y en la que depositan sus
ofrendas los pobladores y visitantes. Los cofrados entrantes, a inicio del afio, deciden
como ocuparan la tierra del nifio: si la sembraran o si sélo se encargaran de regar los
arboles que hay alrededor. Entonces, a partir de la decisién de sus miembros, la interaccion
puede presentarse sélo en el contexto de la fiesta e intermitentemente durante el afio o ser
constante por el trabajo de la tierra y la realizacién de la fiesta, asi como tener limpia y en
buen estado la capilla del nifio.*?

126 En la tierra del nifio, donde le construyeron una pequefia capilla, la gente del pueblo lleva ofrendas que
sefialan el caracter de sus peticiones: nifios, juguetes, lazos matrimoniales, carritos. Nos cuenta dofia Gregoria
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En épocas recientes, se construyd “la casa del alcalde” y la cocina para que alli se guarden
los recursos de la fiesta y se lleve a cabo la preparacion del caldo. Entiendo que desde
antes se realizaba alli pero no tenian la infraestructura adecuada. Esto se logr6 por trabajo
de una cofradia y por la donacion de algunos zautlecos. En la narrativa de los zautlecos que
entrevisté, esta presente una memoria peculiar sobre la realizacion de la fiesta en la tierra
del nifio. Nos cuenta Pedro Mendoza que recuerda que de nifio, acompafiaba a su familia a
la fiesta: llevaban troncos y petates para sentarse a comer el caldo, esa era la costumbre
hasta que se decididé contratar tablones, sillas y una carpa para proteger el sol, pues
anteriormente sélo se construia una pequefia enramada donde se colocaban las imagenes
del nifio y guajolotes.!?” Desde el punto de vista de Pedro, la fiesta se modernizo, elevando
el gasto, lo que desanimé a varios pobladores que tenian la voluntad de ser cofrados pero
no el suficiente dinero para el gasto, que comenzé a elevarse. Ademas, la circularidad en
los miembros de la cofradia, pese a su caracter colectivo, también genera una suerte de
competencia entre cofradias: a ver qué cofradia de qué afio aporté mas en insumos, en

gasto, en infraestructura, etc., lo cual se hace visible en la tierra del nifio.

Por otro lado, esta celebracion registra presencia de personas de otros poblados, que
son bienvenidos en Zautla para compartir el culto al Dulce Nombre y sus beneficios.
Durante el trabajo de campo, observamos el arribo de los visitantes, de los cuales somos
participes y pudimos registrar, por una parte, las razones por las que asisten a la fiesta en
Zautla, asi como la interaccion entre actores sociales en el contexto de la fiesta.
Proponemos una tipologia de tres orientaciones de accion: asistir a la fiesta por motivo
ludico (interés personal o invitacion de algun zautleco); por devocién al Dulce Nombre
(peticiones a partir del prestigio que tiene); por beneficio. En el primer tipo encontramos
que se incentiva la llegada de invitados, con o sin invitacion directa, de gente de los

poblados aledafios pertenecientes al Valle de Etla. Aqui se presentan las relaciones

gue hace tiempo le llamé la atencién ver un luchador de juguete con su rin entre las ofrendas al Dulce
Nombre. Después supo quién llevaba dicha ofrenda y porqué: la sefiora Luz, quien tiene un hijo que es
luchador, llamado “Fuego”, por lo que le pide al Dulce Nombre que proteja a su hijo en su profesion.

127 Esa construccion temporal, que se renueva afio con afio, se continua y presenta una suerte de accion
colectiva y ritual que involucra a hombre, principalmente, aunque no estan exentas las mujeres, para ir al
bosque en el cerro para recolectar las ramas y el cedron que se utilizan para aromatizar la tierra del nifio (y
que después se prepara en té). Después de mediodia, el grupo sube en auto hasta donde se pueda y contindian
caminando hasta llegar a un paraje donde pasan la noche. Regresan temprano al dia siguiente.
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intrarregionales en este Valle, méas alla de los intercambios econdémicos: se enlazan las

fiestas patronales de los poblados del Valle y se apertura a la asistencia de los vecinos.

En este ciclo festivo regional, destaca “la muerteada”: comparsas que tienen lugar
en el municipio de la Villa de Etla, el 1 de noviembre. Comienza a las 9 de la noche en el
crucero principal de la Villa, es decir, donde se encuentran los caminos que conectan a
varios pueblos de alrededor, y comienzan el recorrido por las calles del municipio,
visitando diversas casas, con un grupo de musica de banda que ameniza todo el recorrido.
En los puntos donde se detienen, realizan una representacion teatral en torno a un muerto
que vuelve a la vida para ayudar a sacerdotes. El recorrido concluye a las 6 de la mafiana
del dia siguiente, en el pantedn municipal. Durante el trabajo de campo no hicimos la
observacién y registro de esta festividad, pues escapaba a los alcances y objetivos de
nuestra investigacion, pero lo presentamos de forma general porque era un tema recurrente
sobre los lugares de encuentro entre los pobladores de los pueblos del Valle de Etla y las

invitaciones a sus diversa festividades.

La devocion al Dulce Nombre, en busca de algin pedimento, es otra de las
orientaciones de accion presentes entre los invitados ajenos al poblado, pero también es un
gran movilizador de originarios del pueblo que no radican en él, es decir, zautlecos que
viven en la Ciudad de Oaxaca, Puebla o la Ciudad de México y que regresan a su pueblo
con motivos de su fiesta principal. El arribo de visitantes por este motivo ha llevado a los
zautlecos a pensar en la posibilidad de constituirse como centro de peregrinaje. Finalmente,
la basqueda de beneficios no vinculados con lo sagrado se nos presentd durante el primer
dia de preparacion del caldo. A él asisten artesanos para recolectar las plumas de guajolote
que se limpian del cuerpo del ave para su coccion. Ayudan en la preparacién del animal
para la comida, de lo que obtienen la materia prima para su labor artesanal. Logré este
registro porque a mi trabajo de campo invité a Pablo Sernas, amanteca y danzante de
Tlacochahuaya, mi informante clave y amigo. Alli, nos encontramos con sus colegas
artesanos del Valle de Zaachila, de Tilcajete y Cuilapan, que nos contaron que cada afio
asisten el sdbado de la muerte y limpieza de los guajolotes para recolectar las plumas. Los
organizadores de la fiesta, asi como los pobladores en general, no les piden remuneracion
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alguna a los artesanos de la pluma, incluso ellos ya reconocen con familiaridad su
presencia. Los artesanos, a su vez, apoyan en la limpieza y se presentan con alguna
guelaguetza, principalmente cervezas o mezcal. Se retiran por la tarde, después de la

comida de ese dia, con varios costales de plumas negras de guajolote.

Huelga sefialar una diferencia importante respecto a las formas de organizacién de
las fiestas principales en Zautla y la relacion con los visitantes o invitados. La fiesta del
Dulce Nombre, al ser una celebracion de caracter colectivo, presentan una disposicion
abierta al recibimiento de invitados ajenos al poblado, es decir, puedes acudir a la fiesta sin
invitacion de algin cofrado o lugarefio y de igual forma eres bienvenido. Esto lo
experimentamos durante el trabajo de campo: en un afio asisti con mi informante clave y
también amigo, Pedro Lopez Mendoza, quien estuvo conmigo en todo momento durante la
fiesta. Al afio siguiente, asisti con el equipo de Vive Oaxaca para documentar la
celebracion, y no hubo ninguna diferencia en cuento al recibimiento y la participacion en la

comida ritual, donde mas tarde nos encontramos a Pedro.

En cambio, la mayordomia del santo patrén, de cardcter individualista en su
organizacion, es un tanto cerrada en el recibimiento de invitados ajenos al pueblo. Para la
observacion de dicha fiesta, asisti en todo momento acompafiando al grupo de Jardineros,
por lo que pude percatarme de la distancia entre la organizacién de la mayordomia y la
organizacion de la danza: coinciden en el espacio de la iglesia y de la casa de los
mayordomos, pero no se definen mutuamente. Es decir, la Danza de Jardineros en un
momento en el complejo de la realizacion de la fiesta. Por otro lado, el recibimiento de
invitados ajenos al poblado es posible por la mediacion de sus participantes zautlecos. En
una de las observaciones, asisti también con el equipo de Vive Oaxaca y estaba presente un
grupo de estudiantes y profesores de una escuela de danza de la Ciudad de Oaxaca. Nos

recibieron a todos en la casa de los mayordomos como acompariantes de los danzantes.
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2.4 Las formas de participacion del género en la tradicion y el performance

En las practicas festivas de San Andrés Zautla nos hemos encontrado con la relacion
masculino-femenino, como opuesto complementario, en las formas de participacion y
como inversion ritual en el performance de la Danza de Jardineros: no hay participacion
femenina, los hombres representan a la mujer en la danza que es de burla pero también de
“Conquista” entre espafoles e indigenas, es decir, en la distinciéon de género esta el
marcaje de los bandos en confrontacion. En ese complejo enramado de imagenes
arquetipicas y estructuras simbolicas se configura la identificacion de lo femenino y lo
masculino hacia la identidad de género sancionada, acogida y reconocida colectivamente
en torno a una serie de avatares que potencian o merman los procesos de individuacion del
hombre o masculino y de la mujer o femenino, y sus multiples interacciones, bajo las
condiciones de raza, etnia, clase, orientacion sexual y edad, en el contexto de las dindmicas
culturales del “sistema sexo-género” que, ademads, esta atravesado por relaciones de poder
y dominacion. A partir de esto ;como comprender las formas de participacion y acceso
diferenciadas por género en las préacticas de la ritualidad festiva zapoteca de Zautla? ¢ Cual
es la relacién entre el género y la tradicion en el contexto de las fiestas de una comunidad
zapoteca en la actualidad? ¢Es posible que esto impacte en la vivencia cotidiana, en la
compleja relacion entre lo sagrado y lo profano? ;Puede ser la fiesta un lugar de
cuestionamiento para la recreacion de las tradiciones a partir de las posiciones/roles de

género?

En la fiesta del caldo, en tanto escenario de interaccion social, se configuracion la
identidad de género desde las tradiciones religiosas, cuyos procesos de simbolizacion giran
en torno a la preparacion del caldo de guajolote para la comida ritual del poblado. Dentro
de las actividades de los cofrados tienen que buscar al cocinero tradicional del caldo de
guajolote, el “caldero”, y a las cocineras tradicionales que le apoyaran con la comida de los
dias aledafios a la celebracién principal. Tenemos un esquema de participacion por género
en torno a la fiesta: los cocineros que preparan el caldo principal y las cocineras que
preparan la comida de los dias de acompafamiento. Llama la atencion que el cocinero
principal sea un hombre y un grupo de hombres que lo auxilian, y no una mujer, por lo que
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se presenta una suerte de inversion de los roles de género en la practica alimenticia, que en

este caso es ritual.

Pero, a diferencia de la celebracién patronal, durante esta fiesta se ha suscitado una
disputa por la participacion y asistencia que impacté en la transformacion de la tradicion.
En nuestra descripcion de la fiesta, hemos sefialado la centralidad de los nifios que son el
motivo de la celebracion. Asisten las familias con sus cofraditos o cofraditas para presentar
su intension. No obstante, esta es una situacion reciente. Las mujeres y las nifias estaban
excluidas de la fiesta. “Anteriormente a la fiesta del Dulce Nombre de Jesus solo asistian
hombres, a todo: cofrades eran hombres, cofraditos eran hombres, quienes iban a comer el
caldo, eran hombres, habia mucho machismo, yo pienso que era eso, que nada mas quien
debia hacer honor son hombres. Posteriormente como en 1920, ya empezaron a entrar las
mujeres: primero como ayudantes y después como cofrades. Pero ahora ya son aceptadas.
Todavia en 1960 eran puros hombres” (Dofia Gregoria) y complementa Don Filemoén que
también se incorporo la participacion de las nifias como cofraditas, es decir, como titulares

de la celebracion.

En la década de los 80s, las mujeres manifestaron su inconformidad por ser
excluidas de la comida ritual, cuando ellas eran parte de la organizacion de la fiesta. Esta
fue una querella que se discutié entre los cofrados de ese entonces, los cocineros
tradicionales del caldo y algunos pobladores interesados en la continuidad de la tradicion,
principalmente personas que habian sido cofrados con anterioridad. EI argumento central
fue la importancia de la infancia en la celebracion y el papel de la madre que estaba
ausente en la misma, lo cual contrastaba con su importancia en la cotidianidad. En las
entrevistas con algunos de los cocineros tradicionales, ya ancianos, que estuvieron cerca de
esa querella, me comentaban que la preparacion del caldo es muy cansada y agotadora,
porque se lleva a cabo durante dos dias, pero el momento fuerte, decisivo, es en la noche.
De esta forma, caracterizan la preparacion del caldo como una actividad masculina, no asi
la comida de acompafiamiento, donde vemos como son replicados los roles de género

heterocentrados. Dicha diferenciacion en la participacion estaba fuertemente relacionada
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con el acceso a la fiesta: los hombres que hacian el caldo para el dia principal de la fiesta,
podian acudir al terreno del nifio para la comida ritual; las mujeres que apoyaban en los
dias de acompafiamiento se quedaban en las casa de los cofrados. En este caso, tenemos
una fiesta cuyo motivo de celebracion son los nifios, en la imagen del Dulce Nombre de
Jesus, donde el cocinero tradicional del caldo es un hombre que congrega a un grupo de
apoyo para la preparacion, a quienes transmite el conocimiento tradicional del caldo,
mientras que las mujeres, cocinera tradicionales, realizan la comida de los dias previos a la
fiesta y no pueden acceder a la celebracion principal en el terreno del nifio. Lo que las
mujeres pedian era acceso a la fiesta, que también era suya, mas no sustituir a los cocineros

tradicionales.

Asi, se acordo el acceso de las mujeres a la comida ritual, la posibilidad de ser
cofradas titular, lo cual es muy importante porque tradicionalmente, durante la fiesta de las
elecciones para formar la cofradia de cada afio, asiste la familia nuclear: padre, madre e
hijo a presentar su voluntad y al cofradito, al nifio. Al transformarse la fiesta, las mujeres
que son madres solteras pueden ser cofradas y, si lo desean, estar acompafiadas de algun
familiar, hermano, padre o tio, principalmente, pero también puede ser un amigo o vecino.
En la actualidad, las cocineras y mujeres de la cofradia apoyan en la preparacion,
principalmente para limpiar los guajolotes y picar los vegetales, el recaudo. Apoyan
durante el dia, alimentando a los hombres que participan en la preparacion del caldo y se
retiran en la noche, cuando es el trabajo fuerte de los hombres, quienes trasnochan
cuidando el caldo porque si se deja solo y se calienta de mas, se puede llegar a amargar.
Entonces, a partir del cuestionamiento a la forma tradicional de celebracion desde los roles
de género en el contexto festivo, que no son los habituales durante la vida cotidiana (los
cocineros tradicionales sélo preparan el caldo para el dia de la fiesta, solo ese dia se
invierten los roles de género habituales en la preparacion de la comida) se suscitd una
reorganizacion en las formas de participacion de los pobladores en la fiesta, apelando al
papel de la mujer en su relacion con los nifios pero también su apoyo en el trabajo de los

hombres.
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Apaztles listos para la preparacion del caldo. Cocineros y cocineras sirviendo el caldo el dia de la fiesta.
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En cuanto a la fiesta patronal y su proceso de simbolizacion, los simbolismos masculinos y
femeninos cobran notoriedad en la Danza de Jardineros. No obstante, la participacion de
las mujeres en esta danza esta ausente: todos los danzantes son hombres, algunos de los
cuales representan a las mujeres en la danza. ; Como comprender la ausencia de mujeres en
la participacion de esta danza? ¢Cual es la experiencia de los hombres danzantes que
representan a las mujeres de la danza? ;Cual es la opinion de las mujeres de la comunidad
respecto a la Danza de Jardineros? En la comunidad, identifican esta danza como una
danza masculina, porque asi es la tradicion, y las mujeres no han manifestado interés por
participar en ella, ni solicitado incorporarse al grupo en el tiempo que llevan de rescate de
la danza, desde 1930.

Entonces, dirijo mi atencion a la conformacion de la masculinidad en la experiencia
de los danzantes y cémo ellos interpretan y se explican esta dualidad femenino-masculino
que incorporan, que hacen cuerpo y hacen género, como danzantes pero también con
performers, pensando el performance como una “restauracion de la conducta” (Schechner)
y como la “creacion de la presencia” (Diaz Cruz) que en este caso opera con su doble, es
decir, la presencia de una ausencia (lo femenino y la mujer) que se simboliza mediante el
vestuario y la méscara. EI motivo principal de diferenciacion de sexo es realmente un
marcaje de género: la vestimenta. Entonces, en los procesos de simbolizacion como
performer, la distincion que opera en la restauracion de la conducta acontece desde la
preparacion de la vestimenta: la busqueda de las telas, colores y motivos religiosos que les
cosen, a gusto de cada danzantes (imagenes de virgenes, santos, flores y animales); la
adquisicién de la ropa interior femenina que complementa el traje y que es de vital
importancia: medias, fondo, calzonera y sostén que rellenan para simular los senos de la

mujer.

Cada danzante adorna a mano su vestuario, durante 3 meses bordan los detalles,
como parte de la ofrenda que se hace con la danza al santo patrén. El vestuario de los
hombres tiene adornos del catolicismo, en tanto que el vestuario de las mujeres luce

adornos de figuras prehispanicas. Esto es asi porque los hombres representan el bando
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espafol, en tanto que las mujeres representan el bando nativo. La méascara es un marcador
de la diferencia en la dimension de género y en la racial, pues las mascaras de hombres
emulan la piel blanca de los espafioles, con patillas y ojos de color claro, en tanto que las
mujeres representan la piel morena de los indigenas mesoamericanos. En cuanto al cabello,
se cubren la cabeza con una mascada o pafioleta y se colocan su mascara, la cual ellos

mismos hacen en el grupo o se heredan entre familiares que hayan formado parte del
grupo.

Es curioso que en las interrogantes sobre la diferencia entre el rol masculino y el
femenino en la danza, los danzantes afirmen que no se presenta en los pasos, que para ellos
son los mismos, solo cambia la orientacion. Esta explicacion la dan respecto al acto que
consideran el mas importante en la danza: cuando los ancianos levantan el poste y lo
sostienen, mientras hombres y mujeres toman el extremo de listones de colores y con sus
movimientos van tejiendo-coloreando el arbol-poste. En ese momento de la danza,
hombres y mujeres se coordinan para enlazarse con el centro del mundo, logrando un todo

indiferenciado.

2.5 Religion, politica y mercantlizacion cultural en San Andrés Zautla

La relacion entre politica y religion en San Andrés Zautla encuentra en la realizacion y
organizacion de las fiestas titulares un escenario de encuentro, disputa, conflicto y
negociacion del que participan diversos actores, entre los que se establecen relaciones de
poder. Recordemos que el municipio se rige por sistema de partidos pero con una asamblea
comunitaria que reconoce a las autoridades de gobierno, asi como se tratan asuntos de
mejoramiento de la infraestructura del pueblo, la limpia de caminos. No obstante, la
participacion de la poblacion en la asamblea esta disminuyendo. Por otro lado, presenta

mayor organizacion el grupo de ejidatarios como contrapeso de poder en la comunidad.

En Zautla encontramos una forma institucionalizada de la relacion entre la politica

y la religion: el Comité de culto religioso, que forma parte de la administracion del
municipio. Anteriormente, sus miembros eran elegidos en la asamblea comunitaria, pero en
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la actualidad los nombra el presidente municipal y se renueva cada tres afios. Dentro de sus
funciones esté la coordinacion de las actividades religiosas durante todo el afio, apoyo en el
cuidado y decoracion del templo y del pantedn, la recoleccion de recursos para las fiestas
grandes como Navidad, Afio Nuevo, Semana Santa, todo lo cual es parte de la gestion del
gobierno municipal. Sus integrantes acompafian a la autoridad municipal en las actividades
dentro de las fiestas titulares. Otras de sus actividades recientes fue la solicitud para la
restauracion del érgano de la iglesia, que data de 1726, al Instituto de Organos Historicos de

Oaxaca (IOHO), asi como trabajos de restauracion de los retablos del templo.

Si bien, en la actualidad no se continua el sistema de cargos al cual se accedia, entre
otros mecanismo, por el cumplimiento con las fiestas de la comunidad, si se presenta un
tipo de legitimidad comunitaria que sanciona la eficacia del ejercicio del poder de las
autoridades municipales. Haber cumplido con el pueblo, el santo patrén o el nifio, en la
organizacion de las fiestas es un elemento de reconocimiento de la capacidad politica de
los ciudadanos que aspiran a desempefiar los cargos publicos, principalmente el de
presidente municipal. A su vez, la simbolizacion del poder y autoridad se materializa en la
posesion del baston o vara de mando. Esto lo pudimos observar en la realizacion de las
fiestas, en momentos como la misa del santo patron, el baile del guajolote, la misa de
consumacién y cambio de varas y la comida del caldo: las autoridades municipales y los
titulares de la celebracion, los cofrados, que no los mayordomos, portan sus varas de
madera, adornadas con listones de colores. Ademas, en la fiesta del caldo, cuando arriban
las autoridades y los cofrados se les entregan unos collares de flores de bugambilia como

distintivo de sus roles de poder.
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Entonces, observamos que hay dos momentos de transicion de la organizacion de la fiesta
del caldo, donde se presentan las relaciones entre religion y politica: en agosto, durante las
elecciones, cuando se muestra la voluntad ante la autoridad municipal; y en la misa de
consumacion e intercambio de varas, cuando los cofrados viejos, que organizaron la fiesta
y el caldo que se degustara concluida la misa, entregan a los cofrados nuevos, quienes
reciben la fiesta ante la imagen del Dulce Nombre, el sacerdote, las autoridades
municipales y el pueblo. Para la fiesta de las elecciones, la cofradia envia una solicitud al
municipio, a traveés del Comité de culto religioso, para que asistan y legitimen las
elecciones, pues la continuidad de la fiesta es un asunto social, religioso y politico. Por ello

es que lleva a cabo en el municipio.

Las autoridades de gobierno y religiosas esperan la llegada de las familias con sus
cofraditos o cofraditas para encargarse de la fiesta del afio siguiente. A veces se presentan
desde temprano, otras ocasiones tienen que esperar durante todo el dia o hasta que el
concluya el contrato con la banda de mdsica. Tras completar los miembros de la cofradia,
éstos se presentan ante el sacerdote para anunciarle su funcién en la fiesta y acordar la
realizacion y costo de las misas: viernes de calenda, sabado de visperas, la del domingo de
consumacién y cambio de varas. La cofradia propone los horarios. De esta forma, se teje la
red de autoridades de la fiesta, se reconocen para su comunicacion e interaccion en la

organizacion y vivencia de la fiesta.

La entrega de varitas es un momento clave en la celebracion, no sélo por mostrar la
continuidad de la fiesta en su siguiente ciclo anual, o por constituirse en un escenario de
legitimacion de las relaciones de poder que se tejen en la celebracion, de la que participan
los actores principales, sino también porque es el momento de transicién de la experiencia
de la fiesta: cuando los cofrados salientes entregan su trabajo, su esfuerzo, sus aciertos y
errores, a los nuevos cofrados. Es un momento en el que se reconstruye la memoria
colectiva de la fiesta para los miembros de la cofradia. Una vez que reciben los nuevos
cofrados, que concluye la celebracién el lunes por la noche, a los 8 dias se realiza la
procesion “para pagar el caldo”: sacan la imagen del Dulce Nombre en un recorrido por las
calles del pueblo para agradecer por su fiesta, que le gustd y todo se hizo acorde a la
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tradicion. Los cofrados nuevos invitan tamales a los cofrados viejos y la gente del pueblo,
como anuncio de su recién compromiso y futuro desarrollo de funciones para la fiesta. De
esta forma, también se genera un escenario de interaccion social entre los viejos y nuevos

integrantes de la cofradia, pese a la circularidad constante de miembros que la caracteriza.

Para el caso de la Danza de Jardineros, es un sélo grupo o encabezamiento el que
realiza la danza, por lo que la movilidad de actores se centra en los mayordomos de cada
afio. Un vez que se anuncian a los mayordomos, el encabezamiento de la danza se presenta
en su casa para mostrar su voluntad de realizar la danza, se acuerdan los momentos de su
participacion y el apoyo que les otorgan los mayordomos a los danzantes, aunque no es un
requisito, pues el compromiso del grupo de danza es con el santo patrén. Por lo tanto, se
presenta una relacion de intercambio entre el grupo de la danza y los mayordomos, que en
buena medida depende del respeto de los mayordomos por las tradiciones del poblado.
Destacamos esto porque en ocasiones, como muestras del prestigio social y del capital
econdmico que proyectan los mayordomos, han optado por contratar grupos de danza
folclorica para que amenicen la fiesta, relegando o minimizando la participacion de los

Jardineros.

Las autoridades municipales estan presentes durante la misa de la mayordomia. Al
concluir, los mayordomos se dirigen a su casa donde se continGa la celebracion con
comida, bebida y mdsica; las autoridades municipales parten a sus domicilios antes de
llegar a la casa de los mayordomos; los jardineros comienzan su recorrido por las casas de
las familias que les dieron algin apoyo o que los invitaron a bailar alli. Los danzantes
refieren a que ese tiempo les permite esperar a que llegue la autoridad municipal a la casa
de los mayordomos, pues no puede arribar antes de ellos: tienen que coincidir los

principales actores para la degustacion de la comida a cargo del mayordomo.

Finalmente, desde el 2017, San Andrés Zautla ha participado en la fiesta de la
Guelaguetza de la Ciudad de Oaxaca. Esto fue por interés del encabezamiento de la danza
y de la autoridad municipal, que es el medio por el cual se solicita la evaluacion del Comité
de Autenticidad. Ademéas de tener presencia en la fiesta de la Ciudad, en la que ya

364



participaba el pueblo vecino de Santo Tomas Mazaltepec, se buscaba proyectar la feria del
curado, bebida que preparan y comercializan en la comunidad, para lo cual han organizado
una expo-venta cada afo en febrero. Este fue un momento de conflicto dentro del grupo
pues los danzantes viejos se reusaban a modificar su danza para adaptarla al espectaculo
folclorico, mientras que la generacion joven de danzantes buscaba proyeccion, gque se
conociera la variante de Jardineros que se baila en la comunidad, ademas del prestigio
como reconocimiento por haber participado en la Guelaguetza. Recurrieron a contratar un
maestro de danza folclorica que los ayudo6 en el montaje de la danza para el espectéaculo
turistico, acorde a los lineamientos que marcan los organizadores de la fiesta: uniformidad
en el vestuario, limpieza, apegarse al tiempo para la presentacion, que no puede pasar de

los 13 minutos, para mostrar la “esencia” de su cultura.

El impacto de su participacion en Guelaguetza ha sido minimo, en la medida en que
la comunidad reconoce a sus danzantes y la importancia de su practica en el marco de sus
tradiciones, por lo que no se ha generado un interés mayor por la participacion en la danza,
mas que el orgullo del pueblo por tener representacion en la Guelaguetza, al grado que
algunos de sus familiares, vecinos y amigos los esperaron a su regreso con una tamaliza
como felicitacién. Por otro lado, huelga decir que en la Guelaguetza poco se aprecian las
danza rituales frente a las danzas festivas (me refiero a los bailes de fiestas tradicionales
como las del Istmo, por ejemplo) e incluso algunas inventadas (como Flor de Pifia), en el
contexto de una economia que hace de la cultura, las tradiciones y costumbres de los

pueblos de Oaxaca, una mercancia para el turismo.

2.6 Fiesta, tradicion y los medios de comunicacion en el contexto pandémico

El afio 2019 marcé un sisma en el desarrollo del mundo capitalista con la crisis social,
politica y econdmica que produjo la expansion planetaria del virus SARS-CoV-2. La
pandemia COVID-19 puso al mundo en jaque: mientras los departamentos de sanidad de
cada pais trataban de hacer frente a un virus en expansion, los gobiernos cerraban fronteras

para aminorar la movilidad humana y el contagio, los drganos internacionales y las
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compafiias privadas de investigacion trabajaban a contratiempo para generar conocimiento
sobre un virus del que poco se sabia y, por ende, todo esfuerzo por contenerlo era una
improvisacion. El contacto humano nunca se habia pensado mas peligroso. Estar cara a
cara implicaba un riesgo de vida y muerte, que se potenciaba con la situacion de
enfermedad que merma el sistema inmunoldgico (diabetes, cancer, problemas cardiacos,
VIH-SIDA), por lo que nuestra relacionalidad experimentd unas transformaciones que
nunca pensamos posibles, pese a la velocidad y anonimato propios de la vida moderna,
sobre la que sociologos como George Simmel, en el S. X1X, y Zygmund Bauman, en el S.

XX, ya nos alertaban con pesimismo poético.

En el primer trimestre del 2019 fue necesario “quedarnos en casa”, mientras la
economia local y mundial entraba a una de sus mas profundas recesiones. “El
conocimiento es poder”, cuan acertado estaba Foucault; lo que no conociamos y seguimos
sin conocer del virus, sus mutaciones y el tratamiento cientifico-politico de la pandemia, es
mas aterrante. En esta experiencia de incertidumbre generalizada, de contingencia global,
nuestras relaciones con los otros, con el Otro Generalizado (G. Mead), y con lo Otro, no
solo se transformaron sino que se nutrieron de otros motivos, como el miedo y el anhelo.
Nuestros encuentros con los otros se limitaron a lo estrictamente necesario, en torno al
cuidado por preservar la vida; al tiempo que en las casas, las familias se vieron expuestas a
la convivencia total, sin los ritmos laborales, escolares o ludicos de la cotidianidad.
Algunos otros, lo vivimos en la soledad de nuestros espacios. La ampliacion de la
experiencia de nuestra relacionalidad fue posible y mediada por las telecomunicaciones,

hacia una digitalizacion de la convivencia humana.

No obstante, la experiencia de la pandemia y sus avatares se centralizé en lo
urbano, relegando las formas de contencion y vivencia de la contingencia en los pueblos
rurales e indigenas. En Oaxaca, muchas comunidades cerraron sus accesos a visitantes,
incluso a lugarefios que habitan fuera del pueblo y querian volver para vivir el tiempo de
pandemia con sus familiares, pues fueron vistos como un riesgo para la comunidad. El

acceso estaba limitado a los transportistas de viveres, o que no evitd la escasez. La

366



pandemia nos mostré que las comunidades lejanas a los centros urbanos del estado se
vieron beneficiadas con nulos o muy bajos contagios por el “aislamiento” geografico. Sin
embargo, era un arma de doble filo, pues al presentarse la enfermedad y sus secuelas, las
posibilidades de acceder a un tratamiento adecuado para su mitigacion eran complejas o

hasta imposibles.

San Andrés Zautla, por su localizacién cercana a la Ciudad de Oaxaca y como parte
de la red de poblados del Valle de Etla, contaba con acceso a los centros de salud de la
capital, pero con riesgos mayores de contagios, dada la movilidad constante de sus
pobladores y los del valle hacia la ciudad. Hasta este mes, febrero del 2022, Oaxaca
acumula 110 8784 casos confirmados, de los cuales, poco mas del 50% se concentran en
los Valles Centrales (66 752 contagios confirmados). Solo en la Ciudad de Oaxaca se
contabilizan 29 185 contagios desde el inicio de la pandemia hasta la actualidad. En el
Valle de Etla, San Pablo Etla registra 1062 contagios, la Villa de Etla con 708 casos, Reyes
Etla con 157, Soledad Etla con 314, e incluimos San Pablo Huitzo que es colindancia de
Zautla, con 282. Como medidas de seguridad sanitaria, en el poblado se limité la
movilidad del transporte publico entre pueblos vecinos, principalmente con Mazaltepec,
pueblo al que se accede atravesando Zautla, y con los taxis colectivos que viajan a la
Ciudad de Oaxaca. Hasta mayo del 2020 se registr6 un contagio en San Andrés Zautla.

Otra de las medidas de mitigacion fue la cancelacion de las celebraciones
religiosas. En el caso de la fiesta patronal, en los afios que hemos estado en pandemia,
hubo mayordomos que hacian el gasto para la misa y cuidado de la Iglesia, asi como
guema de castillo el dia previo, pero no se realizaba el cumplimiento con el pueblo a través
de la comida, bebida y musica en la casa de los mayordomos. Para la fiesta del Caldo pasé
algo similar: la cofradia se encargaba del gasto de la fiesta con la misa, pero la comida
ritual se canceld, hasta este afio, 2022, que la cofradia si pudo organizar la comida del
caldo en la Tierra del nifio, pero sélo con los integrantes de la cofradia.
Desafortunadamente, no contamos con la informacion sobre la fiesta de las elecciones.
Sabemos que no se realiz6 pero desconocemos el mecanismo que implementaron para la
transicion entre cofradias. En ambos caso, observamos un esfuerzo por mantener la
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celebracion de las fiestas en el nivel del cumplimiento eclesiastico, pero se suspendio la

convivencia social, que incluia a los visitantes de los pueblos vecinos.

Con la situacion de la pandemia, cobré
centralidad el papel del Comité del
Culto  Religioso, quienes  se
encargaron de la preservacion de las
celebraciones a puerta cerrada,
recurriendo a la digitalizacion de la
fiesta para prolongar la participacion
via redes sociales, en el perfil de
Facebook del Comité del Culto
Religioso Zautla 2020-2022. En esta
plataforma se hicieron las
transmisiones en vivo de las misas,
tanto del Santo Patron como del Dulce
Nombre y la quema de castillos,
materiales que estan disponibles como

archivo en la misma plataforma. Por

su parte, la pagina Amor por Zautla Mayordomos de la fiesta patronal, 2021.

, . - Fuente: Danza de Jardineros
generd contenido fotografico de las

festividades como dia de muertos, dia de Reyes y las fiestas titulares, con particular
seguimiento de la comida del caldo por parte de la cofradia. Asi mismo, compartieron
fotografia de otros afios que incentivaron la recreacion de la memoria reciente del poblado
en este contexto de mediatizacion de la vivencia del mundo. Finalmente, el perfil en
Facebook de la Danza de Jardineros fue mas activo, pese a que no se ha realizado la danza
en estos tiempos de pandemia, uno de los Jardineros, John Mendoza y su esposa Mahidet
Ordaz fungieron como mayordomos del santo patrén en el 2021, quien asistio con su traje
de Jardinero a la misa principal, como construccién de la presencia de la tradicion festiva y

ritual a la que pertenece, que encarna y transmite.
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Quisiéramos cerrar esta reflexion a partir de un caso reciente que confronté la opinion
publica del poblado. A principio de afio, se inaugurd el entronque de la carretera federal
Oaxaca-Tehuacan con San Andrés Zautla, lo que permitira acceder al poblado sin tener que
cruzar los pueblos de Etla. A este acto politico asistieron las autoridades municipales del
pueblo y de la Ciudad de Oaxaca. Con una banda de musica, se realiz6 un recorrido desde
el nuevo entronque hacia las calles del poblado, que concluyé en la Tierra del nifio con un
baile. Todo el acto fue documentado a través de fotografia y video, publicado en redes
sociales, lo que desatd el enojo de la poblacion, quienes reclamaron una sancién a los
organizadores de este acto publico-politico, tomando como contraargumento la cancelacion
de los actos publicos festivos. Mas alla del desatino de la parafernalia politica, el malestar
de la gente es sintomético de la basqueda, a manera de necesidad, del derecho al espacio
publico para la convivencia en el contexto de sus tradiciones festivas. Si bien, la
mediatizacion de la fiesta fue una estrategia para dar continuidad a los compromisos con la
divinidad, la vivencia de lo sagrado desborda su digitalizacion y reclama la efervescencia
del encuentro en el que se configuran los procesos de simbolizacién de las tradiciones,
como parte de la memoria colectiva del pueblo, pues el lugar de la fiesta es el espacio

publico y la presencia del nosotros, que se comunica con lo otro.
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Capitulo 3. Elementos miticos y simbolismos de la Danza de Jardineros, un caso

atipico de Moros y Cristianos

En los escasos registros que hemos encontrado sobre la Danza de Jardineros en Oaxaca: en
la mediateca del INAH, en FONADAN, en notas periodisticas, asi como en las
descripciones de los danzantes, se presenta la Danza de Jardineros como un tipo de Danza
de Conquista, en el subgrupo de Danza de Moros y Cristianos, siguiendo la tipologia de
Jauregui y Bonfliglioli. Esto nos sitta en el campo de estudio de las Danzas de Conquista y
sus simbolizaciones en el marco de pensamiento religioso mesoamericano, tal como lo
hemos propuesto, tedrica y metodolégicamente, en la Danza de la Pluma, abordando
aspectos de la estructura narrativa y teatral de la danza, problematizados a partir de las
resignificaciones de los danzantes en sus narrativas de sentido para explicar, comprender y
experimentar sus practicas festivo-rituales, lo cual complementamos con el estudio de los
simbolismos mesoamericanos que se manifiestan en los casos de estudio que investigamos.
En esta breve introduccion, plantearemos la complejidad simbdlica, histérica y cultural
para el estudio de la Danza de Jardinero como “representacion de conquista”, en la forma
de Danza de Moros y Cristianos, retomando los planteamientos de Demetrio Brisset,
Robert Ricard y Jesus Jauregui, con el objetivo de trazar el camino hacia una interpretacion
de la Danza de Jardineros desde la experiencia de los danzantes, en el marco de su
ritualidad festiva y las simbdlicas del pensamiento religioso mesoamericano en la

actualidad, lo que A. Lépez Austin denomino tradicion religiosa mesoamericana.

3.1 Aproximacion a la Danza de Jardineros desde la antropologia de las “representaciones

de conquista”

Para D. Brisset, las Danzas de Moros y Cristianos son la mayor expresion de las
“representaciones de conquista” dentro del teatro popular que, en la actualidad, tienen
lugar en las celebraciones religiosas patronales. De caracter historico, pues se refieren a
acontecimientos bélicos en el periodo de las Guerras de Conquista y Reconquista entre los
cristianos y los musulmanes en la peninsula ibérica, entre el S. XVIIl y el S. XV. Tenemos
asi, la confrontacion entre dos bandos en torno a un conflicto por el dominio territorial y la
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hegemonia religiosa que se teatraliza y se ritualiza en contextos festivos, "en esencia, la
fiesta de Moros y Cristianos consiste en una representacion de teatro popular que
complementa el ritual litdrgico de las celebraciones de reforzamiento de los lazos
comunitarios, expresando el combate entre el bando de los héroes -los cristianos- y los
enemigos -los moros- por la posesion de un bien colectivo, mediante acciones y
parlamentos, aunque se puede prescindir de la palabra” (Brisset, 2001: 1-2). Estamos pues,
ante un fendmeno cultural que articula danza y guerra, teatro y espectéculo, historia y mito,

fiesta y ritual, identidad y alteridad.

Los bandos en conflicto son los héroes y sus enemigos: los cristianos o angeles y
santos, contra los moros o hispanomusulmanes, turco, judios, romanos, salvajes o
demonios. En esta estructura de grupos antagonicos, los héroes reciben ayuda
divina para lograr la victoria. A su vez, Brisset registra una subdivision de los
grupos segun los “personajes generales” y los “personajes individualizados™: para
los cristianos, los personajes generales son el Rey, el Capitan y el general, mientras
que los individualizados son el emperador Carlo Magno, Santiago Apdstol, el Rey
Fernando V y un almirante; entre los moros, los personajes individualizados son
Selim, Pilato (como rey de Granada), almirante Balaan y Mahoma, lo cual muestra
una menor generalidad respecto a los cristianos. Para nuestro autor, los objetivos de
la confrontacion en las Danzas de Moros y Cristianos son diversos: la defensa o
recuperacion de un castillo, apoderarse de la imagen del santo, exigir el pago de
tributo o la lucha por tierras, la confrontacion por la realizacion de la fiesta, la
conversion religiosa y el rescate de una doncella o una bandera significativa para
alguno de los bandos (Cfr. Brisset, 2001: 3).

En Espafia, los patrones a los que se dedican estas danzas son San Sebastian, la Virgen de
la Cabeza, San Antonio de Padua, la Virgen del Rosario, San Roque, La Santa Cruz, Santa
Ana y el Apostol Santiago. No obstante, antes de consolidarse como practica ritual en

fiestas patronales, las Danzas de Moros y Cristianos eran espectaculos con motivos de
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celebraciones civico-reales, como las coronaciones y tomas de posesion, canonizaciones'?,

triunfos militares, asi como de caracter privado pero interés publico, como bodas y
nacimientos. El primer registro de una presentacion fue “la boda del conde de Barcelona
Ramon Berenguer 1V con la infanta Petronila de Aragon, que tuvo lugar en la recién
conquistada Lérida en 1150, al incluirse dentro de la comitiva nupcial una ‘danza de moros
y cristianos con refiido combate’. Gozaron estos simulados combates de tal aprecio en la

corte aragonesa, que los extendieron por gran parte del Mediterraneo” (Brisset, 2001:5).

En su profunda investigacion sobre el tema, Brisset encuentra algunas posibles
influencias literarias de las Danzas de Moros y Cristianos, mas alla de los acontecimientos
historicos que narran, teatralizan y danzan, bajo la siguiente hipotesis:

Cuando en el siglo XII se empiezan a imponer festivamente, los enfrentamientos
rituales entre moros y cristianos, 1o hacen sobre un esquema ritual preexistente de
lucha entre dos bandos. Sus implicaciones psicoldgicas quedan incorporadas
aunque se va modificando su significacion. Creo que es muy interesante poder
descifrarla, y para ello se debe acudir a la etnografia comparativa historico-formal
(en la linea carobarojiana) y al andlisis de los simbolos en presencia. Estos se
acomodan preferentemente a lo que he denominado objeto de la batalla, por lo que

estimo de gran relevancia su variedad (Brisset, 1993: 9).

Los textos o corpus de textos que Brisset sefiala como las posibles influencias literarias de

esta danza, por su estructura narrativa, son:

El relato de la pelea entre David y Goliat; Los cantares de gesta carolingos, con la
confrontacion entre el conde Ontiveros y el gigante Fierabras; Los dramas
litirgicos representados en el interior de los templos, con motivo de la fiesta de

Navidad (el officium pastorum, con la danza y didlogo de los pastores) y la de

128 Aqui destacamos la mencidn de Brisset sobre el caso de los dominicos que representaron del rescate de la
doncella encantada en un castillo, que habia sido raptada por animales, y la toma de Troya, en 1609, con
motivo de la canonizacion de San Luis Beltran.
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Epifania (el misterio de los Reyes Magos, con los reyes de Oriente a caballo y su
didlogo con el rey Herodes en su castillo); EI romancero viejo castellano, donde
sobresalen la batalla entre el gigante moro Tarfe y el gentil Garcilaso; Las comedias
para corrales y los autos sacramentales del Siglo de Oro y; el teatro misionero
(Brisset, 2001: 4).

Las indagaciones de Robert Ricard, a mediados del siglo XX, en su estudio Contribution a
I'étude des fétes de « moros y cristianos » au Mexique, ya enunciaban elementos que harian
eco en la amplia propuesta de Brisset. Para R. Ricard es posible identificar en los textos
historicos que se conservan en Mexico sobre las Danzas de Moros y Cristianos, como el
“El Reto entre un moro y un cristianos” de Guerrero y “La Relacion de moros y cristianos”
de Teotihuacan, elementos de las “canciones de gesta”: la mencion de los Doce Pares de
Francia, Ricardo de Normandia, Fierabrds y otros personajes propios de las epopeyas
carolingias, ademas de las tematicas de las disputas teoldgicas con los musulmanes, los
desafios, las afrentas, entre otras. El autor llega a esta hipotesis al reflexionar sobre la
centralidad del Apostol Santiago y su culto en estas danzas, no s6lo como la epifania del
apoyo al bando cristiano en la Reconquista, sino por la importancia del santo como patron

de los caballeros que participaron en la lucha por la Cruz.

Et ce lien nous améne immédiatement a chercher dans les Chansons de geste
l'origine lointaine de nos moros y cristianos. De fait, des éléments communs
ap