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Cuando los numeros y las figuras

dejen de ser la clave de todas las criaturas,

y por los cantos y los besos

lleguemos mas profundo que los sabios,
cuando el mundo libere su vida

y vuelva desde esa vida hacia si mismo,
cuando la luz y la sombra

se unan nuevamente en claridad pura,

y a través de la poesia y las leyendas
reconozcamos la auténtica historia del mundo,
entonces una palabra secreta

desvanecera entera a cualquier falsa criatura.

Novalis- Thaumazein
(Version de Cosme Alvarez)

En la montafia; uno se va enterando,
por medio de rumores, de la presencia de “otro”.
Se sospecha; alli esta su presencia.

Pablo Soler Frost- Cartas de Tepoztlan

Al caer la noche la sombra de la montafia se
extendio sobre ellos y desde las alturas se les eché
como la tapadera de una cacerola.

Charles-Ferdinand Ramuz- Voces de la montaina

Péajaros que se pierden en la altura.
Pasa una nube, quieta, a la deriva.
Solos y frente a frente, el monte y yo.
No nos hemos cansado de mirarnos.

Li Po- Ante el monte Ching-t'ing
(Version de Octavio Paz)
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Introduccién

Los mazatecos o chjota énimat, a través de su narrativa oral a la que llaman en el
argot cotidiano “sus cuentos”, trasmiten el conocimiento sobre su territorio. Los
personajes miticos, los acontecimientos y los lugares que aparecen como
escenarios en estas narraciones determinan la forma en que las personas habitan
el territorio. Uno de los espacios recurrentes en estas historias son los cerros:
morada de los chikon nind6, duefios no-humanos del territorio, quienes ensefiaron
a los chjota énima, a través de la siembra del maiz, a trabajar y relacionarse
reciprocamente con el territorio. Por la presencia de estas entidades, son sitios
importantes en donde se realiza actividad ritual de ofrenda y de pedimento. Las
personas piden por su salud, por su cosecha o por la solucion de algin conflicto

familiar o del trabajo.

Los cerros, dada su importancia geografica y ontoldgica, protegen el
territorio, pues son la figura central y los contenedores del resto de lugares
sagrados: cuevas, manantiales, nacimientos de agua, entre otros (LOpez y Lopez,
2009:47-48). Ademas, son un punto de referencia fundamental del territorio y del
orden cOsmico (Broda, 2009:47). Por la importancia que se les concede en las

ceremonias con los nifios santos (ndi xi tjo), hongos psicoactivos, son también un

A partir de lo recopilado por Eckart Boege ser chjota énima es, de acuerdo con el testimonio
del anciano A. Ramo: Nosotros los shuta énima “trabajamos el monte, quiere decir que
somos personas humildes, indigenas que no sabemos hablar, que hablamos en idioma
(énna); somos gente de costumbre (Boege, 1988:19). Para esta tesis utilizaremos esta
autodenominacion, pero la escribiremos distinto, siguiendo el consenso lingiistico de
grafias actual: chjota énima.



emblema de alteridad para los chjota énima. Durante la velada, el otro plano del
mundo (so’ndele nima santo) y las entidades no-humanas que moran ahi se
muestran. Otro ejemplo es el de los ancestros (considerados también una alteridad),
de ellos se dice que, para su visita el dia de muertos, salen del ombligo de la tierra,

es decir, de la profundidad de los cerros.

Dentro de esta tesis, el tema de los cerros se aborda a través de un conjunto
de relatos orales y una narrativa escrita articulados al Cerro de la Adoracion, una de
las elevaciones mas importantes del territorio mazateco. Los chjota énima
comparten experiencias y relatos orales y, al hacerlo, construyen el conocimiento
de su territorio y lo socializan entre si. La pregunta de como hacer esta investigacion
fue invadida por una incertidumbre de una naturaleza semejante a la preocupacion
gue Irene Vallejo expone en el prélogo de su mas reciente libro: “La historia real y
documentada que voy descubriendo me parece tan asombrosa que invade mis

suenos y cobra, sin yo quererlo, la forma de un relato” (Vallejo, 2021:17).

Las historias han estado tan entrelazadas a mi forma de conocer y
relacionarme con el mundo que, al llegar a la sierra mazateca, los relatos que las
personas me contaban rapidamente me envolvieron con su atmésfera. Pronto, a
través de la neblina tan caracteristica de Huautla, en mi imaginacién desperté una
nueva sensibilidad y ensofiacion, producto de dichas narraciones. Volviendo a la
escritura de la tesis, y apoyandome una vez mas en Irene Vallejo, una pregunta
surge: “; Como mantener diferenciado el esqueleto de los datos bajo el musculo de
la sangre de la imaginacion?” (Idem.). Para fortuna de esta investigacion encontré

en la propuesta de Anna Tsing un apoyo teorico a partir del cual guiar la escritura



de esta tesis, sin que ello omitiera el miedo a la cuatrtilla en blanco, esa Diosa Blanca
de la que Robert Graves habla, cuyo misterio se mira con fascinacion mientras se

le teme llenar de mas.

Anna Tsing en el prélogo de The Mushroom at the End of the World escribe:
"Ha llegado la hora de nuevas formas de contar historias verdaderas mas alla de
los primeros principios de la civilizacidon. Sin el hombre y la naturaleza, todas las
criaturas pueden volver a la vida, y los hombres y mujeres pueden expresarse sin
las restricciones de una racionalidad imaginada parroquialmente" (Tsing, 2015:
VI1)2. Dicho fragmento es importante para entender la preocupacion epistemolégica
detras de la propuesta de multispecies story telling, de Anna Tsing, la cual amplifica
la etnografia al involucrar en ella a los no-humanos. Sin embargo, en lugar de definir
las fronteras entre lo humano y no-humano, intenta crear una narrativa en la que se
exprese como ambos mundos viven y se tocan, es decir, como su actuar se modifica

producto de su relacion.

La propuesta de multispecies story telling surgié en la Universidad de
California, Santa Cruz. Anna Tsing y Donna Haraway, a través del cruce epistémico
de las ciencias naturales y de los estudios culturales, llegaron a este producto
metodoldgico que intenta crear narraciones compuestas con las cuales dar voz
(voces) a los mundos multi-especies, siguiendo mas la imagen de una red —de un

organismo conformado por sistemas o de una figura de cuerdas dispuesta de un

2 “The time has come for new ways of telling true stories beyond civilizational first principles.
Without Man and Nature, all creatures can come back to life, and men and women can
express themselves without the strictures of a parochially imagined rationality” (Tsing, 2015:
VII).



entramado con relaciones multiples— que de una cronologia lineal, monocorde y
Unica. Esta investigacion toma como punto de partida e inspiracion el multispecies
story telling. La escritura de esta tesis se pensoé a partir de él, en la tentativa de

reabrir nuestra imaginacion, tal y como Anna Tsing (2015:5) lo propone.

Dentro del universo mazateco el mundo humano y el de los no-humanos
estan imbricado en dos planos: el so"nde fiia tiyo chuan (so’nde: mundo, fiia: donde,
tiyo: estamos y chuan: vivir) que se traduce como “el mundo en el que vivimos” y el
so’ndele nima santo (so’nde: mundo, nima: alma) llamado “el mundo del alma
santo” (Rodriguez, 2019:31). Para fines de esta investigacion utilizaremos no-
humano para referirnos, en exclusivo, a quienes habitan el mundo del alma santo
(so’ndele nima santo), descartando la no-humanidad de las cosas, objetos o
maquinas que otras investigaciones han desarrollado en su reflexion de la
modernidad (Latour, 1993). A través de la relacion de estos dos mundos, veremos
como los mazatecos construyen su world-making, en el que mdultiples entidades,
con sus diversas formas de vida, “viven juntas con o sin intencionalidad, buena

voluntad, enemistad o sin siquiera notarse” (Tsing, 2014: 223-224).

A lo largo de esta investigacion, el conjunto de relatos presentados permitira
acercarnos a coOmo los mazatecos de Huautla se relacionan, perciben y conocen el
Cerro de la Adoracion (Nindé Tokoxo), ubicado en la zona alta (en el municipio de
Huautla de Jiménez). Este cerro es uno de los mas representativos del territorio
mazateco, por esta importancia se decidi6 que fuera el eje central de esta
investigacion. A través de él, de trazar su historia mediante la narrativa oral y escrita,

y de lo que ésta expone sobre la relacion de los chjota énima con su territorio, se
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hara un acercamiento a la ontologia mazateca con la intencién de indagar el world-
making mediante el cual los chjota énima construyen su nocion de habitar un

territorio junto con la alteridad.

Actualmente —tras el proceso de modernizacion de Huautla, a finales del
siglo XIX, cuando las familias del centro iniciaron un desarrollo comercial a traves
del cultivo del café y después de los cambios en la segunda mitad del siglo XX con
la construccion de la carretera a Teotitlan-Huautla, la instauracion de las oficinas del
Instituto Nacional Indigenista (INI) y la divulgacion al exterior del chamanismo
mazateco— existen nuevas formas de experimentar y de relacionarse con lo
sagrado. Esta relacidén esta impactada por la vida entre el pueblo y la ciudad, por la
migracion temporal o permanente, pero también por el intercambio que la
comunidad establece con los turistas, con los agentes del gobierno y sus
instituciones, asi como los investigadores y las instituciones religiosas. Estos
encuentros e intercambios que marcan las formas de vida de los mazatecos de
Huautla se adhieren y complejizan el estudio de las relaciones que establecen con

el Cerro de la Adoracion.

Para ahondar en estas nuevas formas que trae consigo la modernidad, nos
apoyaremos de lo que, derivado de William Cronon’s, Anna Tsing refiere como first
nature y second nature (Tsing, 2015: VIII). La primera nos habla de las relaciones
ecoldgicas y la segunda, de las transformaciones capitalistas al ambiente. Ademas
de third nature, propuesta por ella, que describe como se vive a pesar del

capitalismo. De esta manera buscaremos abordar los cambios que en los ultimos
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afos se han dado en la sierra mazateca, los cuales han modificado la relaciéon que

los chjota énima establecen con el Cerro de la Adoracion.

La tesis esta dividida en cuatro capitulos. En el primero, titulado “Caminar el
territorio chjota énima”, hablaré de mi aprendizaje junto a don Javier Hernandez
sobre lo que implica caminar fisica y espiritualmente el territorio. Este capitulo se
construyé a partir de los ambitos corpéreos y emotivos que se entrelazan y
configuran el acto de caminar. El cuerpo es el eje nodal en la construccion de
conocimiento. A través de él, los chjota énima se posicionan en el territorio, en
relacion con el resto de las entidades no-humanas. Ademas, mediante el acto de
caminar se construyen los relatos que son el testimonio de las experiencias
sensibles del cuerpo en la interaccion con la alteridad. Para su escritura se tomo
como parteaguas la propuesta de Anna Tsing (2015) de liberar la imaginacion y lo
gue la antropdloga Mariana Rivera (2017) propone, dentro de su estudio de
practicas textiles, sobre incorporar los sentidos a la etnografia y pasar la
investigacion a través del cuerpo y el corazén para dejar que las emociones y la

afectividad hablen.

Cabe resaltar que lo primordial, dentro del primer capitulo, es recuperar las
ensefianzas de don Javier sobre el caminar, las cuales nos acercan a pensar el
territorio desde la propia filosofia nativa, pues los relatos orales y escritos, que
surgen de dicho acto, ponen “al descubierto una contrahistoria y una

contramemoria” (Zarate, 2018:70) a la que el discurso estatal y académico ha

impuesto. Retomar este conjunto de relatos, como eje epistemoldgico en la

12



investigacion, es un intento de tomar como centro de pensamiento el world-making

chjota énima.

En el segundo capitulo, “Chikon Tokoxo”, abordaremos los dos planos del
mundo (so"nde fiia tiyo chuan y so’ndele nima santo) que conviven en el Cerro de
la Adoracion a través de los diversos relatos que, como multiples murmullos,
retratan al duefio del Cerro: Chikon Tokoxo —su temperamento, sus lugares de
residencia y su relacion con los mazatecos y su antagonico, el Chato, quien vive en
las cuevas y muestra la problematica ecoldgica actual de los mazatecos—,
personaje del que existen tan variadas historias que muestran la ambigliedad y el
misticismo de su personalidad. En el tercer capitulo, “El maiz”, mediante la historia
de Leonardo Martinez Channdjen kao chan kjlia (Veintenas de siembra y reforma),
profundizaremos en la dupla cerro-maiz, a partir de la cual los mazatecos
establecen una forma de trabajar entre ellos y en conjunto con los no-humanos que

habitan el territorio.

Por ultimo, en el cuarto capitulo, “El agua”, gracias a la historia de Chjoon
Nda Jve k’ao Nindo Tokoxo, (Matrimonio del Cerro Sagrado y Agua Viajera), de
Alejandrina Pedro Castafieda, abordaremos la relacién entre el agua y el Cerro de
la Adoracién dentro del world-making mazateco. Veremos cémo esta dupla
convierte al territorio en un lugar habitable para los mazatecos, y como el agua es

indispensable en el fortalecimiento de los lazos sociales y familiares.

Los cuatro capitulos que componen la tesis estaran guiados por las historias,
pues no se trata solo de mostrar relatos orales y escritos, sino también de exponer

como ellos, por si mismos, son expresion del conocimiento mazateco. Por tanto, el

13



contenido de los capitulos respondera, acotandose, a lo que las historias
reflexionan. La Unica excepcion serd con lo ocurrido en la presa Miguel Aleman, de
lo cual se hablard en el capitulo “El agua”. Suceso que, si bien no se menciona
dentro de la historia de Alejandrina Pedro Castafieda o en la reflexion que se suscita
a partir de los hechos de la narracion, es imposible desechar dado que se traté de
un episodio sumamente doloroso para los mazatecos y, a modo de memoria, para
no sepultarlo en la complicidad que da el silencio, se abordara en los ultimos

parrafos del capitulo.

Al tratarse de historias cabe aclarar que el analisis es sélo una guia de lectura
gue contextualiza y profundiza en ciertos aspectos del pensamiento chjota énima
gue ayuden a la comprension del conjunto de relatos aqui presentados. Queda la
entrelinea para el lector, quien, acompafiado del panorama que aqui se presenta,
podré llegar a esa lectura que, por individual, ha sido destinada para ser descubierta
por cada uno de nosotros. Las historias son historias, la contextualizaciéon
interpretativa y teorica es s6lo una de las tantas posibles lecturas. Por lo que, los
ensuefos que despierten lo aqui harrado —que ante tales escenarios y personajes
son imprescindibles— van a cuenta del lector. Julio Glockner, en la conclusion de
su libro Los volcanes sagrados, expone: “¢A dénde hemos llegado —cuestionaba
Tarkovski— que la gente me pregunta qué significa la lluvia en mis peliculas?’. La
lluvia simplemente es, y los mitos nos remiten a ella, al agua primigenia y a los
alimentos que son posibles gracias a que cae del cielo” (Glockner, 2019:319), a este

acercamiento es al que este conjunto de relatos chjota énima nos invitan.

14



Para situar al lector, recordemos las palabras que ocup6 don Euloterio
Ronquillo, oriundo de Pescadito de Abajo Soyaltepec, para explicarle la importancia
de los cuentos a Eckart Boege: “Dios dio los cuentos a la humanidad para saber
como era el mundo antes. —Y afiadio—: se vive de acuerdo a los cuentos porque
asi pasa la vida”, o las palabras que, en el ejido La Chuparrosa, Vicente le
compartio: “Nosotros no podemos vivir sin nuestros cuentos” y podriamos sumar las
de don Sabino, originario de Tenango: los cuentos son importantes “para que
podamos sobrevivir ahora”, y subrayd que en su viaje de iniciaciébn como persona
de conocimiento le dijeron: “Alla arriba te van a ensefiar todo en forma de cuento”
(1988:90-91). Es a este misterio, al de estar vivo y ver el milagro de la lluvia que cae
sobre la tierra y la alimenta para que el maiz brote, al que estos relatos mazatecos

nos aproximan.

Durante mi estancia de campo, en lugar de llevar un cuestionario sobre los
cerros o hacer entrevistas en el sentido estricto de la palabra, opté por caminar,
siguiendo el consejo de don Javier Hernandez —quien me recibié durante mi
primera temporada de campo en su casa y que desempefia diversas actividades
cotidianas y de trabajo en el Cerro de la Adoracion—: si quieres conocer sobre los

chjota énima, sélo sera caminando.

Fue durante mis caminatas que conoci varios de los cerros, cuevas, rios y
cascadas cercanos a Huautla; poco a poco las diferencias entre cada uno de ellos
rompieron con la perspectiva que tenia de estos espacios. Mi percepcion se mezclé
y comenzé a escuchar las reflexiones y preocupaciones de quienes me rodeaban.

Por ello, busqué que las personas, con las cuales trabajar el material para esta tesis,

15



tuvieran una cercana y larga relacion con el Cerro de la Adoracion; solo de esa
manera seria posible vislumbrar las preocupaciones de ellos y no las mias. Y asi,
los tres afios de duracion de la investigacion y escritura de tesis se abren como un
Aleph, mostrando la relacién de don Javier Herndndez con el Cerro de Adoracion,
el conocimiento del calendario mazateco de Leonardo Martinez, o la investigacion
de afos sobre Chjoon Nd& Jve de Alejandrina Pedro Castafieda. Todo ello fruto de
sus preocupaciones y de largos afios, toda una vida, de hacerse preguntas. La
diversidad y los contrastes dentro de esta tesis no estan en confrontar dos grupos
opuestos y sacar de ahi una imagen del cerro, sino en retratar a profundidad la

mirada de diversas personas cercanas a él.

Las personas que compartieron los cuentos para esta investigacion
pertenecen a dos grupos. Por un lado, quienes se dedican o dedicaron a actividades
agricolas, como son don Leonardo Martinez y don Javier Hernandez, y por el otro
lado, quienes son investigadores mazatecos, como Alejandrina Pedro Castafieda y
el profesor Florencio Carrera. Para dar una imagen multiple del Cerro de la
Adoracién se evité simplificarlo con alguna definicion o con un parrafo en el cual
resumir su importancia. Sus rostros son tan diversos y complejos que es imposible
llevar acabo esta empresa; hacerlo, seria falsear la relacion que las personas

establecen con él.

Las conversaciones que llevé a cabo, en su mayoria, fueron informales;
ocurrieron a la hora de comer, caminando, en el convite de una mayordomia, en el

mercado, entre otras. Sin embargo, algunas de ellas, las que se dieron por medio

16



de una recomendacién, se detonaron a través de una peticiéon: “¢Podria contarme

sobre el Cerro de la Adoracion?”

Para suerte de esta investigacion, los relatos que me compartieron
resaltaban los elementos que, en la bibliografia sobre los cerros en Mesoamérica,
se toman como los mas importantes: la existencia de un duefio (Montero, 2004;
Broda, 2009; Lopez y Lopez, 2009; Pitarch, 2013; Castillo, 2014; Garcia, 2017) y la
relacion de los cerros con el maiz y el agua (Broda, 1982; Lopez y Lépez, 2009;
Navarrete, 2011; Garcia, 2014). Asi fue como la tesis se construy0, sustentada
metodolégicamente en ese caminar que experimenté gracias a don Javier
Hernandez y su familia, y que, para el proceso de escritura, encontré un punto de

inicio tedrico-metodoldgico en la propuesta de Anna Tsing.

Esta investigacion se desarrollé con el apoyo del proyecto PAPIIT IN404220-
RN4044220, dirigido por la Dra. Isabel Martinez Ramirez. A su vez, el trabajo de
campo, realizado durante el periodo de pandemia, se articul6 mediante las redes de
los mazatecos que integran el grupo de Memoria Mazateca, con quienes la Dra.
Citlali Rodriguez y yo trabajamos el laboratorio de historia indigena contemporanea

mazateca, uno de los tantos que conforman dicho proyecto PAPIIT?3,

Por dltimo, me gustaria mencionar que, durante una conversacion, la

escritora Alejandrina Pedro Castafieda me sefialdo que esta investigacion podria

3 Memoria Mazateca es un grupo auténomo que nacié del interés de un circulo de amigos
mazatecos migrantes con su propia agenda y objetivos. Tuvo su enlace con el Instituto de
Investigaciones Historicas de la UNAM a través del Proyecto PAPIIT mencionado, a través
del cual se brindé apoyo de divulgacion sobre la cultura e historia de la region mazateca en
redes sociales y posibilitd la propuesta de traduccion de un libro de interés etnogréfico e
histérico que esta en proceso.
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ayudar a recuperar la importancia del Cerro de la Adoracién para las nuevas
generaciones, pues actualmente sufre de desforestacion y, de ser el simbolo de
proteccion y de abundancia de la nacion mazateca, se le mira como un emblema
del turismo: la pieza clave para que Huautla se desarrolle y atraiga mas turistas.
Alejandrina Pedro Castafieda me dijo: “Probablemente el Chikon te mando a traer
para que escribieras esta tesis”. Por lo que, los relatos que aqui se presentan no
tienen otro propdsito mas que ser un recordatorio de ese centro del mundo que es
el Cerro de la Adoracion. Me disculpo por la extensién de esta introduccién que,
pese a mis intentos de hacerla lacdnica, mi reprimida naturaleza de novelista se
dej6 envolver por la ligereza con que las palabras alargaban su paso sobre estas

cuartillas.
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Capitulo 1

Caminar el territorio chjota énima

La larga senda que luego de cruzar el pantano
penetraba en el bosque, ¢ quién la habia trillado? El
primer hombre, el primer ser humano que piso esas
tierras no hallé6 senda ninguna. Mas tarde, uno u
otro animal debi6é de andar sobre las leves huellas
gue atravesaban charcas y ciénagas, y marcé un
poco mas la senda, y luego, husmeéandola, algin
gue otro lapdén la aprovecharia en sus caminatas
de montafia en montafia para vigilar sus renos.

Y asi surgio6 el camino, cruzando aquella anchurosa
dula; camino de nadie, a través de la tierra de
nadie.

Knut Hamsun- Bendicion de la tierra

Los caminos de la sierra mazateca suben y bajan (suben o bajan segun se va o se
viene. Para el que va, suben; para el que viene, bajan [Rulfo, 1987:149]). Pero a
diferencia de Comala, en la sierra mazateca no hay canicula, ni aire de agosto que
sople caliente. Hay neblina que desciende. No importa de donde venga, ella es la
Unica que nunca sube: serpentea, cae como una marea que diminuta se convierte
en soplo. Ella respira. Y alla, en la lejania, se le ve acentuarse sobre el cimulo de

arboledas que forman cerros, como si ella fuese el aliento de la vegetacion.

A la sierra mazateca (la zona alta) se le une la zona media y la baja,
conformando asi, el vasto territorio mazateco. Si se decide seguir la trayectoria de

la enumeracion, nos encontrariamos ante carreteras sinuosas que entre lomerios
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se deslavan, para luego extinguirse en el rumor del mar del Golfo de México, en el
estado de Veracruz. Y es que, aunque el mar esté a las mismas horas de trayecto
que lo esta del volcan de Acatenango, en Guatemala, el mar del Océano Pacifico,
en la sierra mazateca la continuacion de un cerro en otro no nos permite percibirlo
a la distancia desde ninguna cima. Es como estar dentro de una jungla de cerros 'y
de neblina. Y de nada mas. Sin los contrastes de mirar el brillo caluroso del sol y el
aroma a sal mientras que sobre el cuerpo cae nieve, como si ocurre en ese otro
volcan, el de Guatemala. Sin embargo, quiza sea esta caracteristica distintiva lo que
hace que en la sierra mazateca no tengamos imaginacion, ni pensamiento, para otra
cosa que no sean neblina o cerros. El asombroso misterio del pensamiento chjota
énima nos encapsula. No importa el tiempo de nuestra estancia, basta tan sélo un
dia para que sintamos, al estar ahi, que nunca hemos estado en otro sitio, que

siempre hemos respirado entre ensuefios de neblina.

A la semana de estancia, el pensamiento anterior no sélo surge como una
idea vaga e imprecisa. El pensamiento es redondo, completo: tanto nuestra vigilia
como nuestros suefios se tifien del color marrén de los caminos, y de ese ir y venir
de la neblina —gran metafora de la naturaleza de la vida—. Para acrecentar esta
atmosfera recupero para el lector el recuerdo de la habitacion en la que dormi un
mes, en noviembre de 2019 (mi primera estancia de campo): la habitacién era
improvisada; la cama: un colchdn sostenido por tabiques; la puerta, con el vidrio
roto, dejaba entrar un bufido de aire que se colaba por el plastico que la cubria.
Frente a la habitacidbn estaba un hospital, por lo que mis suefios siempre se

mezclaban con las conversaciones que surgian de la sala de espera de Urgencias.
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Ambulancias, a mitad de la noche, interrumpian el silencio calmo de la noche. Todo
a mi alrededor parecia suefio, flotaba con la ligereza de la neblina descendiendo
por los cerros. Asi, a través de esta atmosfera de suefio, es que emprendi mi
caminar por la sierra, un caminar que estuvo guiado por don Javier Hernandez
(residente del barrio El Fortin), quien, a los dos dias de mi llegada, me dijo: “Si

quieres conocer sobre nosotros [los chjota énima] tienes que caminar’.

Caminar a través de cerros no es una actividad que pueda ser obviada para
alguien que viene de la ciudad, en donde el asfalto, con su siempre gris relieve, deja
circular a los transeulntes a prisa y sin la necesidad de una atencion sostenida. En
el cerro ocurre distinto, los tintes de la tierra no solo determinan el cuidado con el
gue hay que pisar el terreno, sino también la parte del pie con la que se debe hacer.
Acostumbrada al ritmo citadino, y pese a una gue otra excursion por laderas que
habia hecho en los meses anteriores a mi visita a Huautla, mi torpeza para caminar
por el cerro fue notoria, y para evitar que me ocurriera algun tipo de accidente, un
hijo de don Javier, Hermes, tuvo que ensefiarme a caminar. “Tienes que pisar con
el talébn” —me decia, por ejemplo. Y también—: “Donde el color de la tierra es mas
claro no pises porque resbala™. Cuando regresdbamos a la casa después de una
caminata, a la hora de la cena o la comida, don Javier, mirando mis botas llenas de
lodo, me decia: “Y esto no es nada™. Luego, pasaba a contarme cémo eran los

caminos otrora a la construcciéon de la carretera.

4 Hermes Hernandez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2019,
Huautla de Jiménez.
5 Javier Hernandez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2019,
Huautla de Jiménez.
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Don Javier, sumido en su relato, me cuenta que aquellos caminos,
semejantes a los que todavia se podrian encontrar, quiza, por San José Tenango,
eran angostos. El caminante o arriero transitaba por ellos, y el lodo no sélo cubria
su calzado, sino que alcanzaba a alojarse por encima de la rodilla. Y por eso, don
Javier, después de soltar una sonrisa y ver otra vez mis botas, repite: “Esto no es
nada”, y aflade que coma otra tortilla, si no, qué va a decir mi familia, si a mi regreso,

voy mas flaca.

El padre de don Javier, Martin Hernandez Calvo®, fue arriero. El fue quien
transportd, en su llegada a la sierra, a Gordon Wasson, por alla de 1955 cuando
aun la carretera libre de Teotitldn a Huautla, que desde 1959 conecta a varios de
los pueblos de la sierra, no existia. Con el pago en dolares recibido por el traslado,
Martin Hernandez Calvo pudo comprar un metate para su familia. Don Javier
recuerda con alegria esto y también, el dia en que Gordon Wasson les ensefi6 a

chamuscar bombones en una fogata’.

El papel del arriero —me explica don Javier— no sélo consistia en transportar
personas, semillas, animales y bestias mulares para su venta. El arriero también
tenia que conocer a detalle los caminos y saber herrar para que los animales no se
lastimaran sus patas al andar. Cuando no habia un lugar donde hospedarse, el
arriero dormia a la intemperie, por ello debia conocer los peligros que lo

circundaban, asi como los parajes en donde si convenia echarse a dormir. Si el

6 Martin Hernandez Calvo también es conocido por haber transportado a Erasto Pineda a
través de los caminos de la sierra mazateca. Don Javier se refiere a ello diciendo: “Era
como su sombra”.

7 Javier Hernandez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2021,
Huautla de Jiménez.
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agua le faltaba, el arriero bebia del liquido que se acumulaba en los pequefios
charcos que el andar de los animales habia delimitado sobre la tierra, sin importar
que en ocasiones no fuese mas que la orina de los animales que lo acompafaban.
Esto no era inesperado que ocurriera, pues el viaje mas largo era de cuatro dias,

cuando menos®.

Antes de emprender el viaje —continta don Javier— los arrieros iban al Cerro
de la Adoracion a pedirle al Chikon Tokoxo, duefio no-humano del territorio chjota
énima, permiso para realizar su travesia. Le daban su ofrenda: velas, huevos, pluma
de guacamaya y un guajolote. Si su lugar de residencia quedaba a largos dias de
distancia de dicho cerro, desde donde vivian pedian permiso orientandose hacia la
direccidn a la que se encuentra este cerro. Como en todas las actividades ocurre,
don Javier me cuenta que habia tanto arrieros honrados como los que no lo eran.
De estos Ultimos se sabia que eran colgados en un arbol, a modo de justicia por
quienes habian sufrido el agravio. Don Javier todavia recuerda cuando de nifio
acompafo en uno de sus viajes a su padre y aquél le ensefid la ubicacion del arbol

en el que los ultrajes se enmendaban®.

Para los chjota énima, el caminar es un acto fisico y espiritual a través del
cual se construye el conocimiento sobre su territorio. Siguiendo a Christopher Tilley,
Paul Liffman sefiala que “el caminar es un proceso de apropiacion del sistema

topografico, igual que hablar es una apropiacién del lenguaje” (Tilley apud. Liffman,

8 Javier Hernandez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2021,
Huautla de Jiménez.
9 Javier Hernandez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2021,
Huautla de Jiménez.
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2018:116). El caminar visto como un acto epistémico también ha sido estudiado por
Isabel Martinez quien menciona que para los raramuri: “El caminar trascienden el
acto de andar y constituyen los fundamentos de sus proyectos politicos y modos de
existencia” (Martinez, 2021:2). Ademas de ser “un contexto de produccion y
trasmision del conocimiento” (Idem.). En este caso, el comentario de don Javier a
mi arribo: “Si quieres conocer sobre nosotros [los chjota énima], tienes que caminar”,
encapsula la importancia que, para el world-making mazateco, el caminar tiene en

la produccién y en la trasmision del conocimiento sobre el territorio.

Para abordar la importancia del caminar mazateco, dentro de este capitulo
hablaré de mi aprendizaje junto a don Javier Herndndez y sobre lo que implica
caminar fisica y espiritualmente el territorio, profundizando en los &mbitos corpéreos
y emotivos que se entrelazan y configuran este acto. El objetivo de este capitulo es
dar a conocer al lector como los mazatecos construyen el conocimiento de su
territorio, poniendo especial énfasis en la relacion que el caminante establece con
el resto de las entidades humanas y no-humanas que habitan el territorio. Ademas,
abordaremos como, a través del acto de caminar, se construyen las narraciones
orales y escritas, las cuales son el testimonio de las experiencias cotidianas y
sensibles que el caminante experimenta en su interaccién con la alteridad. Este
capitulo introducira al lector y le darda un panorama de cémo los mazatecos
construyen el conocimiento de su territorio, el cual servira de apoyo para que, en el
resto de los capitulos, donde se presentan narraciones orales y escritas sobre el
Cerro de la Adoracién, pueda mirar, escuchar y sentir lo que estas historias

muestran desde una légica mazateca.
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El territorio chjota énima

Antes de abordar los mecanismos a través de los cuales el caminar se despliega en
la produccion y en la trasmision del conocimiento, daremos algunas caracteristicas
generales sobre el territorio mazateco, el cual abarca desde el noroeste de Oaxaca
y se extiende hasta los estados vecinos de Puebla y de Veracruz. Su superficie
territorial es de 2,263 km? y forma parte de la regién conocida como Cuenca del
Papaloapan, de la que el 75% se encuentra dentro de la Sierra Madre Oriental y
lleva por nombre Sierra Mazateca (Quintanar y Maldonado, 1999:11). A la region se
le ha dividido en zona alta, ubicada en las profundidades de la sierra, entre los
municipios que comprende estan: Huautla de Jiménez, Eloxochitlan de Flores
Magon y Santa Maria Chilchotla; la zona media que va desde el oriente de la presa
Miguel Aleman hasta las primeras elevaciones montafiosas y comparte algunos
municipios con la zona alta y la baja como es el caso de San Felipe Jalapa de Diaz
y, por ultimo, la zona baja ubicada cerca de la costa del Golfo de México, en el
estado de Veracruz (Luna, 2007:25). Los chjota énima a cada uno de sus municipios
dan el nombre de naxinanda (naxi: pefiasco rocoso o montafia y nanda: agua)
(Valdés, 2018). Concepto analogo a altépetl a través del cual los mazatecos
organizan su territorio, el cual difiere de la organizacion que el estado mexicano les

ha impuesto, ya que es anterior, de origen prehispanico.
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La zona alta forma parte de la Sierra Madre Oriental que, paralela a la costa,
termina por unirse con el Eje Neovolcanico Transversal. Algunos de los cerros que
la conforman son: el Cerro Rabon (Manchin) ubicado en el municipio de San Felipe
Jalapa de Diaz y San José Tenango; el Cerro Caballero, en el municipio de San
José Tenango y el Cerro de la Adoracién, en la localidad de Loma Chapultepec, a
unos cuantos kilbmetros del centro de Huautla de Jiménez, cabecera municipal.
Bajo estos cerros se extiende el sistema de cavernas Huautla que, con 1,475

metros, es el mas profundo de América y el quinto a nivel mundial (Smith, 2002:18).

Para los chjota énima cada sitio (cuevas, cerros, rios y oquedades) tiene un
“‘dueno”, al que hay que pedir permiso para poder transitar, ocupar el suelo o
trabajarlo (Inchaustegui, 1977:12). Estos “duefios” se les llama chikonl® y son
entidades no-humanas con quienes los mazatecos establecen una relacién de
reciprocidad a través de la que construyen su mundo en dos planos: el so’nde fiia
tiyo chuan (el mundo en el que vivimos) y el so’ndele nima santo (el mundo del alma
santo) que es el de los seres no-humanos (Rodriguez, 2019:31). La diferencia entre
ambos planos radica en que en “el mundo del alma santo” se descubre a través de
la ingesta de los nifios santos, hongos psicotrépicos,(ndi xi tjo!!: los pequefos que
brotan), quienes “permiten ver, dotan a la persona de un estado del ser que no esta
restringido a las condiciones del mundo en el que vivimos y cuyas posibilidades son

infinitas” (Idem.); en otras palabras, podriamos decir que mientras que “el mundo

10 A los de los manantiales se les llama chikon nand4; a los de los rios, chikon xonga; a los
de las cuevas, chikon nangui; a los de los sétanos, chikon nita y a los de los cerros, chikon
nindo (Valdés, 2018:223).

11 La particula ndi “es para expresar respeto y carifio, xi s una conjuncién y tjo es una
accion referente a nacer o brotar” (Rodriguez, 2019:31)
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del alma santo” es intangible, el otro, “el mundo en el que vivimos”, es fisico y

material.

Caminar el mundo-mesa

El pintor mazateco Sergio Nieto conto al linglista Rafael Renteria, en una caminata
por el camino que lleva de Eloxochitlan de Flores Magon a San José Buena Vista,
gue al caminar uno se encuentra con puertas, en las que hay que detenerse y pedir
permiso para transitar?. Para ello se toman cinco piedras: cuatro representan los
puntos cardinales y una: el centro, es decir, la persona que camina. Después de
elegir las piedras frente a la puerta, que en el caso del camino a San José Buena
Vista esta sefialada con una cruz, se habla con el chikon. Se le pide permiso
solicitando algo que en muchos casos se trata de la intencion que lleva el caminante
al querer cruzar por ahi. Las piedras se arrojan al proferir la solicitud con el cuerpo
orientado en direccion a la morada del chikon. Tomando una vez mas como ejemplo
el camino a San José Buena Vista: las piedras deben arrojarse mirando hacia el
cerro que se encuentra frente a la cruz, se dice ahi mora el chikon a quien pertenece

dicho camino.

Las personas, al recorrer los caminos, perciben que se esta entrando a un

nuevo dominio, ya sea por la variacién del viento, un abrupto crescendo de la

12 Rafael Renteria en conversacion con Ofelia Ladrén de Guevara, noviembre de 2021,
Huautla de Jiménez.
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corriente del rio o un cambio en la neblina, notan que el camino que continda tiene
otro duefio: un chikon distinto. La cruz sirve como sefial de entrada, y avisa, al
caminante desprevenido, que algo estd por cambiar, que se esta entrando a un sitio
con energia distinta y, por tanto, hay una posibilidad latente de que el camino
muestre sus peligros (la aparicion de algun ser o algun animal que cause espanto)
0, por el contrario, sus dadivas, las que, al ritmo de la neblina, se impregnan y dejan
huella en los pulmones que, al depurarse, hacen que el espiritu flote tranquilo, lejos
de las preocupaciones que acompafaban al caminante antes de que emprendiera
su travesia. De modo que el territorio esta cargado de sefales, “cuando el mazateco
se encuentra en el campo, por el (pajaro) carpintero te avisa si hay peligro, te chifla
0 si te encuentras un temazate (tipo venado) es augurio de buena suerte” (Flores,
2021:83). El paisaje, para quien camina, estara siempre lleno de “connotaciones

sociales y simbdlicas” (ldem.).

Los chjota énima conciben un mundo con forma de mesa: “La tierra es plana
COmo una mesa, y esta sostenida por 4 posteles (uno en cada esquina), y que estan
clavados en el agua” (Inchaustegui,1977:34). Los curanderos, los chjota chijnel3,
través de su conocimiento adquirido con los nifios santos sobre el so’ndele nima
santo, mantienen una relacion reciproca entre ambos planos del mundo. Para ello,
durante las veladas con los nifios santos, recrean la forma del mundo a través de

una mesa que colocan permanentemente dentro de su casa, la cual sirve de axis

13 Los chjota chijne tienen un papel fundamental dentro de la sociedad mazateca, a través
de su conocimiento adquirido con los nifios santos sobre el so’ndele nima santo es que
buscan mantener una relacion reciproca entre ambos planos del mundo.
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mundis durante la velada'*. Los curanderos ayudan al paciente a recuperar la fuerza
que necesita para sanar. En esta distribucion del mundo georreferenciada por los
cuadro puntos cardinales, el paciente ocupa el centro. Esto es importante de
mencionar, ya que esas cinco piedras con las que el caminante dirige su solicitud
de transito al chikon actian bajo la misma logica con la que el chjota chijne realiza
su trabajo. Primero, porque, al igual que al paciente le ocurre con la mesa del chijne,
las piedras son una forma de situarse para el caminante, tanto espiritual como
fisicamente, dentro del territorio —dentro de ese mundo en forma de mesa— en
reciprocidad con lo que lo rodea, acompasando una relacién de equilibrio*® con los
naxinanda y evitando un fatal desenlace. La investigadora y escritora mazateca

Alejandrina Pedro Castafieda lo explica de la siguiente manera:

Arriba estan los seres gque te dan luz. Abajo los seres que cuidan la
luz interna pero que es la obscuridad, se podria decir. A los lados
estan las cuatro esquinas principales que son los elementos, mal
llamados elementos porque finalmente son los espiritus sagrados
como el del agua, el de la tierra, el del aire y el de la luz. Entonces, a
fin de cuenta, yo no diria elementos. Yo les diria espiritus sagrados.
Entre la mesa sagrada estd un todo, un todo que hoy dia le
conocemos como Dios, pero pues es la naturaleza en si. Esa mesa
es como una bascula, estamos hablando de norte, sur, este y oeste,
otra vez. Entonces, en toda cultura siempre vas a encontrar los nueve
sefiores que gobiernan hacia abajo, los trece que gobiernan hacia
arriba, los seres sagrados que te custodian de izquierda a derecha y

14 Sobre ello, Eckart Boege menciona: “La choza [de los chjota chijne] se transforma -al
igual que un templo- en axis mundis o punto de interrelacién con lo sagrado” (Boege,
1988:145).

15 A pesar de que haya una busqueda de equilibrio por parte de los chjota chijne y el
caminante, el que en el universo mazateco todo esté vivo y por tanto haya distintos modos
de vida convergiendo, hace que la busqueda del equilibrio se complejice. Tal y como
Johannes Neurath menciona que ocurre en una comunidad huichola, en donde, la lucha
por el equilibrio muestra que “no hay equilibrio césmico” (Neurath, 2002:36), sino una
busqueda constante de éste. Por lo que, en el intento por alcanzarlo, se reafirma “la
importancia del centro como punto de equilibrio entre todas las fuerzas antagénicas del
universo” (Ibid:262). Por ello, tanto los chjota chijne como el caminante, en la busqueda de
ese equilibrio, mantendran una relacion de reciprocidad para que, de esa manera, en el
centro que cada uno de ellos es, las fuerzas del universo converjan.
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de adelante a atrds y el centro, el centro que eres tu. Practicamente
como si nosotros fuéramos un ombligo. Si, porque nosotros somos
un ombligo. Tal que lo que ahorita estamos comentando nos remonta
a los Cha x0'6'® (Huehuentones). Cha: Hombre y xo"6: que viene del
ombligo, del inframundo”. (Testimonio Alejandrina Pedro Castafieda,
noviembre de 2019)

Durante la velada, la geografia espiritual del so’ndele nima santo se
despliega, tanto el paciente como el curandero conviven con estos espiritus que
menciona la maestra Alejandrina Pedro Castafieda. La mesa del chijne orienta y
guia al paciente para que no se pierda durante su caminar por el plano del so"ndele
nima santo, pues ambos viajan’ “a través del tiempo y el espacio al pasado o al
futuro, a diversos sitios de la geografia regional, al supra o al inframundo” (Manrique,
2013:94). Con la ceremonia de los nifios santos, el mundo del so’ndele nima santo
se muestra, tan es asi que “el individuo durante el viaje tiene el espiritu desprendido
caminando en la realidad ‘otra’; el espacio que deja es ocupado por el espiritu del
hongo que dura cuatro dias méas en el cuerpo del individuo, a lo que algunas

personas llaman el efecto” (Rodriguez, 2019:48).

En noviembre de 2019, afio en el que realicé mi primera temporada de trabajo
de campo, don Javier me cont6 que en su Ultima experiencia con los nifios santos
vio los lugares que en el Cerro de la Adoracion fueron utilizados para llevar
guerreros enfermos y curarlos, asi como realizar ceremonias y sacrificios. Ademas,
le fue revelada una pirdmide de la que todavia es posible mirar, al caminar por el

Cerro de la Adoracion, los restos de su base: las cuatro esquinas. “El guerrero aguila

16 Musicos y danzantes que personifican a los ancestros durante la Festividad de Todos
Santos o dia de muertos.
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les preparaba la medicina (hongos) a los enfermos —me explicé don Javierl’—
quienes, al despedirse, tenian que quitarse sus penachos e hincarse en direccion
de su lugar de pertenencia: maya o azteca”. Don Javier me sefialé que en los dos
altimos afios que ha viajado [hecho ceremonia con los nifios santos], cada ocasion
ha sido distinta, y es gracias a ello que ha aprendido que: “Los cerros, los barrancos,
las cuevas, los rios: todos son diferentes. Aprendes [con los nifios santos] y ves

como diferenciar a los diferentes duefios [los chikon] de los lugares™.

Después de un breve silencio, don Javier me menciond que para “viajar’ a
otros lugares, durante la ingesta de hongos, es mas facil si se tiene un objeto de
aguel tiempo, y detalld: “Los hongos te permiten viajar en el tiempo, y mas, si tienes
el artefacto ahi cerca®. Por ejemplo, si durante la ceremonia una vasija antigua se
manipula es muy probable que la persona pueda “viajar” al pasado y ver como era
utilizada. Ademas, don Javier hizo énfasis en que con los nifios santos es posible
“viajar” por multiples lugares y tiempos. “Ves hasta lo que ni te imaginas”, exclamo
don Javier?. Para una mayor comprension de lo anterior es importante sefialar que
los nifios santos “poseen rasgos de personeidad: subjetividad, intencionalidad,

capacidad de afeccidén y de palabra, son una figura mas de otredad” (Rodriguez,

17 Javier Hernandez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2019,
Huautla de Jiménez.
18 Javier Hernandez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2019,
Huautla de Jiménez.
19 Javier Hernandez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2019,
Huautla de Jiménez.
20Javier Hernandez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2019,
Huautla de Jiménez.
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2019:25). Por ello, a través de su ingesta, muestran y dan conocimiento sobre el

plano del so’ndele nima santo a las personas.

Al otro dia de que se me compartiera esta experiencia, Hermes, el hijo de
don Javier, me llevo a recorrer el Cerro de la Adoracion y me explicé cada uno de
los lugares que su padre me habia descrito. Ademas, me mostro las distintas zonas
del cerro. Por ejemplo, caminamos por una de las partes mas hiumedas, donde nace
un rio y desde la distancia —a pesar de que el murmullo del agua fuera casi mudo
y, por lapsos, se sepultara completamente en el estruendo de nuestras pisadas
sobre la hojarasca— me fue posible percibir que entrabamos a un lugar con energia
distinta. Mi cuerpo lo distingui6 y comenzo, involuntariamente, a caminar mas
despacio. Hermes y yo nos sumimos en un silencio absoluto, al que él sélo se atrevid
a romper para explicarme que toda esa area del cerro es conocida por ser un lugar
donde los duendes (los la’a) viven. “Algunas personas se espantan, pero otras lo

ven como algo bueno”, me explico Hermes?:.

En cuanto a los restos de la pirAmide, anduvimos por el cerro siguiendo los
cuatro puntos cardinales, para asi encontrarnos con las cuatro esquinas que
presuntamente son la base de dicha construccion. Hermes raspé con el machete el
pasto para mostrarmelas: en cada uno de los puntos cardinales nos encontramos

con restos de piedra, como de construccion.

A pesar del escepticismo que causa en algunos de sus oyentes el relato de

don Javier sobre los guerreros aguilas y la piramide en el Cerro de la Adoracion, se

21 Hermes Hernandez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2021,
Huautla de Jiménez.
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le escucha con atencién y en silencio. Por ejemplo, sus hijos, Hermes y Javier,
estudiaron agronomia y tienen una perspectiva diferente del cerro a la de su padre,
que no solo se da por la cuestién de los estudios, sino porqgue don Javier, a
diferencia de ellos, pasa gran parte de su dia en el Cerro del Adoracién: corta
arboles para hacer lefia que después vende, cuida a los animales y hace veladas

con los nifios santos.

Don Javier, producto de su relaciéon cotidiana con el Nindé Tokoxo, tiene un
conocimiento y una conexion con el cerro profundos, que desembocan en una
sensibilidad distinta a la que sus hijos tienen. Esto, aunado con el respeto que la
familia tiene a lo que se ve dentro de la velada con los nifios santos, hace que se le
escuche con atencion, en silencio, sin intentar desmentir o invalidar su experiencia.
Todo lo que se ve en la ceremonia con los nifios santos, no es nunca invenciéon de
quien los come, es decir, lo visto no surge de la percepcion e imaginacion propia,
sino de una ensefianza que proviene del exterior, de lo que los nifios santos

permiten ver a la persona.

Con cada nueva experiencia fisica y espiritual, el conocimiento sobre el
territorio se actualiza llevando a que nuevas relaciones con el espacio surjan. En el
caso de don Javier, la experiencia que tuvo le llevé a un conocimiento mas profundo
de los distintos lugares que componen el cerro, de su energia. Me comentd que
algunos curanderos y mazatecos realizaban sus ofrendas y sus peticiones en
espacios que, en su experiencia con los nifios santos, vio que fueron utilizados para
realizar sacrificios. Don Javier me explicé que sin importar que las personas tengan

conocimiento o no sobre la energia del lugar, el ofrendar en un espacio que otrora
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fue para sacrificios puede traer como consecuencia que las peticiones no lleguen a

buen término?2,

Al igual que el mundo y sus dos planos, “el hombre tiene dos espiritus —
explico Sergio Morales a Citlali Rodriguez—. Uno que nunca abandona el cuerpo
hasta la muerte y otro que camina durante el suefio; es éste el Ultimo que viaja
durante la ingesta de hongos y ademas es el mas vulnerable a perderse o ser
atrapado por algiin chikon” (Rodriguez, 2019:53)%3. Mediante la velada, ese puente
de comunicacion entre el mundo humano y no-humano, vincula al paciente con su
interior, ese centro esencial que se relaciona con el resto del mundo. El cuerpo se
convierte, entonces, en el lugar en el que las fuerzas del mundo, georreferenciadas
por los cuatro puntos cardinales, convergen. No por nada, cierta perspectiva
mesoamericana sefiala que en el cuerpo hay “una relacién dentro-fuera en la que
se establece una comunicacién entre el entorno natural y el mundo interior”
(Aguado, 2004:164). Siguiendo con el acto de caminar, tanto por la via fisica como
por la espiritual, el caminante se vera siempre ante el constante asecho de una
otredad, y al no haber una separacion dentro-fuera, ocurrird que en ese centro que

€l es se sinteticen y se muestren las fuerzas del mundo, esos otros que lo rodean.

Por ello, es preciso apuntar que al territorio mazateco se le descubre por dos
vias, acompasadas por esos dos espiritus —planos— que habitan el cuerpo de las

personas. Lo material y lo espiritual se mezclan para asi dar conocimiento sobre los

22Javier Hernandez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2019,
Huautla de Jiménez.
2 Minero (2012) habla de esta divisién del espiritu a través de sen’majao’li (“el doble”, “el

otro” o “el espiritu que se hace dos”) y Manrique (2010) lo refiere como “doble”, “reflejo”,
“espejo” o0 “segundo”.
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naxinanda mazatecos a las personas. Ejemplo de ello es la experiencia de don
Javier, su conocimiento del Cerro de la Adoracion es producto de un caminar
cotidiano y de lo que ha aprendido en las veladas con los nifios santos, es decir, de
un caminar fisico, espiritual e intelectual a través de los dos planos del universo
mazateco. En otro ejemplo: Leonardo Martinez de San Andrés Hidalgo (Huautla) —
quien se ha preocupado por recopilar historias orales y de quien hablaremos en el
tercer capitulo— explica que las historias que él conoce las aprendio, por un lado,
escuchando a los viejos, pero otras le fueron reveladas por medio de suefios, en
donde el espiritu, al igual que durante la velada, camina y se desplaza por el
so’ndele nima santo. Es asi como los cuentos se mezclan con el caminar fisico y
espiritual de las personas, ya que son el testimonio de lo vivido, de lo visto y
escuchado en los caminos, y de lo que los nifios santos y los suefios muestran y

ensefan.

Por otro lado, en el plano fisico del mundo, so"nde fiia tiyo chuan, el caminar
por los naxinanda mazatecos es producto de mirar, de escuchar, de oler, en fin, de
sentir el cambio del viento, el fluir del agua. Don Javier sefiala que para que el
camino nos hable, hay que caminar solos: “Luego vamos todos en montén y van
todas las energias?* [personas] mezcladas, y asi no, no pasa nada”, me explicé,
afiadiendo que no hay que temer a lo que se nos aparezca porque por algo ocurre
de esa manera. En una ocasion que regresdbamos en la noche de Loma

Chapultepec al Fortin, por el camino de piedra que cruza estos dos barrios, fue que

24 No hay una versién mazateca para energia, don Javier la usa porque la mayoria de las
personas con las que convive, en lo que respecta a los nifios santos, son extranjeras.
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sin luz comenzamos a subir. Don Javier, entre risa de broma y no tan broma, me

dijo: “Aqui te va a dar miedo lo que traigas dentro”2®.

Esa noche recordé mi experiencia caminando por la casa y el jardin
surrealista de Edward James?5, la arquitectura azarosa, inimaginable hasta que la
tenemos enfrente, nos presenta los esbozos de nuestro subconsciente —o al menos
asi lo previo Edward James al construirla—. Mientras se camina, de repente,
nuestra atencion, que toma forma de asombro o de alarma —producto del miedo de
lo que uno encuentra—, devela nuestro interior hasta llegar a las pozas que con su
fluir de agua son un remanso para quien camina: ahi el trayecto termina. En ese
recorrido en la noche me sucedié algo parecido, en principio porque mis 0jos
tuvieron que adaptarse a la oscuridad, aprender a mirarla. Y después, al ver como
cada helecho, planta, arbol habian perdido sus formas y contornos en la noche, y
gue ya no era en si mismos, sino una expresion mas de la oscuridad, como una
avalancha, los pensamientos vinieron a llenar mi mente de incertidumbre hasta que
mis pies, afianzados cada vez mas al camino, fueron descubriendo cémo andar sin
resbalarse y confiar en el brillo diminuto de unas piedras blancas que sobre la tierra

I6brega emergian, timidas, diciendo: “Por aqui es”.

Para entender el porqué de lo que se aparece u ocurre en el cerro cuando
alguien camina solo o acompafiado es necesario sefialar que, apoyandonos de las

palabras de Julio Glockner: “Todo encuentro de caracter espiritual es un encuentro

25 Noviembre de 2019.

% Ubicada en Xilitla, San Luis Potosi, es conocida como “Las Pozas”. El jardin y la casa
son un conjunto artistico y escultérico inspirado en la vegetacion de la Huasteca Potosina
y, a través de pozas y cascadas, Edward James buscé crear un laberinto surrealista, en
donde el caminante experimentara sentirse dentro de un ensuefio.
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con diversos aspectos de uno mismo (...). Los espiritus son metaforas de estados
animicos individuales” (Glockner, 2016:14). Por ello, cuando don Javier dice: “Y asi
no pasa nada”?’, se refiere a que al caminar en compafiia no se nos muestra lo que
traemos en nuestro &nimo, sino que, todas las energias animicas se mezclan, no
dejando en claro a qué pertenece o producto de qué es lo que las personas

experimentan.

Sobre la forma en la que se construyen las historias en el caminar fisico es
esclarecedor el ejemplo de don Javier y su relato sobre la piramide oculta en el
Cerro de la Adoracion, la cual, si bien la descubrié a partir de la ingesta de los nifios
santos, fue en su caminar por el plano del so'nde fiia tiyo chuan que se le revelaron
las cuatro esquinas que otrora fueron los cimientos de la pirAmide. En otro ejempilo,
Leonardo Martinez, quien, a través de caminar los naxinanda mazatecos por ambos
planos, ha ubicado los sitios en el que estos acontecimientos han dejado sus marcas
topograficas. Tal es el caso de la posible tumba del Chikon Tokoxo, o de las huellas
con las que el Chikon coloc6 una frontera de proteccion para su pueblo, de la que
Leonardo Martinez sefiala que quienes cruzaba por ahi, al hacerlo, se les cambiaba
el habla. Explicacion de la que él se sirve para entender el porqué de las multiples
variantes del mazateco. Ademas de que el mismo atestigua que en la ocasion en
gue camind por ahi, cerca de Cerro Grande y también por Santa Cruz, colocé sus
pies sobre las huellas e instantAneamente dejé de sentir el cansancio y la pesadez

producto de su caminata de horas. Con la ligereza que experimento, y el cambio

27 Javier Hernandez en conversacion con Ofelia Ladrén de Guevara, noviembre de 2021,
Huautla de Jiménez.
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repentino de un cansancio extremo a ya no estarlo, es que él comprueba la

veracidad de estas huellas?8.

El caminar chjota énima es singular, no so6lo porque se mezcla con los
cuentos y juntos conforman un world-making a través del cual los mazatecos
conocen su territorio, sino que se trata de un acto particular. Para dar contraste a
esta diferencia, traigo a esta cuartilla las palabras de William Hazlitt, de su
emblematico ensayo “Dar un paseo”: “Caminamos principalmente para sentirnos
libres de todos los impedimentos y de todos los inconvenientes; para dejarnos atras
a nosotros mismos, mucho mas que para librarnos de otros” (Hazlitt, 2003:16).
Hazlitt continda y nos habla de las transformaciones que la caminata ejerce sobre

él: “Empiezo entonces a sentir, a pensar, a ser de nuevo yo mismo” (lbid:17).

El caminar chjota énima es diferente al que Hazlitt describe. No va en la
busqueda de la recuperacién de un yo, sino va al encuentro de un otro. Caminar
para los chjota énima no es un medio para que, después de realizado el acto, las
ideas afloren, tal y como Nietzsche lo utilizaba para escribir, tampoco es el caminar
gue Stevenson habla en su ensayo “Excursiones a pie” (inspirado en el de Hazlitt),

ni el que Vernon Lee evoca cuando escribe sobre sus paseos en bicicleta.

Para los chjota énima, en el acto mismo de caminar el conocimiento aflora,
digamos que en lugar de ir en busca de algo —sea un nuevo yo o nuevas ideas—,
se trata de un acto que crea, al momento de practicarse, las redes de un world-

making chjota énima entre humanos y no-humanos en un territorio. Por ejemplo,

28 | eonardo Martinez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2021,
San Andrés.
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Leonardo Martinez en nuestra segunda conversacion en diciembre de 2021 me
pidié que camindramos por el cerro y me dijo: “Es que ahi puedo explicarselo mejor”.
Ademas, cuando la explicacion ocurrid, expuso que todo lo que deciamos era
escuchado por quienes habitan el cerro. Al caminar no se conversa consigo mismo,
sino con dios, con los chikon y no-humanos que habitan el territorio, tal y como un
sefior con el que platiqué en el centro de Huautla en noviembre de 2019 me explicé.
Le pregunté que a quién se le dirigian la palabras de permiso para entrar a una
cueva, y €l me respondié que al duefio del lugar, recalcando que “siempre hay

alguien ahi, aunque no parezca”.

Incluso el caminar chjota énima por la via espiritual es singular. Algunas
mafanas, antes de darme a la tarea de escribir esta tesis, voy a los Viveros de
Coyoacan a hacer Chi kung. Un dia me llamo la atencién cdmo una triada caminaba.
Mi amigo, quien me ensefa y con quien practico, me explicé que lo que hacian era
una meditacion caminando: las personas parecian flotar sobre el césped, tocar cada
una de las diminutas fibras verdes, sin un destino, eran puro trayecto: estar en el
instante. Una eternidad compartida y semejante a la que aparece en el cuento “Sur”,
de Borges, cuando el personaje toca al gato y se da cuenta de que el animal vive
en la no sucesion del tiempo. Aquel dia pude materializar lo que, desde hacia meses
mi intuicion sabia, pero, a falta de ejemplos y de palabras, me era imposible
expresar. Existen distintas formas de caminar, si bien muchas de ellas buscan el
mismo objetivo: la continuacién de la vida, la multiplicidad en que se puede expresar
nos ayuda a vislumbrar las distintas caracteristicas y, por tanto, implicaciones y

aportaciones que un mismo acto puede tener. En el caso del caminar chjota énima
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se trata de una actividad fisica y espiritual encumbrada en la relacion con el otro, en

el que el mundo unifica sus fuerzas en ese centro del mundo que es cada caminante.

En el universo mazateco, la otredad es singular, pues los mazatecos se
enfrentan a una de la que nunca se sabe qué esperar y, por tanto, es indispensable
aprender a negociar con ella y estar en un aprendizaje constante de su lenguaje y
de su mundo (so'ndele nima santo). Cabe sefialar que, para los mazatecos
contemporaneos, los chikon no son solo duefios no-humanos de cuevas, cerros o
rios, sino también aquellos extranjeros que, con costumbres distintas, se internan
en su territorio: grupos religiosos, instituciones estatales, turistas tanto nacionales

como internacionales o investigadores, a ellos también se les llama chikon.

Los mazatecos se relacionan a través de una negociacion constante con la
otredad, mediante la cual distintas concepciones ontolégicas conviven y chocan
entre si. Tal es el caso del grupo de espeleblogos estadounidenses y europeos que
exploran anualmente el sistema de cavernas Huautla, quienes, a través de grandes
proyectos trasnacionales, lideran la “transformacién de los sistemas cavernarios
desde lo sagrado al valor de cambio” (Valdés, 2018:130), construyendo una forma
distinta de relacion con el territorio que es opuesta a la de los chjota énima, lo cual

fomenta una relacién conflictiva.

Estos proyectos perciben al territorio como un recurso de propiedad humano,
lo cual difiere con el world-making chjota énima que distingue al territorio como un
espacio de encuentro de distintas formas de vida humana y no-humana que, al
relacionarse entre si, construyen lo que Anna Tsing llama world-making. Lo anterior
se refleja en el lenguaje, las historias, la ecologia y las tradiciones de los chjota
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énima. Elementos que, de acuerdo con Anna Tsing (2015: IX), nos hablan de como

este world-making se construye.

El world-making chjota énima tiene como base una nocion de otredad entre
humanos y no humanos que no toma como referencia, ni es absorbido o deducido
por el Mismo (ego sum) —ese fundamento cartesiano de que, en el mundo, sélo lo
que se puede comprobar o expresar, existe—. Para los chjota énima es todo lo
contrario, el otro es una entidad autbnoma, tal y como ocurre con los chikon y la

relacion que los mazatecos establecen con ellos.

Dentro de la filosofia occidental, quiza, quien sugiere una nocion parecida de
otredad a la mazateca sea Lévinas cuando dice: “El otro no es para mi un objeto
sino otro yo, un alter ego” (Lépez, 2001:267). Los chjota énima, al caminar, van al
encuentro de la otredad y se relacionan con ella en la espontaneidad de las
circunstancias cotidianas. Un otro infinito que, apoyandonos un poco en el
pensamiento de Lévinas, no depende para ser de una cualidad que lo distinga del
yo. Por lo que, la forma en como se llevara a cabo la relacion entre el caminante y
lo que se encuentra en el camino ocurrird en el momento en que el encuentro
sucede, no antes ni después: “Mi acogimiento del otro es el hecho decisivo por el
cual se iluminan las cosas”, afirmaria Lévinas (Lévinas apud. Vallejo, 2021:183),
mientras que el caminante chjota énima dejaria que en ese centro que es su cuerpo

vengan a habitar y se expresen las fuerzas del mundo que lo rodean.

Durante mi caminar en la sierra, mi percepcion se modifico, abriéndose al
ritmo del movimiento de la neblina, al ruido del viento, al canto de los pajaros en la

cima de los cerros y al del silencio dentro de las cuevas. Pronto se volvio parte de
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mi dia a dia el pedir permiso para caminar por distintos sitios. Al finalizar mi estancia
y llegar al centro historico de Puebla, el cambio de la relacion con el territorio fue
dréstico y notorio. Dentro del universo mazateco la existencia de seres no-humanos
llamados chikon implica una concepcién distinta del territorio (world-making) y, por
tanto, un tipo de relacion especifica. Ellos no son solo personajes miticos, sino que
también “estan en el origen de la organizacién del espacio y en particular del relieve
territorial” (Demanget, 2015:33) o, en palabras de Strathern: “Imaginar entidades
que contienen entidades [como es el caso del Chikon Tokoxo del Cerro de la
Adoracion] es una manera de convertir en algo concreto las nociones de habitacion
y residencia. [...]. Se sigue que la gente esta tanto en el mundo como el mundo esta
dentro de ellos” (Strathern apud. Pitarch, 2013:137). Esta ultima aseveracion
perfectamente puede hilvanarse a lo que parrafos arriba mencioné: en el caminante
las fuerzas del universo se sintetizan. Parafraseémosla y digamos: tanto el
caminante esta en el camino [a modo de axis mundo], como el camino esta dentro

de él.

En Puebla, los edificios, inclusive los arboles del Parque Centro Civico 5 de
mayo, se han convertido en emblema de expresion humana (ideoldgica, historica y
animica). Una otredad que es deducida, entendida y con la que las personas se
relacionan desde el Mismo (ego sum). Recuerdo que al caminar por las calles de
Puebla, con cada uno de mis pasos, sentia como frente a mi la hierba, el camino
marron, los arboles con sus multiples imagenes y perfumes se esfumaban,
guedando una imagen unica, histridnica en tanto que se habia devorado al resto.

Me pesé que en el final del cuento “Axolotl”, de Cortazar, el hombre deja de ir al
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acuario porgue ya no se mira en el ajolote. Me pesé porque, mientras caminaba a
través del ruido del tréafico y un sol penetrante, producto del asfalto, me di cuenta en
donde desemboca esa necesidad de s6lo mirar, entender y aceptar al otro en el que
algo de nosotros se refleja. “4Y ese otro al que no entendemos, en el que no nos
miramos?”, recuerdo que pensé ese dia. Y, a modo de respuesta, me distraje
pensando en lo que habia aprendido caminando en la sierra, porque un territorio en
el que continuamente hay que negociar?® nos abre no sélo a una distinta relacién

con el entorno, sino también “con el otro, y con el cambio” (Demanget, 2015:33).

Con la llegada de carreteras y de calles, el caminar, tal y como nos lo
describia don Javier a través del recuerdo de su padre, ha cambiado. Dos polos se
muestran, pues la diferencia entre quienes caminan y quienes no lo hacen es el
poder adquisitivo. Por un lado, se sostiene que las personas que viven en el centro
de Huautla usan sus coches para ir a la esquina. “Ya no quieren caminar”, me dijo
don Javier. Mientras en los taxis que conectan las distintitas localidades y
municipios, ya no se narran cuentos e inclusive es raro que las personas hablen

entre si, al menos que se conozcan 0 sean amigos.

En una conversacion recopilada por Fernando Benitez se lee al mazateco
Panuncio decir: “En otros afos estariamos contando cuentos hasta el amanecer.
Hoy nadie cuenta cuentos. Sélo hablamos de los problemas que nos calientan la

cabeza” (Benitez, 1979:127). Lo anterior podriamos hilvanarlo a la progresiva

2% De acuerdo con Alessandro Questa: “los mecanismo de negociacién implican una
significacion semidtica que integra a lo humano con lo natural mediante rituales,
festividades y mito-practicas" (Questa, 2018:274).

30 Javier Hernandez en conversacion con Ofelia Ladrén de Guevara, noviembre de 2019,
Huautla de Jiménez.
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desapariciéon de caminantes, quienes, al transitar por las calles y carreteras, son
ahuyentados por los cldxones de los taxis y de los automdéviles. En el extremo
contrario de las personas del centro que usan sus coches para ir a la esquina, estan
quienes, producto de la crisis econdmica de la pandemia del Covid-19, tienen que
desplazarse por los caminos de antafio. Asi me lo comentd Emilio Fernandez3! —
habitante de Loma Chapultepec y miembro de Memoria Mazateca—, cuando
caminabamos por el camino que lleva de Loma Chapultepec a Xochitonalco vy,
durante nuestro trayecto, nos cruzamos con varias personas. Emilio Fernandez me
explicd que eso era sintoma de la crisis econ6mica, producto de la pandemia en
que las personas estaban inmersas, pues anteriormente ese camino era poco

usado.

Isabel Martinez (2020), dentro de su investigacion sobre los caminos
raramuri, menciona que en el acto de caminar es un movimiento fisico y un
movimiento moral. Ademas, diferencia los caminos raramuri con los no raramuri —
carreteras y vias— diciendo que se trata de “manifestaciones concretas de modos
de existencia distintos” (Martinez, 2020:149). La divergencia entre quienes caminan
y no lo hacen en la sierra mazateca podria ser entendida a través de esta cualidad
moral que tiene el caminar raramuri y que Isabel Martinez expone. Los mazatecos
gue no caminan establecen otro tipo de relacion con el territorio, en muchos casos,
enfocada en el comercio, que es otro modo de existencia, lejano al de trabajar junto

con la tierra y el maiz. Sobre ello abundaremos en el resto de los capitulos,

31 Emilio Fernandez en conversacion con Ofelia Ladrén de Guevara, noviembre de 2021,
Loma Chapultepec.
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principalmente en el segundo a través del personaje del Chato. Ademas, tal y como
veremos en el capitulo dos sobre el ascenso al Nind6 Tokoxo, en el caminar el
espiritu conversa con el territorio y sus energias, ocurriendo que el propio camino,
al sentir la energia de algunas personas, no les permita continuar haciendo aparecer
un animal peligroso o cansando fisicamente al caminante. Por ello, es preciso
sefialar que el caminar estéa estrechamente ligado a la construccién que hace cada
mazateco de su persona, del modo de existencia —agricola o vinculado al

comercio— que elige para relacionarse con los otros.

Recuperando los conceptos de first, second y third nature de Anna Tsing
(2015). Los cuentos y el caminar, a la lupa de estos conceptos, nos muestran,
comenzando con el first nature, cdmo las relaciones ecoldgicas se modifican
paralelamente a la disminucién de caminantes, hay menos personas gque narran
cuentos y, por tanto, menos interesados en aprender, investigar o escuchar estas
historias. En cuanto al second nature, que refiere a las transformaciones al
ambiente, salta la llegada del asfaltado y el que los lugares sagrados —cerros y
cuevas— pasen a ser simbolos mercantiles para atraer turistas. Y, por altimo, en el
third nature, nos encontramos con el importante papel que juegan quienes siguen
caminando y narrando cuentos, no s6lo como una forma de preservar el world-
making de los ancestros, sino también como una forma de resistencia contra los
world-makings que, venidos del exterior, ven a los naxinanda chjota énima a través
del dinero y la extraccion, pues desconocen la relacién que existe entre humanos y

no-humanos.
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Por eso, asi como los caminos, para evitar que se tapen y se tundan de pasto,
necesitan de un caminante que siga sobre los pasos de otro, los cuentos, para
movilizarlos del pasado al presente, necesitan de un narrador y de un oyente. Y,
cuando las personas toman la tarea de Tusitala, que suele iniciar con un “dicen”,
prestan su voz —individual— a la voz de los naxinanda. El narrador regala su modo
de contar historias para que esos hechos y personajes, que no le pertenece, pues
son colectivos, vivan. Y asi: los caminantes recorren los naxinanda como rios y, al
prestarle su voz a todos estos personajes no-humanos que los habitan, como el
agua que hace florecer a lo que a su alrededor crece, ungen de vida a ese naxi en

el que la nacion mazateca ha hecho su hogar.

Para recapitular, diremos que los cuentos, al ser un testimonio de lo vivido en
el territorio, se convierten en una especie de memoria histérica a través de la que
los chjota énima, que prestan atenciéon a estas historias®?, buscan dirigir sus
relaciones actuales y responder a los porgués que inundan el enigmatico pasado

detras del nombre de un naxinand4, de un cerro, de una planta o de un animal.

Para caminar el so’ndele nima santo, el chjota chijne tiene que conocer el
mito de origen del principio al final, tal y como don Sabino le sefialé a Eckart Boege.
La capacidad de revivir los momentos primordiales es lo que le permite al chjota
chijne traer la fuerza que el enfermo necesitaba en el momento actual: “Todo viene
desde el principio, del nacimiento del universo, cuando se cred la naturaleza.

Cuando apareci6 el dia, todo estuvo preparado para resolver, todo se prepar6 antes

%2 En su mayoria se trata de persona mayores, ancianos que se dedicaron a actividades
agricolas, como es el caso de dom Javier Hernandez y Leonardo Martinez.
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de que hubiera vida como ahora” (Boege, 1988:90). De esta manera, el conocer los
cuentos, que son la memoria historica de los naxinanda mazatecos, es una forma
de movilizar el pasado para resolver favorablemente los problemas del presente.
Concluyendo, tal y como don Sabino se lo explicé a Eckart Boege, que “la finalidad

del cuento es ‘para que podamos sobrevivir ahora™ (1bid:91).

Asi el caminar y los cuentos configuran el world-making mazateco. A través
de ellos los mazatecos se relacionan con los dos planos de su mundo. Relacion que
abordaremos con mas detalle en el siguiente capitulo, destinado al Chikon Tokoxo,

una de las entidades no-humanas mas importantes para los mazatecos.
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Capitulo 2

Chikon Tokoxo

Salen del mundo cuando

las sombras se visten de luto.
Son los duefios de la noche.
Son los duefios del silencio.

Juan Gregorio Regino
Los guardianes de la tierra

A lo largo de este capitulo se abordara, a través de varias historias orales, el
temperamento ambivalente del Chikon Tokoxo, sus lugares de residencia y su
relacion con los mazatecos. El objetivo de este capitulo es mostrar, a través de este
personaje, los dos mundos (so’nde fia tiyo chuan y so’ndele nima santo) que
conviven en el Cerro de la Adoracion y que configuran el territorio mazateco.
Ademas, se contrastara la personalidad del Chikon Tokoxo con la del Chato,
personaje cavernario quien vive en las simas y expone la relacion que el world-
making mazateco ha establecido con el capitalismo, asi como su proceso de llegada

a la sierra.

No hay ninguna historia que dé precisidén sobre el origen del Chikon Tokoxo.
Esa es la respuesta que me han dado todas las personas con las que he platicado
sobre el Cerro de la Adoracion. El 29 de noviembre de 2021, siendo las cuatro de la
tarde, Constantino Perfecto Martinez —de profesion carpintero y habitante del barrio
mixteco en Huautla, y gracias a la traduccion de Marcial Venegas Gonzaga,
integrante del colectivo de Memoria Mazateca—, nos habl6 un poco sobre el Chikon

Tokoxo para iluminar la ambigiedad que rodea su surgimiento: “El Chikon naci6 con
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la tierra y fue asi como Dios le dio ese trabajo de cuidar la tierra, para eso el Chikon
fue creado. Dios no quiso estar en la tierra, quiso estar mas en el cielo, pero el glero

esta aqui en la tierra. Salié especialmente para cuidar los cerros”.

Constantino Perfecto cuenta que, en el principio eran cuatro chikon entre
quienes se repartirian los naxinanda mazatecos. Al Chikon Tokoxo, carifosamente
apodado “el guero”, le habia tocado el naxinanda de Ixcatlan, pero el olor del
pescado era tal... —imaginemos un olor nauseabundo y repulsivo para entender la
actitud del Chikon— que “El glero” no aguantd, y pidi6 que lo cambiaran,
argumentando que: “No queria ensuciar a los mazatecos”. Marcial Venegas afiade
gue hay personas que le llevan al Chikon pescado como ofrenda. Su abuelo decia
gue eso no debia ser asi y lacdnicamente se lo explicaba: “Al gliero no le gusta eso”.
Y si, no por nada su gran morada, el Nindé Tokoxo —Cerro de la Adoracion— se
rodea de cerros, como alejandose de ese mar que, si no fuera por estas serranias,
su presencia quedaria prontamente descubierta para nuestros ojos y para los del

Chikon. Una ilusion: la de sentirse mas lejos del mar de lo que realmente se esta.

ElI Nind6 Tokoxo se extiende, alarga sus faldas como queriendo cubrirlo todo,
quiza, por eso, los chjota énima vieron en él un simbolo de proteccion que los llevo
a establecerse en los alrededores. La llegada a su cima —ya sea por el barrio del
Fortin o por los pastizales de Loma Chapultepec— no es inaccesible. Los caminos,
pese a lo inclinado y lo resbaloso de la tierra —de un café casi amarillento—,
permiten al caminante acceder a la cima en unos 25 a 35 minutos. Pero, cuidado,
llegar a la cima no significa que este misterioso cerro ya se nos ha revelado. Faltan

el resto de los pasadizos, marcados apenas por la tierra, y aquellos por donde ni
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siguiera se ha trillado camino. Los arboles del Nindé Tokoxo se unen en la
vertiginosa escena de la neblina que cae sobre ellos, como si le hablaran y ella
escuchara los murmullos y se decidiera por volver su soliloquio en un dialogo, en el
que, entre el verde espeso de los arbustos: pajaros de los mas diversas estirpes,
viboras y temazates viven. Si alguien puede jactarse de conocer a la perfeccion este
cerro podria ser la neblina. Ella se desliza por cada uno de los intersticios de la
vegetacion, por los recodos de las simas que, como activistas de la paradoja, moran
dentro de esta cumbre. De repente, el observador que recorre asombrado la
horizontalidad del Nind6 Tokoxo, recibe un traspié. Su mirada se detiene, y ahi, una

pequefia serpiente gris, separa a un cerro de si mismo: la carretera a Tuxtepec.

La construccion de esta carretera, que dividié a la mitad el cerro, dio mucho
de qué hablar. La gente decia que el Chikon Tokoxo estaba muy enojado y, para
algunos, lo sigue estando. Durante la obra, hubo un estrafalario cobro de vidas y
accidentes. Actualmente perdura la estridente preocupacién porque la caza furtiva
de venados y de temazates va in crescendo, dado lo accesible y expuesta que la
carretera deja a la fauna silvestre. Ya no hay necesidad del caminar incierto y
prolongado entre arboledas repletas de vida animal y vegetal, la carretera hace mas
accesible las presas, pero con cada nuevo triunfo del cazador, el enojo del Chikon

Tokoxo crece por la disminucién del nimero de sus animales.

Don Leonardo Martinez arguye que el primer sitio en donde fue visto el

Chikon Tokoxo no fue en el Cerro de la Adoracion, sino en el Cerro Rabén —ubicado
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en los municipios de San Felipe Jalapa de Diaz y San José Tenango33—. Al igual
que Constancio Perfecto, Leonardo Martinez sefiala que el Chikon Tokoxo surgié
cuando la tierra fue creada, a la par de ella. Sin embargo, no hay quien dé fe de
como ocurrieron los hechos, asi como la reunion de los dioses Tepeu y Gucamatz
en el Popol Vuh o la costilla de la que surge Eva que dotan de una cronologia al
milagro de la creacion. Nada de esto tenemos en cuanto al Chikon Tokoxo, estamos
a un tris del surgimiento, y sin embargo no sabemos coémo ocurrié. El origen se
yergue en enigma, en el mutismo de los hechos que nadie sabe como sucedieron.
Quiza, no por nada, una de las caracteristicas del temple del Chikon sea la
ambigiedad, pues es una entidad conectada a lo trascendental, a lo infinito, al
cumulo de fuerzas y poderes que el hombre no comprende del todo y, sin embargo,

para vivir, tiene que aprender a relacionarse con ellas.

La personalidad de Chikon Tokoxo es ambivalente34. Por un lado, es el
favorecedor, el guardian del pueblo mazateco y, por el otro, es capaz de enfermar
y causarle mal a la gente. “El malo se vino a la tierra, es Chikon Tokoxo, un espiritu
maligno, que puede hacerte mal...”, le compartieron a Federico Valdés (2018:224).
Mientras que Valeriano Garcia sefial6 a Citlali Rodriguez que “también puede
presentarse como un enano” y Sergio Morales le mencioné que “como un rayo que

por su luminosidad no permite ser mirado” (Rodriguez, 2019:79). Por su parte,

3 Leonardo Martinez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2021,
San Andrés.

34 Sobre la personalidad ambivalente, Magali Demanget menciona que: “Los chikon no son
ni buenos ni malos, es decir, son eres ambiguos que se sitian fuera de una clasificacion
dualista entre el bien y el mal. Esta ambigledad retoma en realidad la ambivalencia de su
comportamiento, puesto que ellos pueden ser de vez en vez benéficos o maléficos, en
funcidn de las circunstancias del encuentro”. (Demanget, 2000:44).
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Magali Demagent menciona que el Chikon Tokoxo: “Es santo y animal, también se
le conoce como caballo y puede manifestarse por el ruido de sus cascos. Se
encuentra, simultaneamente, en la cima del cerro, aunque también observamos
ofrendas en unas cuevitas que estan en la falda” (Demaget, 2015:40). El Chikon
Tokoxo es un personaje dificil de ser definido, pero es a través de su personalidad
multiple que entendemos cdmo es que las historias orales de los chjota énima se
ensanchan, plagandose de interpretaciones diversas y contradictorias, en las que lo
que resalta, con cada nueva version, es la interpretacion que las persona tiene sobre

su territorio, y como es dindmica y se actualiza con cada nueva interaccion.

Constantino Perfecto Martinez sefiala que el Chikon Tokoxo es un personaje
muy rico, que da prosperidad. En mazateco se expresa de él con las palabras:
Chikon xi le tejao, que Marcial Venegas nos hace el favor de traducir y nos dice que
se refiere a la caracteristica de un ser que es luminoso y préspero. En lluvia de ideas
se comparte que se le conoce como un sefor alto, glero y de cabello blanco. El
linglista Rafael Renteria, quien también nos acompafia, pregunta si, dada las
caracteristicas fisicas distintas que tiene este personaje, el Chikon Tokoxo es
extranjero. Prontamente la respuesta se enuncia: “Si fuera extranjero tendria otro
trabajo™°. Es asi como llega a nosotros la explicacion de que una de las
caracteristicas distintivas de este personaje es la siembra del maiz, ese es su
trabajo. Como se vera en el capitulo tres, el trabajo es una forma de relacionarse

con el territorio que establece un world-making entre humanos y no humanos.

3% Conversacion entre Constantino Perfecto, Marcial Venegas, Rafael Renteria y Ofelia
Ladrén de Guevara, noviembre 2021, barrio mixteco, Huautla de Jiménez.
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Constantino Perfecto sobre ello cuenta que: “Cuando él [Chikon Tokoxo] se hizo

cargo del cerro. Siempre pudo cultivar y sus cosechas fueron prosperas”®.

Rondan los rumores que el Chikon Tokoxo tiene —o tuvo— familia.
Constantino Perfecto lo niega rotundamente: “El Chikon es puro, no es posible que
tenga dos esposas, ni hijos”¥’. Sumando a lo anterior, Leonardo Martinez va mas
alld en su respuesta y nos explica que cuando se habla de que el Chikon es esposo
o padre de tal o cual entidad no se refiere a los lazos que cotidianamente en el
nacleo familiar se forman, sino que es una manera de expresar la relaciéon que
establecen el agua y el cerro, y el resto de los duefios del territorio que al unirse
conforman y dan vida a los naxinanda chjota énima. Leonardo Martinez, al igual que
Constantino Perfecto, apunta que el Chikon no pudo tener familia porque es puroe:

“chikon no quiere decir gliero, sino puro, limpio”°, recalcé Leonardo Martinez.

Sin embargo, hay quienes apuntan que el Chikon Tokoxo si tiene familia. Don
Javier Hernandez cuenta que las esposas del Chikon Tokoxo son varias. Chjoon

Ndéa Jve es la méas conocida y se le considera la deidad del agua. Ella y el Chikon

3 Constantino Perfecto en conversacion con Ofelia Ladrén de Guevara, Rafael Renteria 'y
Marcial Venegas, noviembre de 2021, Huautla de Jiménez.

37 Constantino Perfecto en conversacion con Ofelia Ladrén de Guevara, Rafael Renteria y
Marcial Venegas, noviembre de 2021, Huautla de Jiménez.

% Revisando la etimologia de su nombre nos encontramos con que chikon significa
poderoso, to: boludo, ko: blanco y xo: espumoso. De acuerdo con el etnolingliista mazateco
Florencio Carrera: “El término chikon alude a lo poderoso porque se trata de una deidad (de
una entidad numinosa), la raiz to, boludo, se refiere a que es un cerro, es decir, una
prominencia que sobresale de la superficie de la tierra, las raices ko y xo, blanco y
espumoso aluden al agua clara que brota de éI” (testimonio recopilado por Maria Cristina
Quintanar, 2010:85) Por su parte, Magali Demanget, recopilé lo siguiente referente al
porqué al Chikon se le llama “guero”: “Segun el maestro Isauro Nava, N'iotjinle ngan'io, k'oa
Chikon kjif "es alguien con mucho poder, claro, brillante” (Demanget, 2000:44).

39 | eonardo Martinez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2021,
San Andrés.
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conforman la pareja conyuge de dioses mesoamericanos®. Pero la diversificacion
se complejiza, pues, como don Javier sefiala, al Chikon Tokoxo se vincula con méas
esposas, quienes son duefias de cerros, de arroyos y de las plantas®!. Sobre estas
dos ultimas don Javier explica que es gracias a este vinculo matrimonial que las
plantas medicinales florecen y que los arroyos no se secan, en fin, que la vida es
posible no sélo para los chjota énima, sino también para los animales, plantas y no-
humanos que habitan los naxinanda. Por su parte, don Félix le describié a Federico

Valdés de la siguiente manera los vinculos familiares de los chikon:

Dentro de los cerros los chikones tienen sus ciudades, pueblos, casas,
familias, animales, potreros. Son de apariencia humana, hombres y mujeres.
Tienen deslindes de terrenos, como los humanos, puede ser que
determinado cerro sea de un chikon y el de enfrente sea de otro, con
animales y todo. En el s6tano, por ahi respiran las personas que viven ahi,
tienen sus ciudades, pero no se ven. Los chikon nindo comen y beben,
nacen, se enferman y mueren, tienen esposa, hijos y parientes; son las
personas de alla abajo. (Valdés, 2018:224-225).

Sobre el temple airado y los castigos del Chikon Tokoxo, don Javier me

cuenta que en una ocasion los coyotes del Chikon —el giiero no sélo es el duefio
del Nind6 Tokoxo, sino también de los animales, arboles y plantas que ahi moran,

se dice que los coyotes son sus guardianes*— comieron del ganado de unas

personas para satisfacer sus necesidades alimenticias. El sefior de quien tomaron

40 De la pareja de dioses mesoamericana “es bien conocida la capacidad de los antiguos
dioses mesoamericanos para dividirse en dos personas que con frecuencia integran una
pareja conyugal. Cada uno de los cényuges se ocupa del ambito césmico propio de su
sexo” (Lépez y Lopez, 2009:70).

41 Javier Herndndez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2021,
Huautla de Jiménez.

42 Inchaustegui recupera un testimonio parecido sobre el Chikon Tokoxo y los coyotes: “El
Chicon Tokoxo es el jefe de los coyotes... que son sus policias, son sus perros...”
(Inchaustegui, 1977:91).
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las reses le iba muy bien, era prospero —me cuenta don Javier—, pero cuando el
sefor vio que le estaban comiendo su ganado, al ahuyentar a los animales con su
rifle, maté a un coyote. Después de este suceso, le comenzd a ir muy mal v,
mediante suefios, supo que no podia hacer nada para recuperar su fortuna, porque
lo Unico que queria el Chikon a cambio era al coyote, que él habia matado, vivo. El

sefior no pudo hacer nada, ni tampoco recuperar el bienestar que antes tenia®3.

Dentro del cerro de la Adoracion, en 2019, don Javier construia una cancha
de futbol. En una de nuestras conversaciones de sobremesa, su hijo Javier, con
quien platiqué sobre la cancha comunitaria de su papa, me dijo: “Mi papa debid de
haber hecho algo antes de construir, si no... El sabe que...”*4, y sin terminar la idea,
con el suspenso de la oracién retenida en los gestos de su cara, refirio las graves
consecuencias que puede traer el no pedirle permiso al Chikon Tokoxo y sélo

disponer del terreno como a uno le plazca.

Romper el convenio tacito que hay con los chikon desencadena una reaccion
por parte de ellos. Magali Demanget (2015:36) menciona que cuando se inauguro
la carretera para Tuxtepec, que cruza por las faldas del Cerro de la Adoracion, el
Chikon Tokoxo provocé derrumbes ocasionando la muerte de varias personas y
dafiando las maquinas de los ingenieros. Para que esto cesara los chjota shine

tuvieron que interceder. De otra manera no habria sido posible continuar, pues en

43Javier Hernandez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2019,
Huautla de Jiménez.

44 Javier Hernandez Martinez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre
de 2019, Huautla de Jiménez.
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donde se construyo la carretera es un sitio delicado, ya que esta via cruza por la
mitad del Nindé Tokoxo. Como se mencionaba al inicio de este capitulo, con la
carretera aumento la caza furtiva, pues la fauna silvestre (venados y temazates)
estd mas al alcance de los cazadores. El convenio técito y los limites de respeto con
el Chikon se rompen, se incentiva la caza furtiva en vez de tomar solo lo que se

necesita, tal y como lo fomenta el duefio del cerro.

Pero crucemos al extremo contrario, lejos del temple airado y vengativo del
Chikon Tokoxo, a ese Chikon que sube asolearse por las mafianas a la cancha de
futbol de la cima y, al hacerlo, nimba su cerro para decirle a su gente que esta
presente, en casa®®. El Chikon Tokoxo “es duefio del poder y del bien en la Sierra
Mazateca” (Quintanar, 2010:205). Su funcion dentro del territorio es ser mediador
de las relaciones que establecen humanos y no-humanos en los naxinanda. Si a
una persona se le aparece —ya sea en el cerro, en suefios, 0 en una ceremonia
con hongos— se considera de buen augurio. Por ello, es bien sabido que cuando
se aparece, se le puede pedir o que sea. Aunque es raro que esto ocurra, y por eso

cuando sucede hay que aprovechar, pues se trata de una bendicion.

Era 17 de septiembre de 1957 cuando don Leonardo Martinez escucho el
rumor de varias pisadas. Era muy de mafana, y quienes se acercaban lo hacian
con un caminar distinto, no era el paso apresurado de quien, ante la extensa rutina
matutina, se dispone cuanto antes a empezar el dia. Nada de eso. Venian a paso

firme, sin detenerse. Y, sin embargo, algo se sentia extranjero, especial. Las

45 Cipriano Guerrero en conversacion con Ofelia Ladrén de Guevara, noviembre de 2021,
Huautla de Jiménez.
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pisadas desconocidas entraban hacia San Andrés sellando sus pasos al trillado
camino que en los dias de plaza ocupa el emblematico mercado, conocido por
preservar todavia las costumbres y varios productos a cédmo era la tradicion. Entre
ese rumor, a la distancia, don Leonardo Martinez percibié a un hombre sentado
sobre un temazate. A su alrededor, protegiendo y engalanando el cabalgar de aquel
hombre, caminaban trece coyotes. Todos ellos entraban hacia San Andrés sin
detenerse. Parecian hacerlo desde otro lado, como si su mundo fuese otro, y en ese
breve lapso de su andanza, invitaran a mirar y entender, aunque fuese de soslayo,
su modo de vida tan distinto que, por serlo, resulta en ocasiones semejante al

nuestro. Dos planos del mundo uniéndose, conviviendo para hacer uno“®,

Leonardo Martinez miré a aquel hombre, y no tuvo que pensar dos veces
para saber de quién se trataba. Desde el fondo de si mismo le solicitd dos
bendiciones: jugar y contar cuentos. Don Leonardo Martinez concluye su narracion
sobre este encuentro diciendo que las historias que escribe —que ha recopilado en
dos libros y esta pronto a publicar un tercero— lo ha hecho gracias a que el Chikon
Tokoxo le dio ese dia el don de la palabra. Ademas de que, para jugar, le concedio
el deporte del boxeo. Ahora, a sus setenta afios, cuando ya no le es posible practicar
en carne propia este deporte temerario, es el organizador de torneos donde
participan mujeres y hombres de las mas diversas edades que gustan y practican

del boxeo.

46 | eonardo Martinez en conversacion con Ofelia Ladrén de Guevara, diciembre 2021, San
Andrés.
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Las apariciones del Chikon Tokoxo le ocurren a quienes obran con respeto y
cuidan los lugares, se tratan de una kua chi ko tain*’, una bendicion. Es usual que
lo que el Chikon les otorgue a las personas se relacione con el sustento. Dofia
Ortencia Martinez me compartié que a su abuelo, quien se dedicaba a recoger lefia
en el Cerro de la Adoracion, el Chikon Tokoxo se le aparecio y le regalé una gallina,
la cual fue muy préspera®. No por nada se dice que el Chikon Tokoxo es “el duefio
de la prosperidad agricola” (Demanget, 2015:36), pues a él se le vincula todo lo
relacionado con la alimentacién y, por tanto, con el bienestar de las personas. A lo
largo de Mesoameérica abundan las historias como la del abuelo de dofia Ortencia
Martinez, pues es bien sabido y estudiado que al duefio del cerro se le vincula con
las semillas, principalmente la del maiz. Ahi estan los dibujos de los gobernantes
mayas que emergen de un cerro sujetando una mazorca como sefial de poder, los
cuales nos hablan desde su silente época para decirnos cuan distinto y a la vez

cuan similar es la relacion con los cerros*°.

Siguiendo la naturaleza del enigmatico temple del Chikon Tokoxo, hay
personas que sefialan que —dado las transformaciones de la llegada de la
modernidad a la sierra en la fisonomia de Huautla, las costumbres, el caminar y las

relacion de reciprocidad con el territorio— el Chikon Tokoxo se ha ido a vivir a otro

47 Javier Hernandez en conversaciéon con Ofelia Ladréon de Guevara, diciembre 2021, via
telefénica. También se puede traducir como: “Buena vibra”.

48 Ortencia Martinez en conversacion con Ofelia Ladrén de Guevara, noviembre 2019,
Huautla de Jiménez.

4% Hugo Garcia Capistran hace énfasis en que son varios los mitos, tanto en la regién maya
como en el centro de México, donde el surgimiento del maiz ocurre en el cerro. [Véase
Garcia, 2017:55]. Y sobre los gobernantes mayas menciona: “El ritual consistia en que el
gobernante se colocara por encima o frente a la “montafia”, desde este punto mostraba su
control sobre el sol en su paso por el firmamento y, paralelamente, las lluvias que permitiran
el crecimiento de las plantas, en especial del maiz” (Garcia, 2017:53)
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lado. “El Chikon ya no vive en el Cerro de la Adoracién (Nind6 Tokoxo) desde que
llegaron las gentes [se refiere a los extranjeros], ya no les gusté y se fue a vivir a
cerro Rabén [San Bartolomé Ayautla]”, le compartié Sergio Morales a Citlali
Rodriguez (2019:80). El Cerro Rabon, a diferencia del Cerro de la Adoracion, se
trata de un area de dificil acceso, ya que “no existen terracerias que lleguen a la
meseta del cerro” (Lorea y Munn, 2005:24). No por nada, cuando las personas
cuentan que el Chikon Tokoxo decidi6 irse a vivir a ese cerro, mencionan a su vez
lo inaccesible de su cima, dejando entrever el gran enojo detras del acto del Chikon.
De ser asi, lo anterior conllevaria también un rompimiento de la relacion tacita de
cuidar y de repartir las riquezas de los naxinanda a los chjota énima por parte del

duefio del Cerro de la Adoracion.

Javier, el hijo de don Javier, en una ocasion en la que platicaAbamos sobre la
partida del gtiero, me mencioné que el Chikon Tokoxo se fue a vivir al Cerro Rabén
porque se enojo y también porque su esposa enfermd y la fue a cuidar alla. Ademas,
€l ha escuchado decir que “cuando el Chikon decida ya no cuidar de los mazatecos,
que, entonces, el cerro de Huautla [Cerro de la Adoracién] se va a quebrar™°. Sin
embargo, no podemos asegurar nada. No hay una historia definitiva u oficial, cada
persona da su versidén y opinion, en otras palabras, la historia esta viva y, por tanto,
las personas en su andar la construyen y reconstruyen, como esta tesis: cada nueva

oraciéon que el lector lee es el testimonio de lo borrado y de lo no escrito.

50 Javier Hernandez Martinez en conversacion con Ofelia Ladrén de Guevara, noviembre
de 2019, Huautla de Jiménez.
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Estamos de nuevo a un tris de los pasos del Chikon Tokoxo, pero basta sélo
eso para que la neblina revolotee alrededor de la personalidad e historia de este
personaje. Y si, cuando caminamos por su Nind6 Tokoxo, a pesar de que sea solo
neblina lo que se ve, su presencia habla desde el otro plano del mundo: es el rozar
del viento sobre los arboles, el aroma a tierra fresca. El esta ahi, se manifiesta en
multiples e infinitas formas. Por un instante entendemos todo: los cdnyuges al unirse
dan vida y abundancia a los naxinanda mazatecos, poblandolos de plantas, de
animales, de agua y de cerros, quienes, al unirse con el otro plano, hacen posible a

las familias chjota énima el desarrollo en un territorio.

Las dos casas del Chikon Tokoxo

Cuenta Leonardo Martinez que el Chikon Tokoxo, después de su primera aparicion
en el Cerro Rabdn, arrib6 a la que seria su primera morada: el Nindo kjuate xoma
(Cerro Verde, en San Andrés). Fue el sol el que iluminé su camino, porque antes,
en aquel tiempo, el sol no salia por donde ahora lo hace, lo hacia en sentido
contrario. Asi fue como el Chikon Tokoxo, después de que Dios Padre le diera su
vehiculo —un mazar (temazate)—, se dirigié a su nueva morada, conocida hoy por
todos los chjota énima como tal: el Nind6 Tokoxo (Cerro de la Adoracion). Era un
31 de diciembre cuando el Chikon cruza San Andrés y llega a este cerro. En el
calendario mazateco corre la veintena chan men, en la que las personas piden al

duefio del cerro por buena siembra y fortuna. Don Leonardo Martinez sefiala que el
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Nind6 Tokoxo significa Cerro de Pedimento y no Cerro de la Adoracién, tal y como

esta veintena lo indica®!.

El calendario chjota énima, a diferencia del gregoriano, comienza el 17 de
septiembre con las veintenas de reforma. Esa temporada del afio, Chikon Tokoxo
lo pasa en su cerro de San Andrés, Nindo kjuate xoma, hasta el 31 de diciembre
cuando comienzan las veintenas de siembra. El Chikon se transporta a su otro cerro,
mas cerca de Huautla, y conocido por todos como Cerro de la Adoracion. La dos
moradas del Chikon hacen alusion al monte occidental —Nindo kjuate xoma—y al
oriental —Nind6 Tokoxo— que, siendo dos de las cuatro proyecciones del Monte
original, son las mas importantes. La primera funciona como almacén mientras que
la segunda “es considerada como punto de entrega del don. En suma, en extremos
cardinales opuestos se sitian las dos funciones complementarias de una troje:

guardar y entregar el grano” (Lopez y Lopez, 2009:129).

Don Leonardo Martinez establece esta diferencia por medio de lo que se
debe ofrendar en cada una de las moradas del Chikon Tokoxo. En el Nindo kjuate
xoma no se ofrenda nada y sélo se lleva una vela, lo que se le da al Chikon es pura
oracion, pura palabra. A diferencia del Nindé Tokoxo, en donde las personas para
pedir por su siembra llevan guajolote, velas, copal, pluma de guacamaya y cacao.
Sobre el cacao, don Leonardo Martinez sefiala que no fue hasta la llegada de los
aztecas que se incorpor6 como ofrenda. La diferencia entre cada tipo de ofrenda es

la veintena a la que pertenecen, en las veintenas de reforma se pide en el Nindo

51 | eonardo Martinez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2019,
San Andrés.
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kjuate xoma por la resolucion de problemas que no son de siembra, mientras que
en el Nindé Tokoxo, del 1 de enero al 16 de septiembre, se pide por el crecimiento

del maiz®2.

En el Nindo kjuate xoma el ascenso es directo, una diferencia que tiene con
respecto al Nindé Tokoxo. En el sendero, por el que se cruza para subir hasta la
cruz en donde se platica con el Chikon, abundan arboles. Sobre su tierra de un café
oscuro penetrante —una diferencia mas con el Ninddé Tokoxo—, las pisadas del
caminante hacen crujir a un sinfin de ramas y vegetacion que, como alfombra,
serpentean con el camino. Desde la cruz, en la que se platica con el Chikon Tokoxo,
es posible mirar el Cerro de la Adoracion. Ambos cerros estan alineados, como
mirandose uno al otro: siendo espejo y reflejo al mismo tiempo. La presencia del
Chikon Tokoxo, a través de esta alineaciéon, nos cobija, nos hace sentir que, pese a
las notorias divisiones geograficas, su cerro —y €l mismo— es muchos y uno a la

Vez.

52 | eonardo Martinez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, diciembre de 2021,
San Andrés.
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Leonardo Martinez en la cruz del Nindo kjuate xoma

En el Nind6 Tokoxo si existen divisiones, en cada una de ellas hay una
energia especial que determina lo que la persona debe hacer. No todos los sitios
son para pedir, como no todos lo son para platicar. Leonardo Martinez sefala que
cuando el Chikon Tokoxo lleg6 al Cerro de la Adoracién coloc6 un escritorio para
gue las personas fueran a pedir su chaon (su don). En esa primera ocasién el Chikon
no pidid nada a cambio, sdlo les sefialdé que no les iba a regalar, sino que tenian

qgue cumplir cierto reglamento al sembrar: el de las veintenas de siembra®3.

53 Leonardo Martinez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, diciembre de 2021,
San Andrés.
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Actualmente, para ascender al Nindé Tokoxo, las personas deben pasar
primero a la cruz, en donde el curandero dice el nombre de la persona y le hace una
limpieza para que cuando bajé a la cueva, a pedir y dejar su ofrenda, vaya chikon,
puro, limpio. La cruz cumple la funcion de una recepcion. El nombre de las personas
se pronuncia a guisa de presentacion. Ahi el curandero “anota” —en su explicacion
don Leonardo Martinez utiliz6 este verbo— el nombre de las personas como

visitantes del Chikon Tokoxo.

Sobre la cruz en la cima del Nind6 Tokoxo, la que funge de recepcion, el
profesor Florencio Carrera explica lo siguiente: “La cruz que esta alla arriba: oriente,
poniente, norte, sur es la misma cruz y en medio ¢,qué? El corazon, la vida. Abajo y
arriba es la vinculacion, es la unién, por eso el mundo esta integrado, no esta
separado™*. Con estas palabras Florencio Carrera nos devuelve a la importancia
de los cuatro puntos cardinales y el centro dentro del universo chjota énima. Las
personas asisten a la cruz a limpiarse, para que en su centro se integren en

equilibrio todas las fuerzas que conviven y conforman los naxinanda.

El profesor Florencio Carrera continla su explicacion de la cima del Nind6
Tokoxo: “Llega uno a la cima donde esta un arbol plantado. Ese arbol no sabemos
desde cuando esta ahi. Pero ahi esta, nadie lo tumba. ¢Por qué? Porque es una
representacion del cerro”. Dicho arbol, al que acompafan la cruz y la imagen de la
virgen de Guadalupe, recuerda a las imagenes del Arbol Florido coronando el Monte

Sagrado en el Cédice Borbodnico, lam. 15 y en el Cédice Borgia, lam. 44. Alfredo

% Florencio Carrera en conversacion con Ofelia Ladréon de Guevara, noviembre de 2019,
Huautla de Jiménez.
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Lépez Austin y Armando Lopez Lujan sefialan que la cruz y el Arbol florido son
equivalentes entre si. Ambos sirven a las personas para colocarse “bajo la presencia
protectora del Monte Sagrado” (Lépez y Lopez, 2009:50). Sobre el &rbol también se
ha mencionado que “indica la diversidad de bienes que proceden de los dmbitos
divinos” (lbid:40), es decir, las bendiciones (kua chi ko tain®%) que los dioses dan a
las personas, que en el caso del Nind6 Tokoxo se materializan en buenas siembras
0 en dones. El &rbol florido une los dos planos del mundo: el de los hombres y el de
los dioses. Ademas, por un lado con sus raices y por el otro con sus ramas, hace
converger el arriba —el cielo— con el abajo —el inframundo—, el mundo de los
ancestros (Ildem.). Asi, el mundo se integra gracias a que estos lugares sagrados
del territorio son recintos en los que las fuerzas y las entidades que moran los

naxinanda conviven.

Don Javier me mencion6 que durante el ascenso las personas y el cerro
dialogan no s6lo con palabras, sino también con su energia. En el camino para subir
a la cima del Cerro de la Adoracién —sefalado por unas piedras que a modo de
cuchilla simulan unas piernas— él ha visto a personas que ya no pueden subir y que
se tienden exhaustas en el pastizal. Me explicd que esto se debe a que el Chikon
Tokoxo rechaza la energia de estas personas y no los deja pasar a su dominio®®: ya

sea por su pacto con otras entidades del territorio, como lo es el Chato, o porque

5 Javier Hernandez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, diciembre 2021, via
telefénica.

5 Javier Hernandez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre 2019,
Huautla de Jiménez.
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los motivos con los que ascienden son contrarios a la comunién con el Chikon

Tokoxo.

Caminar por el cerro no se trata de un caminar cotidiano, sino de “un viaje al
estado liminar, un transito de lo profano a lo sagrado, un ingreso al espacio
sacralizado, una transicion entre distintos estados” (Montero, 2004:62). El ascenso
escalonado marca las etapas de la travesia y de la comunicacién con el duefio del

cerro, y se apoya de “diferentes puntos que son también lugares de culto” (Ibid:53).

De acuerdo con Victor Turner (1980:102-103 y 2008:64-99) son tres fases las
que las personas experimentan en un estado de liminaridad, que ocurre, por
ejemplo, al caminar en el cerro. La primera es la separacion, en ella el individuo se
aparta de su posicién en la estructura social y de sus condiciones culturales en las
que estd inmerso. En el ascenso, las personas experimentan la energia que se
desprende tanto de su interior como del cerro para acceder a una tercera, en la que
ambas se integran. La segunda es el margen o limen en el que todo alcanza una
condicion periférica sin una temporalidad cronoldgica determinada, ya que sélo
habr4 una iniciacion y una consumacion. La montafia trasciende sus limites
geograficos y la energia que se desprende, desde el momento de la iniciacion hasta
el de la consumacion, se convierte en el todo de las personas que participan en este
caminar. La tercera fase es la agregacion en el que las personas experimentan un
nuevo estado espiritual esa es “la prueba de que se fue al cerro y de que se atraveso
el camino” (Castillo, 2014:113). Esta ultima fase es la que lleva a la consumacion:
la altura del cerro se ensambla a la altura moral de la persona, el ascenso no se

cuenta en los metros sobre el nivel del mar (msnm) que el caminante recorre, sino
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en el viaje, la relacion social y espiritual como “una forma especifica de relacionarse

y de dialogar con las diferentes entidades que ahi moran” (Ibid:65).

Don Javier me explico que cuando se va al Cerro de la Adoraciéon hay que

platicar con él, para que el Chikon Tokoxo sepa qué nos hace falta:

¢ Para qué te da dinero si andas mal? Con sélo subir el cerro, él te da.
Luego ves a las personas... Van todas estresadas y, al subir, de
pronto, ya empiezan a respirar, a andar distinto. Por ejemplo, si nunca
le hablas a tu papa y nada mas cuando necesitas dinero vas y lo
buscas... Pues no, asi no se puede. Para eso es el dialogo con la
montafia, para conocerla y que te conozca. Ella sabe cémo estés, y
entonces te dara. (Testimonio don Javier, noviembre 2019, Huautla
de Jiménez).

En el testimonio anterior don Javier hizo énfasis en que es necesario
establecer una relacion de amistad con el Chikon Tokoxo. Después afadio: “A la
montafia uno va a limpiarse, a hablar con ella”. A través de este testimonio y lo
sefalado en el parrafo anterior, vemos como el pedir y el dar, en cuanto a la relacién
con el Chikon Tokoxo se refiere, son actos que toman su tiempo, convirtiéndose en
un modo de vida en el que las personas, mediante sus actos cotidianos, cuidan y

fortalecen una relacién cada vez mas cercana con el duefio del cerro.

El Nind6 Tokoxo, ademéas de ser un cerro que esta vivo, es morada de
muchas formas de vida: animal, vegetal, de chikon y de duendes. Se trata de “una
entidad sensible y reservorio de vida, un recipiente para otros cuerpos” (Questa,
2018:138). Una red viviente que se extiende sobre el horizonte y, por tanto, se le
considera como un sitio fundamental para el territorio. EI Cerro de la Adoracion es

el centro, en él se concentran las fuerzas del universo y se unen los naxinada chjota
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énima. “El monte sagrado es un foco privilegiado de irradiacién. Su caracter donador
y protector se difunde en todos los asentamientos humanos” (Lopez y Lépez,
2009:46). Por ello, el Cerro de la Adoracion es un centro, que como ocurre con el

cuerpo del caminante, en él, el resto del mundo se revela.

El Cerro de la Adoracion se comunica con el resto de las elevaciones
siguiendo su cualidad de naturaleza socialmente inclusiva®’. Esta comunicacion
ocurre también con las montafias que no pertenecen al territorio mazateco. Mauricio
Martinez me conté que le recomendaron avisar al Chikon antes de irse a vivir a
Puebla a estudiar su licenciatura. “El se puede comunicar y se comunica con los
otros duefios, les dice: ‘Cuidamelo, él es de los mios’™®, fue como se lo explicaron.

Ya sea en el mito de ruptura del Monte Primordial®®, recopilado por Goémez
Martinez entre los nahuas de Veracruz, o en Cartas a Tepoztlan cuando Pablo Soler
sefala: “Todos estos cerros se comunican unos con otros hasta Cuernavaca” (Soler,
1997:67) es posible identificar que lo que le dijeron a Mauricio Martinez no se trata
de un hecho aislado, propio del Chikon Tokoxo, sino de una cualidad en la que todas
las elevaciones sagradas representan un centro del mundo, en el que es posible

establecer una comunicacion con el resto de los lugares. En la sierra mazateca se

57 La cualidad de naturaleza socialmente inclusiva ha sido estudiada por Viveiros de Castro,
2007; Descola, 1997 y 2013 y Questa, 2018 dentro de sus investigaciones y en diferentes
contextos cada uno. En ella, las elevaciones no sélo son vistas como accidentes
geograficos, sino que se les considera y son estudiadas como entidades vivas en relacion
con el resto del territorio y los humanos y no-humanos que lo habitan.

58 Mauricio Martinez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2019,
San Andrés Hidalgo.

%9 “_os antecesores de los hombres subian por sus laderas [del Monte Primordial] a robar
los alimentos sagrados y a husmear a los dioses, por lo que éstos rompieron el Monte en
pedazos, dejando su base como jefe y dando a los pedazos dispersos el caracter de
subordinados” (Gomez citado por Lopez y Lopez,2013:49)
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habla de “una conexion subterranea, un camino por las cuevas que conecta la
localidad de Las Ruinas con el Pico de Orizaba” (Valdés, 2018:226). Es imposible
saber cuéles son los limites del Chikon Tokoxo, pues su dominio y su poder se
mezcla con el de otros cerros. Marcial Venegas me comenté que al gliero se le
confunde con otros duefios —principalmente con el de Tenango, San Martin
Caballero®—, e incluso se ha llegado a decir que se trata de una misma entidad

que se desdobla en muchas®?.

Las elevaciones sagradas, siguiendo a Daumal en El monte analogo
(2006:7), carecen de escala, sin importar sus dimensiones siempre tendran el
mismo valor sagrado. Todas —sin importar sus caracteristicas particulares®? — son
vinculos fisicos entre lo humano y lo sagrado, recintos en los que el tiempo v el
espacio se experimentan de otra forma: “La energia de la montafna no desaparecer
porque no es obra humana”3, me explicé don Javier Hernandez. Por su parte, el
profesor mazateco Florencio Carrera me dijo: “El Cerro de la Adoracion es una
fortaleza natural de la misma erupcion de la tierra. Ningun ser humano participé en

la edificacidon-construccion de este cerro”®4.

0 Marcial Venegas en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, diciembre 2021, Loma
Chapultepec.

61 “La imagen de un holograma puede facilitar la comprensién del tipo de vinculo entre los
duefios, pues posee la propiedad de que sus partes contienen una version atenuada de la
informacién contenida en el holograma como totalidad” (Rodriguez, 2019:82).

62 El Monte Primordial, al quebrarse y repartirse en pedazos dispersos se reparten sus
“funciones cosmicas fundamentales, mismas que se distribuyen, ademas, en sus diferentes
proyecciones” (Lépez y Lépez, 2013:37).

63 Javier Hernandez en conversacion con Ofelia Ladrén de Guevara, noviembre de 2019,
Huautla de Jiménez

64 Florencio Carrera en conversacion con Ofelia Ladrén de Guevara, noviembre de 2019,
Huautla de Jiménez.
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El Cerro de la Adoracién es considerado un ombligo del mundo, un naxi
(cerro) fundamental para el territorio mazateco. A los ancestros, que salen de su
profundidad de visita en dia de muertos, se les llama chato xo"o, “hombres fruto del
ombligo” (Cortés y Frassani, 2017:56). El ombligo, que en el cuerpo humano sefiala
la mitad, es también un centro. Podriamos pensar en el Onfalo de Zeus —el ombligo
que como centro hace surgir al resto del mundo—, pues el Nind6 Tokoxo levanta
sus laderas y, gracias al centro que él constituye, los naxinanda que lo circundan

florecen.

Un mundo opuesto al del Chikon Tokoxo

Cerca de Huautla de Jiménez, en la bifurcacion de la carretera que va hacia Santa
Maria Chilchotla y Eloxochitlan de Flores Magon, hay un lugar que lleva por nombre:
“Puente de Fierro”. Las cuevas que hacen ahi su sitio son el hogar del Chato, el
contrario del Chikon Tokoxo. Leonardo Martinez me cuenta que, en algunas
fotografias de la cascada, a la que llaman “velo de novia”, se ve el rostro cabrio de
este ser camuflado entre el agua que cae estrepitosamente®. Las personas que
desean riquezas se internan en el mundo subterrdneo para hacer pacto con el
Chato. La diferencia sustancial de este personaje con el Chikon Tokoxo es que las

riqguezas que €l da son inmediatas, van al ritmo de la economia capitalista mientras

65 | eonardo Martinez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, diciembre de 2021,
San Andrés.
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gue lo que el Chikon otorga a las personas sigue el tiempo del crecimiento del maiz,
el de la neblina deslizandose por los cerros, es decir, se cifie al proceso de
renovacion de la naturaleza que, como nos lo demuestra el cambio climatico, es
mas lento que el de la creacién de fabricas y de edificios. Magali Demanget lo

explica de la siguiente manera:

La disyuncién Chikon/Chato, divide a dos tipos de riquezas: la abundancia
ligada a la prosperidad agricola, estrechamente relacionada con la idea de
movimiento, circulacion e intercambios simbdlicos con el Chikon Tokoxo,
duefio de la agricultura y de la fertilidad; y la riqueza oscura del comercio
proporcionada por el Chato, que remite a una légica de acumulacion, a una
prosperidad estéril fuera de los intercambios sociales (Demanget, 2015:41).

El Chato surge en 1950 (Ibid:40) y se le asocia con la imagen de un macho
cabrio. Quienes hacen pacto con el Chato, de acuerdo con don Javier Hernandez,
mantienen relaciones sodomitas con él, les viene la regla y caen en un suefio
profundo al mediodia dia en el que cumplen con las tareas que el Chato les encarga.
Los unicos que pueden pedirle favores son los hombres, pues las mujeres no le
gustan®®, La riqueza obtenida, ademas de ser instantanea, no se hereda, se esfuma
con la muerte de la persona, quien al morir y para cumplir su condena, se interna

en el territorio del Chato.

El surgimiento del Chato dentro del world-making chjota énima se empalma
al proceso de llegada de la modernidad a la sierra. Este nuevo personaje es una
forma en la que los chjota énima se adaptan a este proceso y lo hacen suyo. Durante

mi conversaciéon con Constantino Perfecto, al preguntar sobre esta entidad, Marcial

66 Javier Hernandez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara Martinez, noviembre
de 2019, Huautla de Jiménez.
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Venegas contesto laconicamente, como evitando mezclar a este ser con el Chikon
Tokoxo: “Ese no es duefio de aca [Huautla y Loma Chapultepec], es de otro
municipio, de Chilchotla”®’, municipio en el que las personas no se dedican a la

siembra de maiz, sino a la caficultura.

El proceso de llegada de la modernidad a la sierra es un proceso prolongado
y multifactorial, dentro del cual resaltan la conformacion de Huautla de Jiménez
como el centro econdmico mas importante de la sierra —la llegada y monopolizaciéon
de la caficultura en el siglo XX, que después estaria a cargo del INI, el Instituto
Mexicano del Café (Inmecafe) y de Beneficios Mexicanos (Bemex)—, la intervencién
del estado a través del Instituto Nacional Indigenista en la segunda mitad del siglo
XXy, por ultimo, el interés nacional e internacional que la imagen de Maria Sabina
desperté en investigadores, hippies, periodistas y artistas entre quienes resaltan
Gordon Wasson (1953) y Gutierre Tibon (1956), interesado en investigar el lenguaje

silbado mazateco (Rodriguez, 2019:95-100).

El surgimiento del Chato en la narrativa oral chjota énima muestra este
proceso de modernizacion que acaecio en la sierra. Por ejemplo, uno de los lugares
donde se asentaron los hippies fue cerca de Puente Fierro, en Camino Real
(Ibid:101). La proximidad de la residencia de estos extranjeros a la entrada de estas
cuevas hizo creer a las personas que “por esta presencia [la del Chato] a los glieros
les gusto quedarse ahi” (Ibid:105). Los hippies consumian hongos fuera del contexto

ceremonial y nunca quisieron incorporarse a las formas sociales de trabajo

67 Marcial Venegas en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2021,
Loma Chapultepec.
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comunitario (Idem.). R4dpidamente los mazatecos los relacionaron con el Chato,
quien, a diferencia del Chikon Tokoxo, promueve relaciones individuales y
capitalistas con el territorio que devienen en una mercantilizacion de lo sagrado. Asi
ocurrié con los nifios santos en la relacion que los mazatecos establecieron con los

hippies y que, actualmente, se mantiene entre la comunidad y los turistas.

Un caso reciente de esta relacion con la modernidad y el personaje del Chato
es el Proyecto Espeleologico del Sistema Huautla (PESH) que, desde el 2014 y
hasta el 2023, tiene como objetivo realizar una expedicién anual por las cuevas del
Sistema Huautla para alcanzar 100 km de longitud y los 1610 m de profundidad (una
milla vertical)®8. Como vemos los extranjeros se internan en estos sitios con el afan
de conocerlos mediante parametros de hondura, sin prever que, para quienes
habitan este territorio, son recintos sagrados, importantes mas alla de categorias
como “la cueva mas profunda del mundo”, “alcanzar la milla vertical”’. Las cuevas
carecen, al igual que los cerros, de escala —como lo escribe Daumal (2006) en su
novela El monte analogo—. El conocimiento y la relacién que los chjota énima
establecen con estos recintos no cabe en parametros cuantitativos. Por ello, las
fricciones entre los exploradores de cuevas y los mazatecos surgen y se ensanchan.
Las comunidades que viven cerca de las cuevas se preguntan: “Cémo se financian,
cudl es su equipamiento, qué intervencion y experiencias realizan al interior, qué

vinculos nacionales e internacionales tienen, cuales son sus verdaderos negocios y

% Con estos objetivos se presenta el proyecto en su sitio web: Proyecto Espeleolégico
Sistema Huautla (peshcaving.orqg).
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cudles son las posibilidades nuevas que se estan abriendo o cerrando para el
territorio” (Bessi apud. Valdés, 2018:134). De nuevo, dada la cercania que tienen
con las cuevas, como ocurria con los hippies, a estos exploradores se les vincula

con el Chato. Escribe Feinberg:

Los dos mundos que convergen en la cueva son, de hecho, dos
mundos de arriba: la Sierra Mazateca y el mundo casi diabdlico del
comercio, de los extranjeros y del estado. Esa es la razén por la que
los forasteros se sienten en casa alli; por eso, tal vez, las leyes de los
Sefiores de la Tierra no afectan a los hombres como Bill Stone
[espeledlogo que en 1980 explord varias de las cuevas del Sistema
Huautla] que son felizmente inconscientes de estos "duefios" de las

cuevas y montafias que estan traspasando® (Feinberg, 2003:199).
Volviendo a las categorias de first, second and third nature de Anna Tsing
(2015) encontramos que, dentro del world-making chjota énima, el first nature tiene
su base en la existencia de los chikon, con ellos los mazatecos negocian y fomentan
una relacién de reciprocidad a través de un pago que les permite habitar un territorio
conjuntamente. Por su parte, en el second nature las transformaciones al ambiente
se dan por el choque entre dos world-makings distintos: el de los fuerefios con
intereses capitalistas y el de los chjota énima con un territorio que esta vivo y tiene
duefios. Al entrar en el third nature mas que una afirmacion, son preguntas las que
surgen para mirar hacia el presente y el futuro de los mazatecos: ¢ Como viven los
mazatecos el capitalismo? ¢ Como se defienden de ese otro world-making ajeno y

opuesto? ¢Como viven los mazatecos que deciden seguir el world-making de la

alteridad?

% Traduccién propia.
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Sin duda ambas preguntas merecen una respuesta profunda y extendida. En
lo que respecta a esta investigacion y al énfasis que en ella se intenta dar a las
historiales orales chjota énima, encontramos en el personaje del Chato un ejemplo
de cémo el world-making chjota énima se relaciona y resiste al de los extranjeros.
Los cuentos son utilizados para dar voz a esta relacion conflictiva. La existencia de
este personaje es un modo de resistencia epistemoldgica, pues el world-making
chjota énima no sale de si mismo para explicar este conflicto, sino que lo incorpora
y a través de sus cuentos lo expone. Con la incorporacién del Chato en la narrativa
oral, los chjota énima explican y se distancian de estas formas capitalistas de
relacion con el territorio: “El dios de nosotros es el dios bueno. Porque hay otro dios
malo que le denominan como en mazateco el Chato. Es el sefior del mal. Pero el

sefor del bien es el Tokoxo” (Demanget, 2000:44).

Bajo el manto de esta historia oral, las personas exponen este conflicto y se
distancian de él, caracterizando de malo al Chato. Una maldad que no esta, como
el caso del Chikon Tokoxo, guiada por ambivalencia. EI Chato es malo, a secas.
Sus tratos, como los del capitalismo, destruyen el territorio pues superan y aceleran
el ritmo de la naturaleza, tan contrarios a los del Chikon Tokoxo, quien mira a su
pueblo desde su nimbado Cerro de la Adoracion y resiste, pese a que cada vez

menos personas siembran maiz para autoconsumo.

El Chato, en Puente de Fierro, atrae a esos buscadores de riqueza y de
conocimiento individual y capitalista, I6brego y frio como sus cuevas. No por nada,
esta historia sirve de resistencia y es contada por las personas que todavia se

dedican a trabajar la tierra, como don Javier Hernandez y Leonardo Martinez, pues
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es a través de la figura del Chato que trazan una frontera con el resto de relaciones

capitalistas que actualmente mazatecos y no mazatecos mantienen con el territorio.

Para recapitular, diremos que el Chikon se distingue por establecer e
incentivar una relacion de trabajo con el territorio y con los humanos y no-humanos
gue lo habitan. La base de la relacion es la reciprocidad a través del trabajo, pues
mediante ello, la alteridad se comunica entre si, como ocurre con los mazatecos y
el Chikon, o entre Nind6 Tokoxo y el resto de los cerros. Este capitulo aporta al
argumento general de la tesis dando las caracteristicas de la personalidad de una
de las entidades del territorio mazateco mas importantes, lo cual deja entrever la
relaciones que los mazatecos establecen con su territorio. A su vez hace evidente,
mediante el personaje del Chato, la forma en que se relacionan con los world-
makings venidos del exterior. Se habld de las dos casas del Chikon Tokoxo y del
significado de la palabra chikon que, como Leonardo Martinez sefiala, no quiere
decir guero sino pureza. En el siguiente capitulo profundizaré en las veintenas de
siembra y reforma, las cuales estan estrechamente hilvanadas a lo mencionado en
este capitulo. Asi mismo, lo que se indico sobre la familia del Chikon Tokoxo, servira
al lector para en el cuarto capitulo ahondar en la relacion entre esta deidad y la del

agua: Chjoon Nda Jve.
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Capitulo 3

El maiz

Cuando brota el embrién del maiz,
siento que se prolongan nuestros dias,
es nuestro corazén que germinay crece,
es el pozol, es la tortilla,

es el mundo, es la vida.

Juan Gregorio Regino- El maiz

En diversos grupos de Mesoamérica al cerro/montafia se le ha dotado de una
relacion proxima con el maiz. En el preclasico, a partir de evidencias iconograficas,
se sabe que a los gobernantes mayas se le representd sobre o dentro de una
montafia, de la cual se les ve emerger de un mascarén zoomorfo ataviados como el
dios del maiz. Tales mascarones poseen en la parte superior de la cabeza una
hendidura que “representa aquel lugar en que la montana fue rota para permitir la
emergencia del maiz y la cueva’® (Garcia, 2017:55). El gobernante maya hacia uso
de estos recursos como simbolos que le permitian preservar y expresar su poder al
pueblo. Colocarse de tal manera era trasmitir ser la contraparte, en el mundo del
hombre, del “duefio” del cerro y, por tanto, eso lo hacia capaz de controlar los

recursos (principalmente el maiz) que del interior del cerro brotan hacia el exterior.

0 Hugo Garcia Capistran hace énfasis en que son varios los mitos, tanto en la regién maya
como en el centro de México, donde el surgimiento del maiz ocurre en el cerro. [Véase
Garcia, 2017:55, lo que continla a la cita].
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Para lograr dicho control, el gobernante dirigia rituales’ y festividades’? a través de
las cuales se establecia “una relacion de reciprocidad efectiva con el dueno”
(Ibid:51). De esta manera, el gobernante amparaba al pueblo con su sustento,
gracias a los rituales y a la relacion que con ellos se establecia con el “duefio” no-
humano del cerro, lo cual traia como consecuencia la legitimacién del poder del

monarca por su capacidad de alimentar al pueblo’.

Los rituales varian en cada una de las poblaciones, pero es posible encontrar
por toda la region de Mesoamérica practicas en las que se comparte el pensamiento
de que en las elevaciones emana el alimento: el maiz. En varias de ellas, el motivo
principal es pedir en los cerros y montafas la lluvia para la siembra. Para referir un
ejemplo: la poblacién Tojolabal, a través de la romeria’, solicita al duefio del cerro,
San Bartolomé, lluvia para sus cosechas’®. Con los Tojolabales encontramos que
San Bartolomé es a su vez duefio del cerro como del maiz y las lluvias. Lo anterior
se suma a que dentro de su world-making en el “interior de las montafas radica el

altz’il (alma, espiritu) de los vegetales” (Ruz apud. Coronel, 2019:138). Otro ejemplo

L “El ritual consistia en que el gobernante se colocara por encima o frente a la “montafia”,
desde este punto mostraba su control sobre el sol en su paso por el firmamento v,
paralelamente, las lluvias que permitiran el crecimiento de las plantas, en especial del maiz”
(Garcia, 2017:53).

2 El autor también sefala que: “Uno de los primeros mecanismos utilizados por los
gobernantes mayas para demostrar este control fue la creacidon de espacios rituales”
(Garcia, 2017:52).

3 Sobre ello, Hugo Garcia Capistran, también sefiala que: “cuando el alimento comenzé a
escasear, el sistema politico mesoamericano sufrio cierta inestabilidad” (2017:51).

4 Peregrinacion que se realiza para visitar el cerro.

S Incluso hay diferencias entre comunidades por las fechas en que se va a pedir la lluvia al
cerro. En una entrevista el tzotzil Bartolo Sabanillo refiere que los habitantes de su pueblo
creian “que los romeristas tojolabales, quienes desde entonces acudian en mayo a efectuar
ceremonias en la cumbre del cerro sagrado, buscaban llevarse a sus tierras el espiritu del
agua (Coronel, 2019:137)".
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lo encontramos en las poblaciones del Altiplano Central, quienes, después de
realizar el pedimento en el volcan/montafia, bailan con unos listones para cerrar el
pacto con el duefio (don Goyo y Rosita Iztaccihuatl) (Julio Glockner, 2019: nota 12-

anexo). El baile tiene un sentido de promesa: porque ellos han llevado comida a los

volcanes, recibiran lluvia para su siembra.

Después de este panorama que nos dan los ejemplos aqui presentados,
vayamos a la regibn mazateca a ver cOmo ocurre, en su singularidad, en el Cerro
de la Adoracién. Para ello, en este capitulo, a través de la historia de Leonardo
Martinez Channdjen kao chan Kkjlia (Veintenas de siembra y reforma), se
profundizara en la dupla cerro-maiz. El objetivo es estudiar el trabajar juntos y las
implicaciones que tiene en las relaciones que los mazatecos establecen con su
territorio, enfocandonos, de forma especial, en el Cerro de la Adoracion y en la
relacion que tienen con el Chikon Tokoxo. Esta relacidbn se comenz6 a abordar en
el capitulo dos y, aqui, se busca redondear. Para ello, se hablara también de las
veintenas de siembra y reforma, las cuales rigen el calendario mazateco y las

actividades que durante el afio se realizan.

Las veintenas de siembra en una historia de Leonardo Martinez

En los ultimos dias de noviembre de 2019 caminé de Huautla de Jiménez a San
Andrés para conversar con Leonardo Martinez (Chano Moreno). Al llegar a su tienda

de artesanias lo encontré cociendo a maquina una blusa, producto que realiza y
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vende. Le comenté que queria hablar sobre el Cerro de la Adoracion y él aceptd
compartir conmigo su conocimiento, s6lo me pidié volver otro dia para preparar con

tiempo lo que habria de compartirme.

El dia indicado volvi. Pasamos a una recamara en donde me relaté lo que a
continuacion transcribo. Confieso que ese dia me fue imposible comprender la
importancia de la historia, simplemente me dejé conducir por la trama y los
personajes. Ahora, préximo a cumplirse un afio de este encuentro y de haber
repasado varias veces lo que ocurrié en aquella tarde, he podido comprender el
porqué de ciertos elementos de la historia, a los cuales referiré a continuacion; pero,

antes de hacerlo, transcribo lo relatado por Leonardo Martinez ese dia:

Les voy a contar la segunda era. No les voy a hablar como los grandes
historiadores de Mesoamérica, que definitivamente desconozco como
lo manejan. Yo manejo a mi manera. No sé qué edad seria

Mesoameérica (los historiadores son muy distintos). Vamos a empezar.

El mundo fue creado. El primero en aparecer fue el padre tierra
(la planeta) quien, a su vez, cre6 a todos los animales. Esta es la
primera etapa del origen del mundo mazateco, después de la cual los
tiempos fueron pasando y porque ya habia muchos, empezaron los
problemas. Entre ellos habia nacido el otro, el que queria gobernar la
tierra: el Chato. Hizo lo que quiso, pisoted mazorcas y les ensefid a
maltratarlas al pueblo. El padre tierra, al ver aquello, le molesto lo que
le habian hecho a la madre tierra. Entonces vino el hambre, y la madre

tierra hizo el llamado coscomata’®. Pero la madre tierra, que seguia

6 Bodega alta que hacen los mazatecos en donde se guardan las mazorcas.
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molesta, no quiso dar nada al pueblo y dejé peldn el cuerpo del padre
tierra. Ya no habia alimento. Y ahora, ¢qué hacia? Se habia acabado
todo. Los animales que en ese tiempo convivian pacificamente, a
través del hambre, se volvieron fieras. Los tigres se convirtieron en
carniceros. Los rumiantes en rumiantes. Los Unicos que intentaron
conservar el maiz fueron los humanos, pero tuvieron miedo por el caos
y se escondieron bajo tierra. Es por eso por lo que en la sierra
mazateca hay muchisimas cuevas. Ahi es donde vivieron los seres

humanos con tal de que no se los comieran.

Volvieron a pasar los tiempos, y el padre de la tierra escucho el
lamento de su pueblo que sufria de hambre. “Y jahora qué hago? —
se dijo el padre tierra—, si mi pareja ya no quiere dar de comer a mi
pueblo. No puedo agredirla a ella: soy yo mismo. No puedo hacerme
dafo a mi mismo”. Fue entonces que decidié enviar a la tierra a Chikon
Tokoxo" y le asign6 un Cerro llamado Nind6 Tokoxo, que quiere decir
Cerro de la Reforma o Fundamento; pues ahi, dandoles las veintenas

del maiz, reformé como debe vivir el pueblo.

Chikon Tokoxo llamé al pueblo que se escondia bajo la tierra,
diciendo: “jVengan todos, todos los que viven bajo tierra! Sin miedo
porque mi padre me dio un poder para que ya no se peleen mas y ya
no se coman entre ustedes”. Entonces, los que estaban escondidos
se acercaron llenos de mugre (porgue no conocian el agua). Al verlos,
les dijo: “Van a ir a traer agua con la madre agua y darse un bafo”. Y
se bafiaron hasta que quedaron todos limpios. Es por eso por lo que
Chikon no quiere decir gliero, sino pureza. Entonces se convirtieron
chikon y empezaron a espiritualizarse. Asi la primera veintena
comienza. De ahi, la segunda veintena se dedicé a los nifios, se llama
chansa. Antes de espiritualizarlos se les bafia y asi, quedan chikon:

limpios, puros. Chansa quiere decir crecimiento. Que este brazo

7 Con su apariciéon es que comienza la segunda era.
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crezca blanco y fuerte. Que la cabeza, chansa, chansa, se llene de
sabiduria. Que estos pies se alarguen y caminen mucho. Chansa.

Chansa.

La tercera veintena se dedic6 a los ancianos y, de paso, se
celebro el primer encuentro entre los seres vivos y muertos. Chikon
Tokoxo dijo a su padre: “Padre tierra, enviame todos los que ya estan
a tu lado. Yo traigo acé a los que viven. Y en este lugar, con su nisha
sa (ocote)’®, los reunimos”. Pero el espiritu de los muertos no se veia
de forma fisica, por lo que tuvieron que utilizar disfraces, para asi
poder comunicarse. Y ya, convivieron, bailaron. Asi nace el xsu’it kien
o Dia de muertos. En el que, hasta hoy dia, los huehuentones bailan
en las casas y en el Cerro de Chikon Tokoxo. La cuarta veintena es
dedicada a los jovenes rebeldes se llama xjan, en la que les es dada

como bendicién para que no se peleen con sus hermanos.

8 Ahora se utiliza una vela.
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Veintena chan kin. El encuentro vivos y muertos. Dibujo de: Leonardo Martinez
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La siguiente veintena se llama el recuento: chan kjinda. En ella,

Chikon Tokoxo empieza a ver si esta bien la reforma y fundamentos
gue hizo. Los recuenta una vez mas y entonces el padre tierra le dice:
“Tienes cinco dias para descansar. Antes de que hagas viaje a tu
nuevo palacio”. Y asi descanso, pero en ese momento es atacado por

el Chato quien lo queria eliminar porque no le habia gustado el
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fundamento. Los coyotes que custodiaban comenzaron a aullar: “jNo!”
Y los demas animales comenzaron a defender al Chikon hasta que

pudieron detener al Chato.

Al termino de los cinco dias, también del afio gregoriano, en
diciembre. Chikon Tokoxo sale de Nindo kjuate xoma (Cerro Verde en
San Andrés Hidalgo) para Nindo6 tokoxo o Cerro de la Adoracién. Ya
ahi, vuelve a llamar a su pueblo diciéndoles: “De acuerdo con la
reforma o el fundamento que les di, todos vengan aca a pedir que es
lo que quieren. No vamos a adorar, vamos a pedirle al padre que nos
dé buena cosecha’®. Vamos a pedir. Yo no soy quién para que me
adoren. Yo no soy dios. Soy quien les ayuda a pedirle al padre tierra

que les dé eso”.

Y empezaron veinte dias en los que tenian que llegar todo el
pueblo para pedir lo que queria para el afilo de siembra que inicia el
diecisiete y dieciocho de septiembre®. Y de ahi viene la segunda
veintena estando en el Cerro de la Adoracion. Chan Tjaon que quiere
decir preparar la tierra para sembrar y para lo cual son veinte dias. De
ahi, el siguiente es Chan Xki que es cuando se selecciona el maiz y
se siembra el maiz blanco. Después sigue Chan Kjuin, variante, en
donde se puede sembrar todos los colores del maiz. Luego, la veintena
de la resiembra, Chan Sin, en la que el maiz que no brota se vuelve a
sembrar. Después el Chan Noj que es cuando aparece la milpa en su
totalidad y se da la primera limpieza (Nans Chale) La siguiente es de
las frutas, Chan Toj, muchisimas frutas: manzano, ciruelo, durazno.
Por eso le pone la veintena de las frutas. Y la siguiente es Chan Maje,
gue quiere decir que la milpa ya se engrandecio y toca la segunda
limpieza (Nans Tile). Le sigue, Chan Maijti que es la cosecha y siembra

del frijol negro que es un alimento principal de nosotros los mazatecos

% Actualmente se habla también de fortuna. Antes sélo era para la cosecha.
8 Se trata del inicio del afio mazateco que es distinto del gregoriano.
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de antes. Casi nunca faltaba su platillo de frijol negro. Es el alimento
principal cuando ya hubo esa semilla. Y ya de ahi viene, Chan Sinda,
Sinda quiere decir bueno: buen elote. Y se celebra la primera
ceremonia que se le conoce como “Nia Kjien Kjon” que significa come
tierno. Bajan los elotes para hacer tamales y velan honguitos en la
noche. Es la ceremonia de agradecimiento con el padre, Chikon
Tokoxo y la madre Tierra, quienes son los duefios del campo. La
ceremonia la hizo el primer curandero que, en esos dias, no lo
conocias con ese nombre. Hechicero o jefe mayor de todos los
tiempos, le decian. Su especialidad era la lectura del maiz. El fue el

gue les ensefo a todos los demas curanderos.

Y ya celebrada la fecha. Un tanto de comida que se uso en la
velada se la da a la madre tierra dentro de la milpa, y lo que resta al
Nind6 Tokoxo, como ofrecimiento. Porgue se tiene que llevar ofrenda
para pedir algo a cambio. En la actualidad el cacao es lo mas
importante, también un pollo vivo es lo que llevan alla. Y asi fue el

agradecimiento.

Luego viene la siguiente veintena: “Chan Sine” que es cuando
se amarillenta las mazorcas, las hojas, el maiz: todo. Y ya es tiempo
de la siguiente veintena, cuando se voltean las mazorcas: Chan Ndjon.
A diferencias de la ciudad aca las volteamos, las bajamos para que no
se pudra. A la siguiente veintena le dicen: Chan Xzjen que quiere decir
pisca. Ya queda la cafiuela nada mas. Hasta aqui termina. El Chikon
Tokoxo el diecisiete de septiembre se regresa alla, al lugar que
aparecio. Regresa y dice: “Ahora vamos a resolver problemas que no
son de siembra”. Y los que tenian problemas iban para alla. Son dos

palacios los que tiene. Hasta aqui quedamos lo que es la segunda era.
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Veintenas de reforma

chan kjua

17 de septiembre al 6 de octubre

20 dias- Para reformar y fundamentar
las veintenas “Chau” y resolver
diferentes problemas que aquejan al

pueblo.

chan sa

7 al 26 de octubre

20 dias- Dedicado a los niflos con su

frase: “Chasa Chan Sa”.

chan kin

27 de octubre a 15 de noviembre

20 dias- Dedicada a los viejos. Los
primeros dias unen los seres vivos con

los muertos (Xsu'it Kjeen).

chan kjan

16 de noviembre a 5 de diciembre

20 dias- Dedicada a los jévenes

rebeldes (Xi kjan).

chan kjinda

6 a 25 de diciembre

20 dias- De recuento (Benkinda)

chan kindaaon

26 a 31 de diciembre

5 dias- De descanso. Antes de volver a
Nind6 Tokoxo (Cerro de la Adoracién).

Por ser afo bisiesto un dia mas.

Veintenas de siembra

chan men

1 al 20 de enero

20 dias — Para pedir buena siembra y
fortuna en Nindd Tokoxo (hoy cerro de

la Adoracion).

chan tjaon

21 de enero al 9 de febrero

20 dias- Para la preparacion de la tierra

en siembra.
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chan xki

10 al 29 de febrero

20 dias- Para la siembra de maiz

blanco.

chan kjuin

1 al 20 de marzo

20 dias- Para la siembra de maiz y

semillas.

chan sin

21 de marzo al 9 de abril

20 dias- Para resiembra del maiz.

chan noj

10 al 29 de abril

20 dias- Aparece en su totalidad las

milpas. Primera limpieza (Nans Chale)

chan toj

30 de abril al 19 de mayo

20 dias- Endurece las frutas dentro de

la milpa.

chan maje

20 de mayo al 8 de junio

20 dias- Se nota el ensanchamiento de
las milpas. Segunda limpieza (Nans

Tile).

chan maijti

9 a 28 de junio

20 dias- De cosecha y siembra de frijol

negro. (Nans Mati’s).

chan sinda

29 de junio al 18 de julio

20 dias- Aparicion de los elotes y para
sembrar en ceremonia. Come tierno

(Nia “Kjien Kjon).

chan sine

19 de julio al 7 de agosto

20 dias- Amatrillenta las mazorcas.

chan ndjon

8 a 27 de agosto

20 dias- Para voltear las mazorcas o

doblar para conservar.
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chan xzjen 20 dias- Piscay seleccion de mazorcas.
28 de agosto al 16 de septiembre Fin de temporada del maiz. Fin del afio

mazateco.

El maiz en el universo mazateco

La historia de las siembras y reformas “Channdjen kao Chan Kjlia” Leonardo
Martinez (Chano Moreno) la compartié también con Enrique Martinez Velasquez
para su tesis de licenciatura en 20188, A partir de estudiar un fragmento de dicha
narracion, Enrique Martinez sefiala que la trama de la historia del fundamento
‘establece un nuevo orden, nuevas maneras de hacer las cosas, y formas de
relacionarse a partir de la siembra cuidados-cosecha como trabajo primordial’
(Martinez, 2018:89). Tal aseveracion nos lleva a situarnos en la importancia del
trabajo como eje rector de las relaciones no so6lo entre humanos, sino también con
animales, vegetales y el resto de las entidades no-humanas que habitan vy

conforman el world-making mazateco.

Lo anterior puede ser visto a través de Anna Tsing, cuando en su libro,
Friction, sefala que estudiar las relaciones con el territorio, mas que mostrar una
Unica ontologia de la naturaleza, nos permite acercarnos a las complejas relaciones
practicas con que las personas construyen y hacen suyo un territorio: “Humanos y

diversos no-humanos comparten el territorio sin hacer uso de fronteras claras que

8 En ella es posible encontrar un fragmento de la historia, no tan extenso como el que
dentro de esta investigacion se presenta. La investigacion de Enrique Martinez Veldsquez
es importante para comprender la alimentacion y reproduccion cultural mazateca, a través
de lo cual, el “trabajar juntos” se refleja y es explorado por el autor.
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los sitten, entre ellos, en esferas separadas®?” (Tsing, 2005:206). De esta manera,
con humanos y no-humanos coexistiendo, el territorio se convierte en un espacio
social, en el que, al no haber fronteras precisas y no importando el grupo al que se
pertenezca, las entidades se moldearan y se transformaran entre si. Para el caso
mazateco, en especial en la relacién del maiz y el Cerro de la Adoracion en que nos
sitla la historia de Leonardo Martinez, humanos y no-humanos entrecruzan sus

vidas a través de un eje rector: el trabajo.

El trabajo es una actividad central en un world-making sustentado en el maiz,
cabe aclarar que, como Eckart Boege menciona: “No se trata de cualquier trabajo
sino de trabajar en el monte” (Boege, 1988:20). Por ello, los mazatecos se
autodenominan chjota énima, que se traduce como “gente humilde” y, para las
personas, también conlleva un significado de “gente que trabaja en el monte” o
“gente que trabaja junta”®3. Para Enrique Velazquez esta autodenominacién ayuda
a comprender la concepcion que los mazatecos tienen de trabajar juntos: “Significa
formar parte de la naturaleza y/o territorio a través de la siembra y del maiz como
economia de subsistencia e hilo conductor del tiempo y del espacio; por ello, la
referencia a trabajar juntos en distintos niveles, en distintos espacios y en
reciprocidad de ayuda mutua y respeto” (Martinez, 2018:83) con humanos, no-

humanos y el entorno.

Para el caso particular de la siembra, el area de cultivo se convierte en un

espacio de interaccion social, en donde el trabajo es la forma a través de la cual la

82 Traduccion propia.
8 Enrigue Martinez retoma esta autodenominacion previamente documentada por Boege
(1988).
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relacion social se construye. Esto se resalta en la historia cuando Chikon Tokoxo
les habla a las personas que se encuentran escondidas en las cuevas, diciéndoles:
“Sin miedo porque mi padre me dio un poder para que ya no se peleen mas, y ya
no se coman entre ustedes”. El poder del que habla Chikon Tokoxo es el del maiz
que, en conjunto con la reforma, establece una relacion a través del trabajo. Un
nuevo orden en el modo de vida y de relacién entre los humanos y no-humanos

surge.

El trabajo, como eje de orden y de relacion con lo otro, es el paso del caos
primordial a la vida®*. En la historia, con la llegada del Chikon Tokoxo, las personas
pasan de maltratar el maiz a cultivarlo en la milpa. Ademas, el Chikon es enviado
por el Padre Tierra para que los mazatecos puedan salir de las cuevas, el hambre
cese y ya no se tema a las fieras. En esta era el hombre no sélo comienza a trabajar
con sus congéneres, sino que también lo hace en conjunto con todo lo que habita
el territorio, incluso, con el maiz mismo. En Figuras en la niebla Carlos Inchaustegui

recopila una historia que habla sobre ello:

La milpa platica. Cuando se prepara el maiz, un grano le dice al otro:
“iApurate!, no te quedes atras. jTienes que salir rapido!” La que se sembrd
el dia de hoy tiene que apurarse, para alcanzar al comparfiero que se sembro
antes, para que asi dé parejo. Se platican: “Tenemos que trabajar juntos,
para que asi nos vayamos desarrollando parejos”. Cuando va a espigar el
maiz es apurado, tiene que espigar también el atrasado. Cuando estan en el
suelo, segln como caigan al sembrarlos, ya sea el hoyito o en el suelo, se
dan cuenta los maices y platican entre ellos. Entonces ya nacen medio
tristes, medio asi, por el piso malo. Si el lugar estd medio abandonado, pues
asi, claro, nacen gorditos, se van rapido; y los otros se atrasan. Para eso se
preparan en la platica: “Que yo tengo que se como olote”, o una cosa asi, 0
“yo voy a tener maiz lleno, me toca lleno”, esto por el piso. Las milpas se

84 En la historia Leonardo Martinez (Chano Moreno) menciona que se trata de la segunda
era de la creacion del universo. En la etapa anterior Unicamente surgen las especies y la
vida en todo su esplendor. Con ello es posible observar como en la segunda etapa es
necesario establecer un orden, a través del trabajo, para que asi, lo creado pueda coexistir.
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casan, porque si en una parte se sembrd maiz amarillo nace un moradito,
tiene que pintar todo. Por mas que uno escoja al tiempo de sembrar,
desgrane uno y le quite el amarillo o el morado, la cosecha se levanta ya

pintada, porque se casa con la milpa. (Inchiustegui, 1984:59)
De esta manera, para profundizar en la relacién del maiz y el cerro dentro del
universo mazateco, es importante retomar el “trabajar juntos” estudiado por Enrique
Martinez, para asi entender el lugar que el maiz ocupa dentro de la sociedad

mazateca, no solo supliendo las necesidades basicas de subsistencia, sino también

en las historias y en el world-making a través del cual habitan su territorio.

Alinicio de la historia “Veintena de siembra y reforma”, de Leonardo Martinez,
se menciona que cuando las personas, siguiendo las ensefianzas del Chato,
maltrataron el maiz: “La madre tierra, que seguia molesta, no quiso dar nada al
pueblo y dejé peldn el cuerpo del Padre Tierra”. Si analizamos lo anterior a través
del trabajar juntos mazateco, encontramos que la Madre Tierra permite ser
lastimada y a cambio recibe de las personas: el maiz y las ofrendas. Para que haya
siembra es necesario una relacién reciproca. Ejemplo de ello es la oracién dirigida
a la Madre Tierra para después de rozar y antes de sembrar maiz:

Tu, gran superficie terrestre,

no te entristezcas

aungue te hayan desvestido

aungue te hayan desnudado

aungue te hayan quitado tu ropaje
aungue te hayan quemado tus huesos
aungue hayan quemado tu cuerpo

pues este padre cultivo los siete...

con el cambiaran tu ropaje
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él [el cultivo] serd tu kichkemil [vestido]
él sera tu falda

€l serd tu calzén

gue con perfeccion lo haras brotar

lo haras florecer

lo harads completarse

lo inseminaras

tu lo colocaras

td lo mirarés

td lo veras

tu lo limpiaras. [Boege, 1988:149].

En la relacion de trabajo que se establece con la Madre Tierra, las personas
son conscientes de que “se esta en terreno ajeno y de que toda la transformacion
para preparar la milpa significa algo asi como una averia y destruccion” (lbid:150).
Los mazatecos negocian con la madre tierra para mantener con ella una relacion
reciproca. El papel del chojta chjine es fundamental, pues a través de dominar el
lenguaje del mundo del alma santo establece la reciprocidad en esta relacion. El
maiz, la mazorca que crece en la milpa, se le da a la madre tierra en retribucion a
la vegetacién anterior que ella tenia. Nos dice Eckart Boege: “Esta intervencién
(muerte de la vegetacion que renacera bajo la forma de maiz) se tiene que dar por
la averia que se hizo a la naturaleza. Es una transaccion de reciprocidad” (Ibid:114).
Cabe sefialar que el maiz es considerado como una vestimenta humana que se le

provee a la Madre Tierra en sustitucion de la suya, de la que se le despojo.

De acuerdo con el profesor Florencio Carrera, la relacion con la tierra es

semejante a la de los hijos con la madre:
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La madre tierra nos estd4 dando lo que estamos sembrando en su vientre.
Nos esta aflorando todo. Y para que nos siga dando también nosotros le
damos. Es una idea de también yo como su hijo, de la madre tierra o de la
madre de la naturaleza. Como su hijo, bueno, yo también, ahora voy a
compartir con ella de lo que me esta dando. O sea, esa vinculacion. Hombre
y naturaleza. No nada mas explotarla, explotarla, explotarla. Y yo que me
vuelva una persona que tenga muchisimo recurso. Mucho dinero, mucha
ganancia, mucha produccion. Pero no le estoy agradeciendo a mi madre.
Como que la ignoro ahora. El hecho de que ya me hizo crecer. Ahora la
pisoteo. La pisoteo, la mando al carajo. Y es lo mismo que se entendia en la
vida entre familia. Los hijos y la madre, que respetaran a la madre. Porque
la madre era la que estaba al cuidado y atencion de los hijos. Desde que
estaban en el vientre de la madre hasta salir, los nueve meses, el parto. Y ya
de ahi, ahora si estan, en la parte fisica. Ya esta aqui en la tierra. Ya esta
para desarrollarse esta criatura, va creciendo, desarrollando,
fortaleciéndose, etc. Hasta que llega el momento en que tienen que realizar
las actividades que tienen que hacer, para obtener su alimentacion, la de él,
la de su familia. Entonces era esa vinculacion que encontraron nuestros
ancestros. [Conversacion con el profesor Florencio Carrera, noviembre 2019,
Huautla de Jiménez].

Sobre las ofrendas, el profesor Florencio Carrera me sefalé que fueron los
ancestros quienes percibieron que se tenian que realizar en el Cerro de la
Adoracién. Al observar el territorio, se dieron cuenta de que el Cerro de la Adoracion

servia de fortaleza a Huautla de Jiménez. Ergo: habia que agradecer su proteccion

anualmente.

Siguiendo lo que el profesor Florencio Carrera me contd. Las ofrendas se
envolvian en hoja de platanillo o de huaxmole, y recibian el nombre de “bulto
magico”. Dentro se ponia: pluma de guacamaya (pluma chica) y cacao. Se afiadia
tabaco, lo que se le conoce como piciete o San Pedro, que se utiliza para rescatar,
para liberar al que estd cautivo. Ademas, como un regalo, se llevaba un gallo
decorado con flores blancas y amarillas; se dejaba vivo, nunca se entregaba muerto.
En el sitio en el que el “bulto magico” se depositaba se prendian veladoras. Asi era

el ofrecimiento dirigido al Chikon Tokoxo.
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Actualmente ocurre de forma similar: se llevan flores y se prende cera o
copal. Para evitar que el viento apague las veladoras, en una especie de cueva, que
esta dentro del Cerro de la Adoracion, se depositan las ofrendas. Luego se
desciende, se pasa por un vallecito y se sube hacia donde esta otra cueva. Ahi, las
personas depositan lo que queda de su ofrenda. También hay un altar que, de
acuerdo con lo que me comento el profesor Florencio Carrera, no fue construido por
ningn hombre, sino que se formé por si mismo: “Las rocas, las piedras, fueron las
que tomaron forma de altar”®®. A este lugar se le conoce como la oficina. Ahi se
reciben tanto las peticiones como los agradecimientos e incluso, cuando las

personas llevan un gallo, en este sitio es donde se ofrece.

Volviendo a la historia de Leonardo Martinez, también encontramos una
relacion entre el maiz y el dia de muertos, plasmada en los cantos de los chato xo’o.
Un ejemplo es el canto de Baldomero Agustin Pineda, de la agencia de Santa Cruz
de Juarez, cerca de Huautla, grabado el 2 de noviembre de 2014 por Alessia

Frassani®®.

El canto esta dirigido al chayote, uno de los alimentos que las familias
mazatecas dan a los huehuentones como bienvenida a sus casas. A partir de este
canto es posible entrever la relacion que existe entre antepasados y la alimentacion.
De acuerdo con Alessia Frassani, en este canto los danzantes, al recibir el chayote,

reconocen el esfuerzo de las personas y la relacion de reciprocidad que se mantiene

85 pProfesor Florencio Carrera en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre
2019, Huautla de Jiménez
8 para leer el canto completo, véase: Cortés y Frassani, 2017:61-62.
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con la Madre Tierra. Los chato xo’o cantan: “No podemos comer sin pagar tributo,

el aguay el sudor que nos dejaron los hijitos de arriba” (Cortés y Frassani, 2017:62).

Los chato xo’o tienen un papel fundamental dentro del world-making
mazateco. Prestan su cuerpo a los ancestros para que en ellos encarnen durante la
celebracion de dia de muertos. La historia de Leonardo Martinez también habla de
esta comunicacion entre vivos y muertos. Leemos: “Pero el espiritu de los muertos
no se veia de forma fisica, por lo que tuvieron que utilizar disfraces, para asi lograr
comunicarse. Y ya, convivieron, bailaron”. Por su parte, a partir del canto del chayote
de Baldomero Agustin Pineda, Alessia Frassani escribe lo siguiente sobre la

comunicacién entre vivos y muertos:

Mientras los hijitos de la tierra pueden de pronto mostrarse orgullosos,
les toca a los chato xo’o mantener el lazo con los abuelos, que nunca
podran regresar a este mundo. Y es solamente gracias a esta relacion
que la tierra seguird dando frutos y los hombres y mujeres que viven

sobre la tierra seguiran prosperando. (Cortés y Frassani, 2017:63).
Volviendo a la historia de Leonardo Martinez, es importante resaltar que a las
cinco veintenas de reforma y a las trece veintenas de siembra se le suman cinco
dias y, si es afio bisiesto, un dia mas de descanso al final del ciclo (chan kindaaon).
De esta manera se conforma el calendario agricola mesoamericano: dieciocho
veintenas y cinco dias de reposo. Como es posible apreciar dentro de la historia, el
calendario agricola no s6lo determina las fechas y los procesos que se llevaran a
cabo dentro de la milpa, sino que rige temporalmente los rituales y las festividades
a realizar dentro de la comunidad. A partir de ello es posible decir que el calendario

mazateco no sélo sefala las temporadas de siembra y cosecha, sino que es a través

de él que la vida social de los mazatecos se desarrolla. Incluso algunos mazatecos
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llevan a cabo las veintenas sin saber a profundidad el significado y el propdsito de

cada una ellas, tal y como lo menciona Enrique Martinez dentro de su investigacion:

Aungue actualmente, para la mayoria de los pobladores sean desconocidos
los nombres de las veintenas y sus significados, se mantiene vigente la
estructura temporal y ritual en torno a la siembra y cosecha, en donde se
presentan ofrendas de cacao, flores, aguardiente, animales y, sobre todo,
comida. (Martinez, 2018:157).

Para recapitular diremos que en la historia de las veintenas de reforma se
dice que el Chikon Tokoxo “reformé cémo debe vivir el pueblo”, lo cual nos habla de
que dentro del world-making mazateco la relacion que existe con el territorio se
enraiza en el trabajo, no sélo entre personas, sino también con no-humanos y el
entorno. El maiz, al ser un bien colectivo, es repartido por igual y no puede ser
retenido por nadie, otra diferencia que a la luz del capitulo anterior tiene el Chikon
Tokoxo con el Chato. Como se menciona en la historia, con la llegada del Chikon
Tokoxo los mazatecos “se convirtieron chikon y empezaron a espiritualizarse”. De
esta manera, ademas de lo estudiado en el segundo capitulo, encontramos que el
ser chikon también nos habla, dentro del contexto de la historia, de una nueva forma

de hacer las cosas. Leonardo Martinez sefala que “chikon no quiere decir glero,

sino pureza”.

Es asi como la historia de Leonardo Martinez, channdjen kao chan kjlia, nos
muestra cOmo a través del maiz se instaura el nuevo orden. Las personas, al ver el
caos en donde todos se comian entre todos, se esconden debajo de la tierra y
vuelven a salir hasta que el Padre Tierra manda al Chikon Tokoxo. Es importante

resaltar las palabras con las que el Chikon Tokoxo se dirige al pueblo: “No vamos a
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adorar, vamos a pedir’, las cuales nos habla de la relacion de reciprocidad que,

desde ese momento, se establece con el territorio.

Como vemos, en la relacién del cerro y el maiz no so6lo se entrecruza la
necesidad alimenticia de los mazatecos, sino que también se entretejen multiples
relaciones con los ancestros, con la Madre y el Padre Tierra, con los chikon que nos
permiten comprender, con mayor profundidad, el complejo entramado que
constituye el world-making mazateco. Este capitulo nos permite reflexionar como el
trabajo es el eje rector de las relaciones y del calendario que configura las relaciones
sociales y el territorio de los mazatecos, pues como Anna Tsing (2005) sefiala, las
practicas que las personas realizan son el reflejo de cdmo construyen y hacen suyo
un territorio. Para profundizar mas en ello, en el siguiente capitulo se estudiara como
la dupla agua-cerro establece o rompe lazos sociales y familiares, usando algunas
veintenas de siembra y reforma para ejemplificarlo y sin perder de vista el trabajar
juntos estudiado en este capitulo, ya que la union de la entidad del agua y el cerro

es la base del habitar mazateco.
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Capitulo 4

El agua

Eres mujer boa

tu pureza vive
como el cardo rojo,
mujer del cerro.

Gloria Carrera- Mujer
sagrada del cerro

Water does not resist.
Water flows.

Margaret Atwood- The
Penelopiad

La presencia del agua es nodal para que un pueblo se sostenga en un territorio. En
Mesoameérica, altépetl (y sus analogos) habla de la importancia que tuvo y tiene el
agua dentro de las poblaciones que habitan este territorio. Federico Navarrete
sefala: “El concepto altépetl hace alusion directa a dos elementos esenciales para
cualquier entidad politica mesoamericana: el cerro sagrado que era considerado el
lugar de residencia de la deidad patrona, y muchas veces de los antepasados, y el
manantial, u otra fuente de agua, que permitia la subsistencia fisica y agricola de

sus pobladores” (Navarrete, 2011:24-25).

En el territorio mesoamericano se comparte la idea de que el agua es una
entidad viva vinculada con “el origen de la vida, de las plantas, de los hombres y de
la creacion” (Embriz y Galvez, 2008:17). Ademas, es comun que la deidad del agua
sea una entidad femenina y se le relacione con el trabajo que, dentro de los roles

sociales y domeésticos, es conferido a las mujeres, pues “en la vida domeéstica, por
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lo general son las mujeres las que realizan el acopio del agua, los pozos,

manantiales y rios son en su mayoria sitios exclusivos para ellas” (Idem.).

El agua y los cerros se relacionan, a ambos se les vincula con la fertilidad y
el alimento. Sin embargo, el agua por si misma es un “fundamento de la vida y de
la reproduccién de la naturaleza y la sociedad” (Broda, 2009:26). Pero tampoco es
preciso pensarlas como entidades separadas, sino como una unién que permite,
gracias al aporte de sus caracteristicas particulares, que un territorio sea habitable.

Con ello ambas entidades se convierten y conforman el territorio mismo.

Actualmente, a consecuencia del cambio climatico y en especifico de la crisis
del agua, el world-making de los pueblos ha entrado en conflicto con los
provenientes del estado y del sistema econdémico capitalista. Dos perspectivas se
encuentran: quienes ven al agua como una entidad viva y sagrada, y quienes con
signos de pesos la miran como un recurso mercantil. Ejemplo de ello son la
construccion de las presas Itzantan en Chiapas y Zimapan en Hidalgo y Querétaro,
en la década de los ochenta, que “desplazaron a indigenas Zoques, Pames y
Otomies, respectivamente. En la misma época en el noroeste del pais, la
construccion de la presa Aguamilpa desplazé a 1,500 Huicholes y Coras”

(Villagbmez apud. Embriz y Galvez, 2008:21).

Con la llegada del capitalismo surgen multiples conflictos alrededor del agua.
Los pueblos, en su mayoria indigenas, a lo largo del pais defienden su territorio del
Estado y de empresas transnacionales que roban este liquido vital de sus territorios.
Un ejemplo es lo ocurrido con la empresa Bonafont y el robo de millones de litros
de agua diarios que ocasiond que pozos, rios y ameyales se secaran; poniendo en
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riesgo la vida de los pueblos que, en agosto de 2021, cansados y en pie de lucha,
tomaron las instalaciones de la planta de agua e instauraron la casa de los pueblos
Altepelmecalli. Exponiendo asi la agonia de su territorio a consecuencia del despojo

de Bonafont?’.

Se trata de una lucha por la vida, puesto que el agua esta hilvanada a un
territorio, a una lengua y a un world-making. Su pérdida es también la pérdida de lo
gue una poblacion teje con ella. La linglista Yasnaya Aguilar lo expone, haciendo
especial énfasis en la pérdida de la lengua: “Son la tierra, los arboles, los que nutren
la existencia de nuestra lengua. Bajo un ataque constante de nuestro territorio,

¢,como se revitalizara nuestra lengua?” (2019: s/p).

El conflicto entre world-makings habla de como el agua esté enraizada a la
tierra, a las entidades que moran el territorio, a la lengua, al pensamiento y a la
filosofia de un pueblo. Por lo que es imposible pensar al agua solamente como un

recurso, pues en ella esta articulado y en perfecta simbiosis el territorio mismo.

Después de esta breve introduccion que busca detonar la reflexion del lector
sobre lo que se abordara en este capitulo, vayamos a ver como dentro del world-
making mazateco los chjota énima se relacionan con el agua y, por ende, con su
territorio. Para ello, a través de la historia de Alejandrina Pedro Castafieda: Chjoon
Nda Jve k’ao Nindo Tokoxo, se abordara la dupla cerro-agua, resaltando su
importancia en la configuracion de los lazos sociales y familiares. Ademas, se

hablara de como el agua y el cerro, al unirse, hacen del territorio un lugar habitable.

87 VVéase: De planta de Bonafont a casa de los pueblos: comunidades toman embotelladora
en Puebla - Pie de Pagina (piedepadina.mx)
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El objetivo de este capitulo final es el de terminar de acercar al lector, a través
del concepto naxinanda y lo anteriormente sefialado, cdmo los mazatecos viven y
se relacionan con su territorio, usando siempre como ejemplo el Cerro de la
Adoracion. Asi mismo se busca mostrar la importancia que esto tiene en la
configuracion de las relaciones, no solo con el territorio, sino entre la comunidad
misma. Hablar sobre la dupla cerro-agua busca también redondear la imagen y las
relaciones que los mazatecos establecen con el Cerro de la Adoracion, para asi dar
al lector un retrato de la importancia de esta elevacién con la mayor cantidad de
contrastes posibles, el cual le permita divisar el complejo entramado del world-

making mediante el cual los mazatecos se relacionan con su territorio.

Matrimonio del Cerro Sagrado y Agua Viajera (Chjoon Nda Jve k’ao Nindo
Tokoxo)

En noviembre de 2019, por recomendacién de don Javier Hernandez, fui a visitar a
la escritora, poeta e investigadora mazateca Alejandrina Pedro Castafieda, quien
me recibi6 cordial. Le conté mi interés sobre el Cerro de la Adoracion y ella accedio
a compartirme parte de la investigacién que realiza sobre los cerros de la sierra. La
siguiente es una historia inédita que ella ya habia escrito antes de conocernos y que
me compartié para que fuera parte de la tesis. En ella es posible leer una nueva
interpretacion del mito mazateco en la que, a través de una conversacion de una
abuela y su nieta, se habla del matrimonio de las deidades del cerro y el agua,

Chikon Tokoxo y Chjoon Nda Jve.
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Ademas, en los dias que convivimos, entre la comida y el tomar café,
Alejandrina Pedro Castafieda me habl6 de la relacién del cerro y el agua, lo cual
nos llevd a una platica interesantisima sobre el pensamiento mazateco. A
continuacion se presenta la historia escrita en castellano, en el anexo es posible
encontrar la versién en mazateco. En el apartado siguiente continda un andlisis de
la historia que muestra la importancia del agua y la relacién que los mazatecos

tienen con ella dentro de su world-making.

Aguella mafiana de verano la abuela Luz del Mundo llevé a su nieta Flor
Blanca al campo, ambas caminaban felices disfrutando del fresco amanecer,
el murmullo del agua las invité a detener su andar para descansar en el
paraje de la cascada y la abuela continuar las ensefianzas que diariamente
entregaba a su nieta.

Ella le inculcaba el conocimiento sobre el valor de los elementos de
la naturaleza, la importante funcién que tienen en el crecimiento y desarrollo
de la vida. Explicé la existencia de los genios y soberanos mitolégicos que
tienen una misién importante dentro de la cosmogonia de las culturas del
mundo.

La abuela abri6 el carrete del tiempo, y dijo a la nieta que la energia
universal en este rincon de su magna casa unié a dos energias sagradas
para que ambos fundaran la nacién mazateca. Agua Vida, corazén del Cerro
Sagrado.

Le contaba como al paso de Agua Vida, los lugares del mundo
mazateco cobraron vida. Le explicaba que la unién de las dos energias forma
el mito fundante del reino mazateco.

El carrete del tiempo empez6 y llegaron a una época cuando el
movimiento de la vida transcurria, tranquilo y lento. Por esos tiempos; los
espiritus quedaron atrapados bajo el hechizo de las altas montafas al paso

del diluvio.
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Estas fuerzas construyeron sus residencias en grandes ciudades
subterraneas ubicadas en las entrafias de la tierra y se convirtieron en
duefios y sefiores de montafias, cerros, rios, cavernas, cuevas, bosques,
montes.

La energia universal dejé en estas energias, misiones muy
importantes, mientras él marchaba a otra dimensién del cosmos.

Estas fuerzas se quedaron y contindlan en este mundo con funciones
que forman parte de la cotidianidad.

—Ven, Flor Blanca —dijo la abuela: —este lugar fue el
espacio de donde surgio la vida para nuestra gente. Aqui se fusioné la union
del agua con la montafia. Este es un manto maravilloso de vida. Por eso es
un lugar sagrado. Este Cerro Sagrado de las flores y los frutos es uno de los
puntos de energia mas importante del pueblo.

En tiempos pasados, cuando aun no nos invadian los pueblos de
guerra y hasta ahora, es un lugar de consagracion, un recinto puro, para
mucha gente.

Antes, era como el templo de hoy dia, nuestros ancestros venian a
este lugar a agradecer y solicitar las bondades de la energia universal y de
las fuerzas sagradas de la naturaleza.

Es un espacio mistico, porque aqui unieron el coraz6n del agua y del
cerro de las flores y los frutos para dar vida a los mazatecas. El agua da vida,
la montafia acopia, protege y la naturaleza del agua es viajar, deslizarse y
llevar vida con su presencia.

La leyenda cuenta, que lleg6 la bendicién de la energia universal.
Dicen los que saben; que del cielo cay6 una lluvia de diamantes, llegaron las
energias sagradas de la tierra, el viento, de la montafia, del agua, el padre
trueno, los duendes y la fuerza abundante de la riqueza

—Cuéntame abuela ¢ Cémo celebraron la unién de estas dos
energias mitolégicas?

—Mis abuelos nos contaban que, en aquellos tiempos
pasados, la energia suprema mand6 todo un acontecimiento de la
naturaleza. Nos contaban que un atardecer el cielo se ilumindé con los
estruendosos relampagos que el padre trueno enviaba, anunciado la union

de estas dos entidades, que desde muy temprano se habia presenciado
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sucesos extrafios y al atardecer los rayos surcaban el firmamento, era una
danza de luces que destellaba en toda la jicara celeste y bafiaba las
montafias con su luz y el eco de su bramar era la misma felicidad. Después
llegd una lluvia de diamantes y todas las energias sagradas se expresaron
como simbolo de fertilidad y amor y dieron bondad y abundancia a Huautla
y a todos los confines de la nacién mazateca

—Dime abuela ¢ Los mazatecas ya habitaban esta zona?

—No, este lugar era monte. Al principio llegaron los animales
y la vegetacidn se propicié con ellos. Ellos disfrutaron la bendicion del agua.
Mas tarde lleg6 la gente al encontrar el corazén del Agua Vida. Aqui esta el
venero subterraneo principal que abastece de agua a Huautla y zonas
aledanas. Es como los mazatecos de esta zona construyeron en este lugar
su mundo, es como nace este pueblo y muchos otros.

—iMira! Observa alla, debajo de la pefia estan aquellos
collados secretamente confundidos en ese entorno, pero en realidad es un
complejo de colinas, el que esta enfrente es cerro sapo y los que siguen no
recuerdo ahora su nombre. Ahi reposa una zona sagrada de posiblemente
siete mil afios 0 mas, ahi vivieron ancestros nuestros y este cerro es, hasta
hoy y para futuras generaciones, un punto de energia limpia.

—Abuela eres un libro lleno de sabiduria. jTU sabes todo! Pero
antes de continuar con ese recinto sagrado que esta debajo del pefiasco
¢,Cuéntame qué paso6 después de que se unieron el agua y el cerro?

—Los abuelos decian que estas dos energias tuvieron a sus
descendientes. Agua Vida ensefid a las mujeres el conocimiento de las
plantas para curar, para cocinar, como preparar el algodén, la seda para hilar
o bordar, a sembrar en el entorno de sus casas, cOmo criar animales de
corral, el gusano de seda, entre otras tantas tareas mientras la luz del Cerro
Sagrado ensefiaba a los hombres, la agricultura, les ensefié como sembrar
la milpa de temporal en la tierra sagrada y como el agricultor tendria que
pagar un tributo para que la tierra permitiera abrir su vientre y depositar de
acuerdo al periodo la semilla. Porque de los maices de siembra esta el maiz
grande y chico, que son blancos y amarillos, esta también el morado y dentro

del terreno en este periodo se siembra también calabaza de diferentes
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especies, variedad de frijoles desde habas, chicharos, frijol ayocote, frijol
cimarron, frijol negro, ejotes, variedad de quelites jEs grandiosa la madre
tierra! cuando con su permiso se siembra su vientre y el agua sagrada corre
por las venas de esta siembra jLa cosecha es asombrosal!

—Pero dime abuela ¢De qué forma enraizé en este lugar el
corazon de la gente?

—Porque aqui encontraron la bendicion del agua, de la
montafia y observaron que la bondad de la tierra sagrada les daba
abundancia. Y la vida transcurrié serena y con mucha paz.

—¢ Y cémo les vino el pensamiento de organizacion de vida?

—Contaba la abuela que desde tiempos remotos los sabios
observaban las necesidades de la comunidad y sus dificultades. Ellos se
reunian en consejo para encontrarse con el sabio principal en ciertas fechas
del afio para que este les orientara.

El abuelo decia que los sabios estaban atentos al llamado y, después
de las noches lluviosas y de estruendosos relampagos del verano, salian
muy de madrugada para encontrarse en el sendero secreto que se llenaba
de flores que cortaban al amanecer, entonces retomaban el camino
discretamente hasta llegar al lugar en donde realizaban el encuentro.
Pacientes esperaban la hora para entablar comunién con el sabio principal
quien tenia la potestad de comunicarlos con la energia universal y del mismo
hombre-naturaleza.

Cierto dia se encontraban reunidos, definiendo el lugar que seria el
centro de la poblacién y la distribucién de los barrios, colonias, cuando por
ahi pasaba la zorra (animal que juega un papel importante dentro de la
mitologia de la comunidad). Esta se detuvo a escuchar la conversacion y se
dio cuenta de que el tema que trataban era delicado y complicado. Invocaban
la potestad suprema, al agua-cerro para tener sabiduria y claridad.

La luz del supremo, del agua-cerro quedoé frente al consejo, todos
agradecieron la presencia dando continuidad al didlogo. Analizaron cada
punto y al amanecer el consejo de sabios y las deidades llegaron a acuerdos,
unieron su pensamiento en uno solo e hicieron una alianza. Acordando el
lugar donde estaria el centro del pueblo y la distribuciéon de los barrios, las

calles, colonias.
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La asamblea concluyé bajo el mandato de la energia universal. Este
acontecer fue registrado en el libro sagrado universal.

La abuela Luz del Mundo guardé silencio por un momento. Fijé su
mirada en la cascada y Flor Blanca sigui6 la direccién de los ojos de la
abuela. Ambas acariciaban en su interior la fuerza del agua que se deslizaba
por aguella exuberante caida. De pronto, el silencio fue interrumpido por Flor
Blanca.

—Abuela, el abuelo de mi mamé nos contaba que cuando se
aproximaban los tiempos de siembra en la zona alta o en la baja los
campesinos invocan la bondad del cerro como deidad principal para la
siembra de las grandes comarcas del territorio.

El nos contaba que los campesinos a través de los hombres de
conocimiento invocan a los espiritus de la naturaleza y ofrecen tributos con
el propésito de obtener la bondad y riqueza de las deidades y que nadie
hiciera dafio a la siembra

—Si, es una ceremonia muy interesante y profunda que te
explicaré con detalle.

—Si abuela, es importante saber lo que hacian nuestros
abuelos y nosotros continuar con esas lecciones maravillosas de
agradecimiento a lo sagrado de la naturaleza. Pero platicame, como la
maldad logré entrar en la armonia del agua y del cerro. Creo que los hijos de
cerro-agua necesitamos saber.

—Esto ocurri6 hace tanto tiempo. Como cada afio, los
agricultores hacian sus ceremonias cada vez que se avecinaba el periodo de
siembra y se cuenta que en la zona baja los hombres ya preparaban la tierra
en los grandes terrenos. Porque debes de saber que esta la siembra de milpa
que se hace alrededor de las casas, a ésta se le llama tonamil y la milpa de
periodo de /ndua/ (Chan ndda) se siembra en el monte donde rige la ley de
la tierra sagrada, la naturaleza del mundo /chikon nangi, nand son nde/
siempre se solicita permiso. Las personas de conocimiento enlazan a los
agricultores con las deidades. El mediador entabla un didlogo con un
lenguaje magico, poético y sagrado, casi secreto para que las deidades

escuchen, atiendan y acudan ante sus necesidades.
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En aquellos ayeres Agua Vida le dijo a Cerro Sagrado que los
agricultores ya habian iniciado la ceremonia de peticion y reverdecimiento de
la tierra que habia llegado el periodo para seleccionar el maiz de siembra y
conocer las extensiones de la tierra. Cerro sagrado dijo que acudiria lo mas
pronto posible a ellos para orientarlos. Regresaria tan pronto terminara su
mandato.

—¢Qué pasé después? —preguntd Flor Blanca

—Cerro sagrado se marcho y en realidad Agua Vida estaba en
todos los lugares, pues su naturaleza es desplazarse, es viajera, pero su
corazon no esta en todos lados.

Cerro se fue y ella tenia que cuidar de sus hijos y sus campos por
esta zona alta.

Los dias transcurrian normales, ella gustaba de sentirse Gtil ante los
humanos y la naturaleza. Cada mafiana desempefiaba con gran devocion su
labor; se desplazaba por los pequefios y grandes sembradios, los bosques,
las montafias y todo lo que existia a su alrededor, se deslizaba orgullosa por
diferentes espacios. Con su presencia brindaba vida a los lugares; la gente
la buscaba, las plantas florecian a su encuentro, los animales cuando
reparaban en ella detenian su marcha y muchos se quedaban a vivir cerca.
En esos tiempos Agua Viajera gozaba de respeto y cuidado, su energia la

ofrecia con amor y bondad.

El agua en el universo mazateco

El concepto central a través del que se puede iniciar el analisis de la lectura de la
historia “Matrimonio entre el Cerro y el Agua”, de Alejandrina Pedro Castafieda, es
el de naxinandd, el cual es homologo del concepto mesoamericano: altépetl. Ambos,
en sus diferentes idiomas, hablan de una difrasismo cerro y agua que da como

resultado un concepto territorial en donde humanos y no-humanos entretejen sus
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mundos al relacionarse entre si, tal y como en la narracién de Alejandrina Pedro
Castafneda leemos: “La energia universal en este rincon de su magna casa uni6 a
dos energias sagradas para que ambos fundaran la nacidon mazateca”. Y mas
adelante la abuela explica: “Este lugar fue el espacio de donde surgio la vida para
nuestra gente. Aqui se fusioné la union del agua con la montafia”. Se sigue,
entonces, que la union de las dos entidades fue lo que permitié que el territorio

mazateco fuese un lugar habitable para sus pobladores.

El papel del agua, si bien esta relacionado a su importancia para la siembra
y las actividades cotidianas, no se resume solo a esto. En este apartado veremos el
complejo rol que tiene dentro del world-making chjota énima. Es preciso sefialar que
las entidades del cerro y el agua, al fusionarse dentro de un territorio, se compensan
entre si. Los cerros evitan que el territorio se inunde de agua, mientras que el agua
hace florecer la tierra. Se necesita de ambos para que la vida en un territorio sea
posible. En la historia de Alejandrina Pedro Castafieda se nos dice que fue en el
cerro sagrado de las flores y los frutos (Cerro de la Adoracion o Nindd Tokoxo)

donde el cerro y el agua se unieron:

Un atardecer el cielo se ilumind con los estruendosos relampagos que el
padre trueno enviaba, anunciando la union de estas entidades, que desde
muy temprano se habian presenciado sucesos extrafios y al atardecer los
rayos surcaban el firmamento, era una danza de luces que destellaba en
toda la jicara celeste y bafiaba las montafias con su luz y el eco de su bramar
era la misma felicidad.

Asi, la abuela de esta narracion le explica a su nieta la importancia que tiene
el Nind6 Tokoxo en la consolidacion de la nacibn mazateca, pues este cerro al ser

el recinto donde ocurrié la unién es un lugar especial, sagrado, de mucho poder y
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fuerza, al que los mazatecos, hijos del cerro y el agua, van en busca de consejo y
permiso. La abuela de la historia lo explica de la siguiente manera: “Este cerro
sagrado de las flores y los frutos es uno de los puntos de energia mas importante

del pueblo”.

El agua, a diferencia del cerro, se caracteriza por estar en constante
movimiento. Durante nuestra conversacion, Alejandrina Pedro Castafieda me lo
explico de la siguiente manera: “Al fin de cuentas tenia que salir porque el agua sino
sale, ¢, qué pasa? Se echa a perder. Tenia que viajar, esa es la naturaleza del agua”,
o como leemos dentro de la historia: “El agua da vida, la montafia acopia, protege y
la naturaleza del agua es viajar, deslizarse y llevar la vida con su presencia”.
Alejandrina Pedro Castafieda me ensefié un mapa en el que ella trazé los lugares
por los que Agua Rastrera, Chjoon Nda Jve, cruzé y a los que dio un nombre. A
muchos de los toponimos se le agrega la particula Nda que significa agua en

mazateco.

Ambas entidades, tanto la del cerro como la del agua, son quienes dan las
pautas a los chjota énima para relacionarse y habitar un territorio. En el caso del
agua es ella quien da el nombre a los lugares y, por tanto, fija las fronteras entre
una localidad y otra, asi como sus caracteristicas topograficas de acuerdo con el
nombre que decide darle. Por ejemplo, en Loma Chapultepec se dice que el
topénimo se deriva de cuando Chjoon Nda Jve cruzd por ahi y vio que habia una

sobreabundancia de saltamontes y de grillos®. Sin embargo, tal y como vemos en

8Marcial Venegas en conversacion con Ofelia Ladrén de Guevara, noviembre de 2021,
Loma Chapultepec.
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la historia, ambas entidades (agua-cerro) siguiendo la complementariedad de su
difrasismo dan consejo a los ancianos para dividir el territorio. Leemos en la
narracion de Alejandrina Pedro: “La luz del supremo, del agua-cerro, quedo frente
al consejo, todos agradecieron la presencia dando continuidad al dialogo.
Analizaron cada punto y al amanecer el consejo de sabios y las deidades llegaron
a acuerdos, unieron su pensamiento en uno solo e hicieron una alianza. Acordando
el lugar donde estaria el centro del pueblo y la distribucion de los barrios, las calles,

colonias. La asamblea concluyé bajo el mandato de la energia universal”.

Por otra parte, cuando dentro de la narracion se habla de la union entre el
agua y el cerro, se mencionan dos tipos de ensefianzas: la de las mujeres y la de
los hombres. Como vimos en el capitulo anterior fue Chikon Tokoxo quien dio a los
hombres las veintenas de siembra. En la historia de Pedro Castafieda se dice que
el Chikon ensefid “como el agricultor tendria que pagar un tributo para que la tierra
permitiera abrir su vientre y depositar de acuerdo el periodo de siembra”. Ademas,
se habla de dos tipos de siembra: la que se hace alrededor de las casas (tonamil),
y la que se siembra en el monte (periodo Chan ndua), “donde rige la ley de la tierra
sagrada, la naturaleza del mundo/chikon nangui, nana son ‘'nde” y, por tanto, se

debe pedir permiso para abrir la tierra 'y sembrar”.

En el caso del agua, Chjoon Nda Jve (“Sefiora Agua Rastrera” o “Sefiora
Agua Fria”) ensend “a las mujeres el conocimiento de las plantas para curar, para
cocinar, cOmo preparar algodon, la seda para hilar o bordar, a sembrar en el entorno
de sus casas, como criar animales de corral, el gusano de seda”, leemos en la

historia de Alejandrina Pedro Castafieda. Dentro de su investigacién Maria Cristina
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Quintanar menciona algo parecido, sefiala que Chjoon Nda Jve “es la deidad
patronal femenina que ensefié a las mujeres mazatecas todas sus habilidades,
destrezas, conocimiento y ademas definié el territorio” (Quintanar, 2010: 94). Por
ello, dentro del world-making mazateco el personaje de Chjoon Nd& Jve es
importante para entender el rol de las mujeres y sus actividades dentro de la
sociedad mazateca. Un ejemplo es que los manantiales son “espacios de encuentro
en los que conviven principalmente las mujeres, quienes se encargan de atender
las necesidades basicas del hogar, y cuando acuden al manantial van acompafadas

principalmente de sus hijos o hijas®” (Flores, 2021:97).

La historia del matrimonio de Chikon Tokoxo y Chjoon Nda Jve tiene
diferentes versiones, la escrita por Alejandrina Pedro Castafieda se trata de una
versidn contemporanea que intenta abordar, a través del didlogo de una abuela 'y
Su nieta, este mito mazateco. La trama que me cont6é Alejandrina Pedro sobre el
mito es la siguiente: Chjoon Ndé& Jve recoge de la milpa cuatro elotes para ensefiarle
a su suegra lo bien que va la cosecha, cuando regresa a la casa, la envidia de la
suegra duplica la cantidad de elotes a cuatro costales. La suegra, al ver la cantidad

de elotes, regafia a Chjoon Nda Jve. Ella huye y, con sus lagrimas, va dando nombre

8 Aunque en los Ultimos afios esto se ha modificado, con la llegada del servicio de agua
potable, por lo que “quienes asisten a los manantiales son principalmente aquellas personas
gue no cuentan con el servicio de agua que proporciona el Ayuntamiento Municipal o
guienes tienen problemas con su toma de agua” (Flores, 2021:98).
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a los lugares®. En otras versiones se habla de que la suegra o el Chikon Tokoxo

golpean a Chjoon Nda Jve y de ahi el maiz de color rojo®!surge.

Por su parte, Federico Valdés sefiala que la suegra avara de Chjoon Nda Jve
esta relacionada a “las abuelas que originariamente fueron duefas del maiz y del
fuego” (Valdés, 2018:215). Y el autor continua: “Se trata claramente de una deidad
del interior de la tierra, de las entrafias profundas donde segun la cosmovision
mesoamericana se origina la vida, el maiz y el fuego” (Idem.), quienes en la época
en que los animales eran hombres, mantenian bajo su resguardo el fuego y el maiz,

perpetuando el sufrimiento de la gente (Idem.).

Las historias recopiladas por Inchaustegui mencionan que la ruptura entre
Chikon Tokoxo y Chjoon Ndé& Jve se debié a las liviandades de ella, por lo que el
Chikon la corrio. En unas versiones es el marido y en otras es su suegro. Al huir
Chjoon Nda Jve llora mientras tira los objetos que lleva consigo. Ya sean la caida
de los objetos, como la sal y la hoja de platanillo, el que le adllen unas zorras o que
se corte con unos nopales, cada acontecimiento en el viaje de Chjoon Nda Jve es
lo que les da nombre a los lugares (Inchaustegui,1977:100-101). Sin embargo, la
investigadora Alejandrina Pedro Castafieda sefiala que en el mito no puede ocurrir
violencia porque, tal y como vimos en la historia de Leonardo Martinez con la
relacion del Padre y Madre Tierra, estas entidades al relacionarse entre si nunca lo

hacen de ese modo. La version de Alejandrina Pedro Castafieda nos habla,

% Esta version es tomada de mi conversacion con Alejandrina Pedro Castafieda (noviembre
2019, puente de fierro, Huautla de Jiménez) y de cdmo ella me contd la historia.

91 Florencio Carrera en conversacion con Ofelia Ladrén de Guevara, noviembre de 2019,
Huautla de Jiménez.
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entonces, de una version contemporanea que reivindica el papel y la relacion hacia
la mujer dentro del world-making chjota énima. En la mayoria de las versiones
contadas por hombres se habla de infidelidad o de maltrato fisico infringido hacia
esta entidad, quien es tachada de “mala”. Algunas personas al hablar sobre su
personalidad dicen que es impredecible porque esta en sus dias® [sic]. Por ello, a
Chjoon Nda Jve también se le relaciona con los derrumbes y deslaves, en fin, con
las manifestaciones devastadoras que puede tener la lluvia (Quintanar, 2015:87).
Ademas, don Leonardo Martinez cuenta que hay una cueva que es morada de esta
deidad, en donde las mujeres que no quieren tener hijos van y arrojan siete

piedras®.

En su descripcion de la deidad femenina de la Estela 5 de Iztapa, Chiapas
(100 a.C.), como parte de su investigacion sobre las literaturas de México, Miguel
Ledn-Portilla sefiala que “la deidad femenina, con su palabra y su aliento, es origen
de fertilidad de lo que existe en el agua y en la tierra” (Ledn-Portilla, 1992:56). Estas
caracteristicas bien podrian extenderse a la deidad femenina mazateca del agua:
Chjoon Nda Jve, pues las lagrimas de esta entidad como los objetos que se le caen
en el camino dan nombre a los lugares, y asi como de las palabras de la deidad de
la estela 5 surgen y ascienden franjas celestes, aves de largo pico y peces, Chjoon
Nda Jve, con su andar de agua, fecunda los naxinanda mazatecos, convirtiéndolos

en sitios habitables para los chjota énima. Con su palabra da a los lugares un

92 |eonardo Martinez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, diciembre de 2021,
San Andrés.
9 | eonardo Martinez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, diciembre de 2021,
San Andrés.

114



topénimo, y gracias a su viaje y a su capacidad de nombrar los municipios, el
territorio mazateco se conforma como una nacion, unida por el llanto fértil de Chjoon
Nda Jve que da prosperidad y abundancia a la tierra, pues, como leemos en la

historia, ella “con su presencia brinda vida a los lugares”.

La importancia de la palabra también esta presente en la relacion que los
mazatecos establecen con el cerro y el agua. En la historia se nos dice que para
que el agricultor pida permiso para sembrar, un mediador (posiblemente se trata de
un curandero) “entabla un diadlogo con un lenguaje magico, poético y sagrado, casi
secreto para que las deidades escuchen”. Lo anterior se suma a lo visto en el primer
capitulo, cuando se sefial6 que tanto el caminante como el curandero tienen la
capacidad de transitar en ambos planos del universo mazateco, en relacién con las
entidades y los chikon que ahi moran, debido a las palabras de permiso que dirigen
a los duefios no-humanos o, en el caso de los curanderos, por el conocimiento que
poseen del mito de origen. Este lenguaje casi secreto se dirige hacia estas ciudades
subterraneas, ubicadas en las entrafias de la tierra, en donde estas fuerzas y
entidades construyeron sus residencias convirtiéndose “en duefnos y senores de las
montafnas”, como leemos en la historia. En el caso del Nindd Tokoxo las ofrendas
se entregan en las cuevas del cerro. Esto se debe a que el Chikon Tokoxo, quien

mora en las profundidades, sale por ahi a comer lo que la gente le dej6*.

La fertilidad como una caracteristica de Chjoon Nda Jve, también puede ser

vista en las veintenas del calendario agricola mazateco. La veintena que lleva por

94 Javier Hernandez en conversacion con Ofelia Ladrén de Guevara, noviembre de 2021,
Huautla de Jiménez.
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nombre Chan-maje (tiempo del trueno grande), del 21 de mayo al 9 de junio, “marca
la buena temporada para la agricultura, todo lo que se siembre crecera muy grande,
se restauran los campos, es el tiempo de anunciacién de la lluvia por medio de los
rayos y retumbos, si esto no sucede se tendria que hacer ritual de pedimento de

lluvia” (Flores, 2021:164).

Otra veintena importante es Chan Siné (veintena amarillenta), del 20 de julio
al 8 de agosto: “El maiz comienza a amacizar, sigue lloviendo, lo interesante de este
periodo son las fiestas patronales que se realizan, ya que en lengua vernacula estan
asociadas al agua” (Ibid:170). Por ultimo, esta la veintena Chan Sa (temporada de
crecimiento), del 8 al 27 de octubre: “Hay una gran abundancia de los cultivos, hay
mucha fruta, verdura y agua, las personas se preparan para la fiesta de dias de
muertos, recolectan agua de los manantiales para la preparacion de comidas, se
deshierban los panteones” (Ibid:171). Como vemos, la importancia de Chjoon Nda
Jve no solo estad en la distribucion del territorio mazateco, sino también en la

necesidad de su presencia para que haya fertilidad y prosperidad.

Marcial Venegas me explicé que Chjoon Nda Jve es como una madre que
no solo da lo que se necesita, sino que lo administra para que no se acabe y a todos
les alcance®. Por ello, a lo largo de las diferentes veintenas del calendario,
encontramos fechas en las que su papel es preponderante tanto para la siembra
como para las festividades. Si bien no en todas las veintenas hay una siembra

abundante como en la de Chan-maje, la presencia de esta deidad en el resto de las

% Marcial Venegas en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre de 2021,
Loma Chapultepec.
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fechas nos habla de la continuacién de la promesa y el cuidado que ella tiene para
los mazatecos. Sin embargo, su corazén no esta en todos lados; s6lo se encuentra
en los lugares en donde todavia se le realizan ceremonias de agradecimiento y se
le cuida. Tal y como se menciona en la historia: Chjoon Nda& Jve “estaba en todos
los lugares pues, su naturaleza es desplazarse, es viajera, pero su corazén no esta
en todos lados”. Sobre ello, Alejandrina Pedro Castafieda me contd que ella ha
buscado a Chjoon Nda Jve para encontrar en donde estd su corazén. En una
ocasion, afuera de una iglesia en la zona baja del territorio mazateco, asistié a una
ceremonia en la que se dio cuenta de que a quienes las mujeres dirigian el ritual era
a Chjoon Nd& Jve. Por lo que se sinti6 muy contenta de poder estar tan cerca de

esta deidad femenina.

Recuerdo que, mientras Alejandrina Pedro Castafieda me contaba lo
anterior, por la carretera se escucho subir una pipa de agua hacia Huautla. Pedro
Castafeda, al escucharla, apunt6 que la escasez de agua en Huautla se debe a que
Chjoon Nda Jve se fue del Cerro de la Adoracién, lo cual, si bien encuentra su
explicacion en la historia del enojo de su suegra, también en la falta de cuidado de
las personas hacia el agua. Esta escasez de agua en Huautla de Jiménez ha traido
consigo multiples conflictos. Celeste Flores (2021:95) recopila varios de ellos. Por
ejemplo, lo ocurrido en la localidad de Aguacatitla entre los mazatecos del municipio
de Huautla de Jiménez y el de Santa Maria Chilchotla. Asi como el conflicto entre
los municipios de Huautla de Jiménez, Santa Maria Chilchotla y Eloxochitlan por el

cuerpo de agua Nda Kicha.
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Dentro de su investigacion Celeste Flores (2021) apunta que uno de los
factores que influyen a que estos conflictos se originen y acentien es que los
manantiales estan dentro de terrenos que tienen un propietario, lo cual, pese a que
el agua es un bien colectivo, impulsa a los duefios de los terrenos a prohibir el paso,
haciendo imposible para el resto de las personas recoger agua de estos
manantiales. El interés individual permea sobre el colectivo y gana terreno la
relacion con el territorio que encabeza la figura del Chato sobre la del Chikon

Tokoxo.

Del lado opuesto a los duefios de los terrenos que prohiben el paso, se
encuentran los mazatecos que anteriormente realizaban faena (xabasen) o tequio,
el cual “consistia en regalar un dia de trabajo a la comunidad, para el bien comun”
(Flores, 2021:98). Actividad a través de la cual las personas limpiaban los
manantiales. Actualmente, debido a que ya casi no se realiza, los cuerpos de agua
estan sucios o con basura. Alejo Garcia le compartié a Celeste Flores lo siguiente:
“Ya no hay faenas porque la politica acabd con nuestras tradiciones, desde que
comenzo esto de la politica todo nuestro pueblo se descompuso, puras rifias hay
pues, entre vecinos o0 a veces entre familias” (Ibid:99). Como vemos, la faena se
une al trabajar juntos que vimos en el capitulo anterior, sin el cual, la relacién con el

entorno se rompe y deja de haber reciprocidad.

A la faena y al trabajar juntos se suma la importancia del agua en los lazos
de parentesco y de compadrazgo. Se trata de una expresion mas de la relacion
mediante el trabajo pero que se manifiesta de otra manera: la comunidad es la que

trabaja consigo misma. En la historia se sefala que los mazatecos son los
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descendientes del cerro y el agua, por lo que estas deidades les ensefian como
relacionarse. Motivo por el cual en los vinculos que la comunidad establece entre si
—en las festividades, en un bautizo, boda o funeral— tanto el agua como el cerro

estan siempre presentes.

En el caso del agua, de acuerdo con Celeste Flores: “Existen dos ceremonias
en las que el agua interviene intimamente, siendo estas la boda y el bautizo” (Flores,
2021:172). En la primera, el agua se utiliza en la elaboracion del atole agrio y se
aparta “un poco de agua que se deja debajo de la mesa en donde estaran sentados
los novios, esto para llamar a los buenos espiritus quienes daran prosperidad a los
novios, al cuarto dia esa agua se riega en los jardines de la casa, con un especial
cuidado” (lbid:173). Y, por ultimo, se lleva a cabo el lavado de cabeza, el cual fue

descrito por Gallardo y Cerqueda de la siguiente manera:

Un cantaro de agua de pozo que se le agrega pétalos de flor de naranjo y
una canasta que contiene jabon, jicara, toalla, peine, crema, perfume,
brillantina, etc., utensilios que serviran para lavarle la cabeza, antebrazos,
brazos, manos, y no se debe tirar, se debe enterrar al cuarto dia para
bendecir la union familiar. (Gallardo y Cerqueda apud. Flores, 2021:173).
Por su parte, durante el bautizo ocurre el lavado de manos, mediante el cual
los participantes construyen un lazo familiar. Un hijo de don Javier me explicé que
esta costumbre es para que, si algo les pasa a los papas del nifio, haya alguien que

vele por su sustento y seguridad®. Otra explicacion es la siguiente: “El mismo ritual

nos remite a un encuentro con el Chikon Tokoxo, es decir el nifio pasa a ser hijo de

él, de modo que Chikon Tokoxo lo reconozca y sea protector del nifio(a)” (Flores,

9% Javier Hernandez Martinez en conversacion con Ofelia Ladréon de Guevara, noviembre
de 2019, Huautla de Jiménez.
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2021:177). Lo anterior se une a lo visto en el capitulo tres, en la historia de Leonardo
Martinez, sobre la veintena Chan sa, en la que se bautiza a los nifios y se le pide al
Chikon que crezcan sanos. Por otra parte, Javier, hijo de don Javier, me conté que
en una ocasion un sefior ya grande, en su lecho de muerte, se frotaba y se frotaba
las manos y sélo pudo descansar hasta que alguien se las fue a lavar. Me explico
que esto probablemente ocurrié porque en el lavado de manos tiene que haber
reciprocidad y, quiza, en alguno de los compromisos del sefior alguien no cumplié

con su parte?’.

El agua dentro de este uso ritual une a las personas, las hace trabajar juntas,
en comunidad. Asi como con sus lagrimas Chjoon Nda Jve articula los municipios
de la nacién mazateca, con el lavado de manos y de cabeza, con el atole agrio
usado en los funerales y bodas, las personas pasan de lo individual a lo colectivo,
a conformar un pueblo. El agua usada ritualmente es distinta a la que transita por
tuberias, pues preserva su espiritu ancestral, el de la unién del territorio y de su
gente en una nacion. Esta agua aun tiene corazén, fluye en armonia con la fuerza
de las entidades que moran los cerros sagrados, es ella la memoria del territorio
porque con su andar recuerda aquel atardecer en el que el cielo se iluminé y los
estrepitosos reldmpagos del Padre Trueno anunciaron el matrimonio del cerro y

agua: el origen de la nacion mazateca.

Distante del agua ritual estd la que corre cuando una llave se abre. Las

tuberias han aniquilado la naturaleza viajera de Chjoon Ndéa Jve. El agua pasa de

97 Javier Hernandez Martinez en conversacion con Ofelia Ladron de Guevara, noviembre
de 2019, Huautla de Jiménez.
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ser un bien colectivo a uno individual, sellado por las fronteras de propiedad que
traen consigo las cafierias. Sin un agua que fluya, que evoque el mito de origen, la
union de los municipios y de los chjota énima como un pueblo, las actividades
realizadas se convierten en rutinarias e insustanciales, pues esta agua encarcelada
persigue intereses individuales, tan alejados del corazén de Chjoon Nda Jve. Debido
a ello, los conflictos entre los mazatecos surgen y se intensifican, tal y como Celeste

Flores (2021) lo expone en su investigacion.

Las preguntas que surgen respecto a las futuras problematicas sociales y
ecologicas alrededor del agua son muchas. Sin embargo, algunos desafios futuros
gue se divisan son los problemas que causara el que los terrenos, aledafios a
manantiales, sean propiedad privada, como es el caso del arroyo Nda Kicha y la
cascada velo de novia (Flores, 2021:112). Ademas, esta la escasez de agua que
traerad consigo el aumento de la urbanizacion que, a su vez, se amalgama a la
contaminacion de los cuerpos de agua por drenajes que desembocan directamente
o la basura que se tira. El Cerro de la Adoracién, al ser la fuente principal de agua
para Huautla y Loma Chapultepec (ldem.), es una preocupacion mas en los
conflictos y las problematicas que se avecinan, en donde la desforestacion de su
bosque, la privatizacion de los terrenos y el problema de la basura son factores de

alarma.

Por otro parte, el Proyecto Espeleoldgico del Sistema Huautla (PESH),
ademas de lo que se abord6 sobre las cuevas en el capitulo dos, abre el
cuestionamiento de si la informacion recabada por los espelebélogos puede

perjudicar a los mazatecos en el futuro: ya sea en la compra de extensiones
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aledafias a cuerpos de agua por parte de extranjeros o en una futura privatizacion
del agua. A los mazatecos les preocupa este tipo de investigaciones, en las que no
reciben ningun informe sobre qué es lo que se investiga o se descubre, pues es en

las cuevas donde la mayor parte del agua del territorio se encuentra (Valdés, 2018).

Algunos extranjeros nacionales y extranjeros estan interesados y ya han
comprado®® terrenos cerca de cuerpos de agua, poniendo en peligro la autonomia
de los chjota énima para decidir como habitar su territorio. Derecho que
anteriormente les fue negado, como ocurrid con la construccion de la presa Miguel

Aleman, en donde el Estado realiz6 un etnocidio que camuflé de “progreso™®.

Por dltimo, a modo de memoria, ocupo este parrafo para recordar la
catastrofe que ocasiond la construccion de la presa Miguel Aleman. Cuando la
poblacion de la zona baja fue reubicada por dicha construccion, incluso la narrativa
mazateca —asi como los lugares sagrados y los chikon— sufrié una metamorfosis,
parecida a la de la zona alta con la aparicién del personaje del Chato a la llegada
del café. Modificaciones que son una respuesta nativa a las transformaciones que

ocurren en el territorio (Torres, 2015; Flores, 2021). Leemos:

Uno de los relatos menciona que los chikones colaboraron con los ingenieros
en contra de su pueblo ante la falta de poder de los “mediadores mazatecos”
(curanderos, brujos, chjota chine’s) con el estado hegemonico; otro relato
dice que no se le pag6 bien al duefio del cerro, a pesar de juntarse los
curanderos mas poderosos no lograron comunicarse y entregar lo que
solicitaban sus dioses, ante la falta de comunicacion el chikdn decidié irse,
la retirada de su protector provocd que se concluyera la obra. Ante la
frustracion de no poder parar la obra por medio de rituales, los pobladores
de la mazateca baja quedaron muy molestos con sus chjota chine’s,

% Javier Hernandez en conversacion con Ofelia Ladrén de Guevara, noviembre de 2019,
Huautla de Jiménez.

% Etnocidio denunciado por Alicia Barabas y Miguel Bartolomé en International Work Group
for Indigenous Affair (1973).
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erradicandose casi por completo sus creencias, incluso se perdio el uso del
calendario agricola. Sin embargo, todavia se piensa que en el interior de la
presa habitan los chikones enojados, y ahora cobran vidas de quienes se
internan en el agua. (Flores, 2021:71-72).

Con la construccion de la presa Miguel Aleman, las tierras que “fueron
escenario del desenvolvimiento de la cultura agricola mazateca desde tiempos
inmemoriales quedaron bajo las aguas” (Pérez,1992:61). Este cambio tuvo un gran
impacto para los mazatecos, quienes —mas de 22 mil— fueron reacomodados, por
la Comision del Papaloapan, lejos de su tierra de origen (ldem.). Como
consecuencia de este desplazamiento “redes de parentesco quedaron rotas con la
separacion de familias y, a nivel de organizacion politica, el Consejo Mazateco,

forma de expresion del poder tradicional en las comunidades, desaparecia de la

escena publica” (Ibid:62).

El agua —al perder su curso y armonia con los cerros, y ser forzada a inundar
la tierra, otrora fértil y agricola— ocasion6 que las relaciones sociales y familiares
entre los mazatecos se disolvieran. Cabe recordar lo que lineas arriba se discutié
sobre la diferencia entre el agua ritual y la obtenida por medios artificiales, humanos.
El primer tipo instaura las relaciones sociales y familiares como ocurre en el lavado
de cabeza o de manos mientras que el segundo, vista el agua mas como un recurso,
permea los intereses individuales. En el caso de la construccion de la presa Miguel
Aleman, en los afios setenta y ochenta, los mazatecos, para sobrevivir, tuvieron que
dedicarse a la pesca, en lugar de a la agricultura. Rompiendo con ello la relacion de
trabajo con el territorio que el Chikon Tokoxo ensefidé a su pueblo, tal y como lo

vimos en el capitulo tres.
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Con la construccion del Centro Acuicola de Temazcal en 1964, el gobierno
incorporé rapidamente esta actividad dentro del ritmo y forma de vida de los
mazatecos. “Sin dar tiempo —por lo menos hasta 1992— para que se formen relatos
o historias que pasen a integrar el ritmo de pensamiento y comunicacion cotidiana
y mitica en la vida de los mazatecos de la presa” (Ibid:63). La pesca, como nueva
actividad de subsistencia, se entretejio y formo parte del proceso de llegada de la

modernidad a la zona baja.

Para vender el pescado, los mazatecos tuvieron que relacionarse con
intermediaros que modificaron sus tradiciones no sélo econdémicamente, sino
también socialmente, pues en la toma de decisiones se relegé al consejo de
ancianos, a como era la usanza. Sin embargo, al poco tiempo, el proyecto de la
presa Temazcal se detuvo por varios motivos, entre ellos: la falta de presupuesto,
la disminucion de peces y el enmarafiado tejido de relaciones sustentadas en la

competencia desleal entre cooperativas de pescadores (Pérez, 1992:65-66).

Todo este escenario arrojé a los mazatecos de la zona baja hacia una crisis
econdmica, social y ecoldgica, cuyo principal motivo fue la imposicion del Estado
sobre su territorio. La fugitiva esperanza del Centro Acuicola y su desaparicion fugaz
ejemplifican la riqueza capitalista, individual y efimera que otorga el cavernario
Chato. ¢No sera ese el motivo de que el Chikon Tokoxo repudié el hedor del
pescado? ¢ Serd esta una sefial mas de la enemistad entre dos world-makings que,
en perpetdo conflicto, buscan hacer suyo el territorio chjota énima? Actualmente los

problemas ecoldgicos que habra en la sierra abren didlogo y discusiones entre

124



mazatecos, pues muchos de ellos ya viven las consecuencias, a diferentes escalas,

dentro de sus municipios.

Como vemos, el agua, dentro del world-making mazateco, es importante en
la distribucion y orden del territorio y sus recursos. Chjoon Nda Jve es la que da
nombre a los lugares y, asi como el Chikon Tokoxo les ensefi6 a sembrar a los
hombres, ella ensefid a las mujeres a trabajar con el territorio, dandoles un rol dentro
de la sociedad mazateca. Las veintenas de siembra y el trabajar juntos vuelven
aparecer de nuevo en este capitulo, acentuando su importancia dentro del world-
making y mostrando la importancia y papel de Chjoon Nda Jve dentro de él. La falta
de agua y su abundancia muestran los dos lados de la moneda. Por un lado, la
friccion de las relaciones y los problemas y contiendas entre la comunidad y por el
otro, las festividades, bodas, bautizos y funerales a través de los cuales los
mazatecos configuran sus lazos. Este capitulo tuvo el objetivo de redondear el
argumento central de la tesis sobre como los mazatecos se relacionan con el Cerro
de la Adoracion a través de narrativa oral y escrita, con lo cual se intenté mostrar un
fragmento del world-making mazateco: ese entramado de relaciones con que las

personas habitan un territorio.
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V. Consideraciones finales

Los cuentos son el eje nodal a través del que los chjota énima socializan, ensefian
y aprenden el world-making con el cual se relacionan en su territorio. Los cuentos
explican el qué y cdmo de las cosas; son los que justifican y dotan de sentido a lo
cotidiano de la vida. Con esta descripcion casi podriamos escucharlos murmurar la
famosa sentencia de Plinio en Historia natural: “Insignificante, de no ser porque pasa
todos los dias”, pues es en el recoger agua, en el caminar por el monte, en las
festividades, en los entierros, bodas y bautizos que las personas hacen mito el mito.
Gracias a estos actos cotidianos los cuentos viven. Una voz individual —que se
presta para hacerse colectiva— cuenta la historia de los chikon y hace al cerro y al

agua contraer nupcias, como si se trata de la primera vez o de un siempre.

Volver a los cuentos es una forma de acercarnos a la otredad multifacética
del pensamiento chjota énima, la cual no puede ser entendida si no es a través de
las paradojas de la neblina; del caminar por los cerros de la mazateca y descubrir
en ellos cimas y simas; de escuchar los relatos de las personas sobre un Chikon
benévolo y, al mismo tiempo, airado. Una narrativa polifénica que, a partir de lo
propuesto por Anna Tsing, pudo llevarse a cabo en esta tesis, pues se trata del
ejercicio de liberar la imaginacion y abordar, desde ahi, el conocimiento mazateco
mediante nuevas formas de escritura antropologica y una perspectiva que utilice

cada vez mas conceptos nativos.
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La principal aportacion de esta investigacion fue recuperar, como
metodologia para escribir y pensar esta tesis, el caminar que don Javier Hernandez
me ensefd. El caminar chjota énima esta encumbrado en la relacién con el otro,
pues el resto de las fuerzas que habitan el territorio se expresan en el centro que
cada persona es. De forma semejante, en esta tesis, cada capitulo surge de las
conversaciones que tuve con quienes me compartieron un relato oral o escrito sobre
el Nindé Tokoxo. Siguiendo la I6gica del caminar mazateco, esta tesis es un intento
de hablar de lo que cada persona reflej6 en mi: su conocimiento, ensefianzas,
preocupaciones y opiniones. Pongo un énfasis especial en que los relatos aqui
presentados son parte de cOmo estas personas piensan y construyen su relacion
con el cerro, pues —semejante a lo que en el primer capitulo se menciond: el
caminante esta en el camino (a modo de axis mundi) y el camino, a su vez, esta
dentro de él— las personas estan en los relatos, tanto, como los relatos estan dentro

de ellas.

El eje rector de las relaciones de los chjota énima con el territorio y sus
entidades es el trabajo. Las personas, los animales, las plantas y el resto de los
seres no-humanos que habitan y conforman el world-making mazateco entretejen
sus interacciones a través de un “trabajar juntos” que les permite establecer

relaciones reciprocas entre si.

El Chikon Tokoxo y el Chato ejemplifican la relacién que el world-making
chjota énima ha establecido con el capitalista, pues las dadivas que da el Chato
siguen el ritmo de la economia capitalista, alejada de la lentitud con la que ocurre la

renovacion de la naturaleza. La figura del Chikon nos habla de otra manera de hacer
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las cosas, en donde, tal y como lo sefiala Leonardo Martinez: “Chikon no quiere

decir guero, sino pureza”.

Por su parte, la deidad del agua, Chjoon Nda Jve, expone la importancia que
tuvo la palabra, el llanto y el viaje a través de los municipios en la conformacién del
territorio mazateco. Es con el matrimonio del cerro y el agua que se instaura la
nacion mazateca y, por tanto, las relaciones con el entorno y el resto de las
entidades. Ademas, la palabra es también importante en la relacion que los
mazatecos establecen con las deidades y el territorio, pues las fuerzas que lo
habitan se comunican a través de este lenguaje durante el caminar, las veladas o

los rituales de pedimento.

Quedan varios puntos a resolver a partir de lo presentado en estos cuatro
capitulos, como saber si existe una palabra mazateca para describir las “energias”
que surgen en el caminar, de las que don Javier Hernandez habla. Sin duda una
investigacion sobre el cuerpo y el acto de caminar podrian arrojar luz sobre esto.
Ademas, queda pendiente, pese a que aqui se presenta el personaje del Chato,
ahondar mas en las narrativas orales que los mazatecos construyen para
defenderse o relacionarse y convivir con el world-making capitalista, e indagar qué
piensan, cdmo viven y si cuentan cuentos aquellos mazatecos que son migrantes o

se dedican a otras actividades fuera del campo.

Ademas, pese a lo aqui recopilado, se puede profundizar alin mas en el acto
de caminar, algunas preguntas detonadoras podrian ser: quiénes y como lo hacen
y quiénes ya no realizan esta actividad. A su vez, hay espacio para un estudio sobre
como los mazatecos viven el capitalismo, el cual permitiria un desarrollo con mas
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contrastes del first, second and third nature propuesto por Tsing (2015). Por otro
lado, es posible retomar con mayor profundidad teméaticas aqui esbozadas, como la
figura del Chato, la problematica del agua, la llegada del café a la sierra, entre otros,
que dentro de esta tesis se vieron acotados por las historias aqui presentadas, con
el fin de no perder uno de los objetivos de la tesis: mostrar como los cuentos son
expresion del conocimiento mazateco. Esperamos que esta tesis incite a otros
investigadores a mirar hacia los cuentos, para desde ahi, con un entramado de
nuevas preguntas alrededor de ellos, conocer mas sobre la filosofia y ontologia
chjota énima. Ademas, se busca inspirar a otras investigaciones sobre cerros a
acercarse de una manera distinta, que prepondere la imaginacién y la filosofia

nativa, al estudio de las elevaciones.
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VI. Anexo

Chjoon Nda Jve k’ao Nindo Tokoxo
Matrimonio del cerro sagrado Tokoxo y Agua viajera

Autora: Alejandrina Pedro Castafieda

Ngo tajnio ts’e chan ndoa, ki ya jiid’le je nachjd L'i Son'nde kao ts oti ndaile Naxo
Chrua. Kisikjaya fa tika nand4, nde nya fia nazka nruanje nanda tsje.

Bakoyaxole nitxji nga nyaon je kjoandale son’'nde nga josi je nanda, ntjao,
nindo, nangi ninde, na’i ts" Ui, tsjla je kjoandale nganiole nga yije xi tjio i"'son"ndena,
josi nkua nga tjié nso je la’a, chikon nangi, chikon nanda, chikon nindo. JOsi nga
na’ina son’nde kitsjda je kjoandale ngo ngo je nganiole chikon son"ndena.

Kao n”dle nitxji kits ole josi kinrué je kjoandale ts’e son"nde Naxin ni nga fichd
je kjoandale chjoon Nda Jve. Nimale Chikon Nindo Tokoxo.

Je n’dle nitxji kikao nga jao, nga sa nya tinrua je nitxjile na’ina je nitxji nga
fits"ia je son"nde.

Nya, nya tifa’a nga yije, je sénle nima kiséjna ya nga’son nindo nga ja"ato je
kjoaxkonle tsji.

Je kicha nitxji kits"ia kua jicho ngo nitxji nga sa tinrua je kjoandale son’nde,
sa nya nya tifa’a nganiole nana son’nde. Je xo na’ina ts”akejnale x& jé sén xokjua,
Jé nganio xi nga nsai sakejnana i'son'nde. Kua je xo sén xokjua kisinda je
naxinandale i nangi son’nde, Je kua chikon’le nangi, nindo, nanda, ngajao, jia.

—Nruai Naxo6 Chrua. Kits ole je najcha.
—Jé nde tsjé xokji fa titjon kinrua je kjoandale chotana. Yongo ts’e
chota tijtona nkua. Ibi fa’aé sijé je chotana je kjoanda ts’e na’ina son'nde kua je
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nganiole chikon xi itji6. Je nde xokji Nindo Chikon Tokoxo m’i, ibi tijna je chikon
ts"e naxinandana.

Je nitxji xi ja"ato nga kjé fichd je chota ibi, je kjoachjan, nde xkon nkua. Sanda
ndai ngo nde tsje, ngo nde xoba, jé ndia xkén ts’e xijchana. Ibi fa’ae ké& je chotana
je nganiole ndo sén kua nganiole Chikon.

| nde xokji ts"akixan chjoon Nda Jve k’ao Chikon Nindo Tokoxo. [Jé nanda
kua jé nindd] Ngajao nkua nganiole son"nde Naxin ni.

Nga ts"akixan, jai j¢ nganiole Ndo sén kua ja"ae je xotxjile ngami, Jiché chikon
nangi, nganiole ntjao, chikon nindo, chikon nanda, nganio nyina.

—Kuatinai majcha josi nkua je sui xojki?

—Je xichjana kua ts"6; nga je nitxji xi ja’ato jé xo sén ngajmi kisikasé
je I'ile na’i chaon ngotjo ngo sa xo kisikasén je chaon xi fané “joxi ti'té chaon kua
kisita“ii je nis6 ngajmi kua ts"akangoya je nind6 kao l'ile, kua nga je ja’a je kjuanda
xjokiji, jits” 6 jé xotjile ngajmi kua ngayijé nganiole chikon kitsjua je kjoandale kua
kjoabinacho i"son’nde naxinanda Tejao, kua kjai nde ts’e Naxin ni

—A’je tjio chota Naxin ni i” son"nde xojki?

—Mai, to jfia chon. Titjon ja’ae je cho kua ibi kisokole je nganiole
nandd, ja'ato jé nitxji nga jicho je chota xi kiskots ele ya son nind6 nga yabe tijna
nimale chjoon Ndé& Jve. Kuasi kua nga kisikejnd ibi son"ndele. Kuasi nkua nga kits’in
je xtile naxinanda Tejao kua kjai nde ts’e Naxin ni.

Chots’ai! Ya Nangi Naxi tijna ngo son"nde xkon, joxi tinama yabe. Titjon tijna

je Nindo Kot6 kua fijtengile xika tonga likui fa’aexena jé “enle. Je nde xokji tjila’le
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ts"a fiaté jmi n"o nga tijna. Ngo son’nde kjoanda xi ts"akejnana je chota ngio, kua i
ngajmi tijna nindo xkon tsje.

—Majch& Ji ni ngo xon chine. Ji mali nga yijé! Sa kua kuinai mexi tjin
ya son’nde xoba xi tinama ya Nangi Naxi, titjon kua tinai mexi nkua nga je tjionié je
kjoandale nanda kao nindo. Mexi kua nga je ts"akixan je kjoanda chikon?

—Je chingajchdna ts’o nga kints’in xtile ts’e nganio chikon.. Jé xo
chjoon Nda Jve ts’akoyale josi kienda je I'i, fia kuenda je ts"ojmi xi kuakjen, josi
kuantje ya jind’iale, ts"akdyale jo nkjua cho xi kuale kuakje, ts"akdyale indd, najfio xi
kuakja ngayijé xka xki, xka xi kuakjen. Kua Nindo Tokoxo ts"akdyale je chota nxi josi
kuentje je tocho, ya ndeéle Chikon Nangi, j6si machintjae je nangi. Ts akoyéle me
chan sentje, jokjoa najmé ntje xi sichjen, nga tjio najmé chrua yae kua najme chrua
ndi, najmé siné, kuate tjié je najmé jko. Ya jin jno chan sentje je nacho jmii, nacho
ni, nacho ya, je najma xtila, najma kotd, najma xké, najma ja, najma jti nagma jno,
najma chrua, najma ya., je ndia. Toma'na ma ts’ ojmi nga je chikon nangi tsjua
kjoandale kua jé nanda chikon tijna basen!

—Kua josi ts"akanié je jamale chota’na majcha?

—Ngo titjon nga i kisokole je kjoanda nanda kua ts”e chikon nindo, kua
jao; nga je chikén nangi kitsuale je nganio. Kua je kjoabinachon ja"at6é nya nya.

—Kua josi kinrua je kjoabaexenle ts’e chota'na nga kitsuale nda kjoa
son’nde xokji?

—Jé majchana ts"6 nga jé tjinle nitxji nga chota chine kots’e je kjoanda
kua je kjoafiae son’ndele. Ngoso ts"akanio je kjoabaexele kua nganio kao chine

titjon. Ts o pajchana nga je chota chine, koya je nitji xi fae je sén’le chikon. Fichd tsji
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kua tjale na’i chaon ts"e Chan tsji, nio nitjen basotjén kua bijté nd’iale nga fi tjengile
kjoachine.

Tajnio fichd ya ndia xkén xi tinama, tomaa chon ndi xijto nga fa’ae sén,
ngats’i kjue je kjoandale kua fii ingoka fiani tikoya je chine titjon.

Ngoka xo tji6 fao tats’e tejao je chota chinga tijton, tjiobénda je kjua ts e najra
kua kjai kjua ts"e niyaa nga je ninda ja’ato yabe kinrué, ts"akejna je cho kua kinrue
nga ngo kjoafiae tifaole je chota chinga titjon. Ya jinkjoabaexenle kits ole nga je kjoa
sénda kao chjoon Nda Jve kua chikén nindé xi ya tjio ts"'oma. Kika, kua kits ole;
ngotjon je ja’ai nitxji koatéxoma. Kua nga nja kii fia tjio fao tejao chota chinga titjon.

Nga kits"0 je sénle chikon nanda kao nind6 kichobanajmi kua nga tji
ts"akatiojtin ngo kjoabaexen ts’e najra ts’e naxinanda niyaa. Jé kjoakixi kisejna
basen ya xon batéxoma ts"e son'ndé.

L"i Son"nde ts"akenajyd. Je xkon kikao fia tika nanda kua Nax6 Chrua kitjengi
je xkon. Nga jao tikots enle jé nganiole nand4, tjioji kjoabaexenle nga Naxé Chrua
kits o

—Majcha je pajchana tats’e mana kits"onaji nga je xo chota koyale
Chikon Tokoxo nga fichd jé nitxi sentje, je xo chota bénanko nga bénda je kjoada
jhale kua ya jin son'nde xkén sijele je kjoandale chikén nindo kuate batsjae je
kjoandale chikon nangi, chikon nanda nga kata fichole je nganiokjoanda.

—Jaon ndi’le, ngo xo tajnio chjoon Nda Jve tifao najmii kao Chikon
Nind6. Kuaxo ts ole nga je xo kicho nitxji nga tjiokoya’le chota naxi tsjue nga kuentje

jé najmé. Kua Chikén kicho.
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—Jao, nyaon tajnié tifi kots enle chotana. Nga tjiokjonangi fiani kuentje
kua jo kjuan tocho sentjeé’le nga je tjiosixale nangi jfia.

—Nti chots’elai, tikaolai je kjoandana nga tjio bénanko nga tibenda je
nitxjile xkoén, tjio béchji je chikdbn nangi. Ibi je ts"akentje chotana kua je nganiona
machjenle nangi.

—Jini nganiona, ngansai tijnana je kjoandali, tsa ji likui tijnai likui
kjoabinacho sele son"nde xokji. kjue“e nga kjueta xana.

—Likui mafauli, nruai nga je nkua xali L"i son"ndena kata fikauli.

Ja’ato je nitxji kua je Chikon Nindo ki kots’ele je jfia fia tjio sixa je chotale.
Kua je chjoon Nda Jve nsai, nsai tisixa, ti bejte je jkuandale ya jfia yae, jiia ndi,
xonga, je nindo; nga vyije.

Ngo nitxi kikots“ele ya jfale fa tintjele jno, nacho, najm4, ngayije kjoandale
nangi, ts’akamejin ya ndele nga fio xingile kua kiskue ngo, ngo nyot’i kua
ts"akénaya ya naxale kua kikots ele je naejchale xi kuate tjio ya ndele. Toma Kiji
sjuale nga tifikao je nyot’i.

Kua nga kicho, nga yije matsjuaxole nga yabe tijna je chjoon Nda Jve, toje xo
najchale xi likui nda sele’nko nga kiché, kuaxo kits ole.

—Mexi meli, je "o tifia, kje, ts"a meli choyalai je naejchali jeme nrua.
—May, to nyot’i "o je’ekaono, naska mats’e je jno xkue.

Tonga je xo najchale kao kuaxitakon kots ele je naxa nga makjin, makjin xo
je nyot’i, kua xo ts’ole.

—Meéxi kiniai chjoon? Méxi kiniai? Kua ndai mexi kueyai je ninga? likui

la nda kji je nimali. Tokua xo male chjoon Nda Jve, tonga lijme xo xi kits’o, kua
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kiskue ingoka je ndiale. Likui xo be fani tifi. Ja"ato je nyise, kua nga jichd je xinle
kuaxo ts’ole.

—Je chjoole tina ja’ae tonga chots’elai je kuaxkon xi kisi'n, any je
kichatikua nga kuaxkon kinsi ya jiale, josi ji?

—kjua chineli ji “ani kuamilai je chjoole tin&? Toxokuala si, likuila nda xi
kaniai nga je chjoonle tina nio nda ko, nio nda chota, & likui “én ndiso nojkuai. Chao
niai! Tifi nruela je jAiale kua tikuindai je nijeli. Mexi kuilai je tili ts"a kuajile kjua xojki.
jitjo je xinle. Kikots exole je jfia, kua nga kicho, tokua xo male nga to naska ncho,
kua ki ingoka ya ndiale, toma“a xo kuatjile je kua xokji.

—Mexi kji kjua ntili jit Likuatjin kjua josi ji! A tjinli nde nga chao kamilai
je chjoo’ole tina? kjua chineli xi majile kja"ai kjua, toma cho ts"ojmi xi tintje yabe. Je
0 kjoanaili xi kjua titsjuali.

Toyo xo béjna je chjoon, likui xo be méxi kuits o.

—Tichots’elai jo ncho’ole tina kua katasichatali any kua ts”akilai

Kua chjoon Nda Jve, chao xo nkuale nga likui xo nti jé nga je najchale taon
ts"abe. Méxole tifi ya nd’iale, mexole tifi nd"iale xijchale, tonga likui xo bé, jé xi skale
nkuale kua kja'ai ndiaa kiskue kua kisejna je chuale, kua je naxinanda kitsjuale
“énle.

Likui xo be jotjin nitxjin ts"akejma kua nga kisikjaya fia tijna ngo xontjua xi
kisendale je nin"a sjuaxole nga kots'eje, kots'e ja. Kitsjoaxole je kjoandale je

son’nde xokji, kua je nde kisatenda jo Naxijao.
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Kua ingoka kiskue je ndiale nga kisatekjao ngo ninda chinga xi kits ole.
Jotonda nga kanrdai. To je xi sijele; je kjoandali, tikejnai je kjoandali, je kjoanyali
i'nde xokji. Kisikejna xo kjoandale kua kisatenda je nde “Nda Ninda”

Ngisa xo nangi, kisokoxole cho yae xi chao kjoan, kijchanga xo je chjoon Nda
Jve kua kisejnale Ndé& chjanga.

Ki, kii xo kua je chuale ts"akejna, likui xo te je kia nga kisokole ngo nde fate
xi yae kji xi kits"ole Xingi Nits’i.

Kiskue ingoka je ndiale xi je nina kitsjuale kua toma’a ncho cho xi jitjole ya
ndiale xi kuaxots ole.

—Likui te mi chjoon Nda Jve, tanaiji je kjoandali. Ja"ato xo nitxji kua
yabe ts"akejna je kjoabinachonle. Kua kisejnaxole je e"e xi Nda Cho mi. Tonga ngo
X0 nitxi kits"ole je miyole.

—Je tifia, tikuindao je nde xojki ts"akuakuana kju“e ingoka je chuana.
Baa xo kise je nimale je ni cho tonga kua xo ts"o.

—Nina katafikaoli, katasikuindali nxjae.

Je xo chjoon son’nde, je jcho’on nanda kiskue je ndiale ingoka. Kua ya xo tifi
nga kinrue xi tintchjale.

—Jini je chjoonle Chikon Nindo, jotonda nga i‘tichomai ngo kuaxkon
kisokonaji, xi kamale Kii, kafi tonga toma’a cho xi i'tjio, xi likui ma fii. Tanaeji je
kjoandali.

—Katanrua ngayije, xa sia nga ingoka nda katamachon je son'nde
xokji. Kuaxo kisi, kua je nde ingoka kitsjuale kjoabenacho, nganiole, kitsjuale I'ile.

Kua je nde Nax6 Chrua mi.
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Kuskue je ndiale, likui xo te béjna, ya xo tifi, tifi nga jeme kiska kao ngo cha
Xi ya tijnasotje ndiale, kua nga nda kiskots ele toma xo male je nimale nga je ninda
xi ngoka kintchjale

—tsjuale kjoandale naxinand& Niyéa. Kisijéxole je kjoandale nin"a nga
katachikotae kua katakjue je nimale, kiskueya kao je nandale kua kikao, kua je o
nde xojki kisejnale je “én xi Nda Ninda Nk'e. Kua kiskue xo ingoka je ndiale llikui xo
temele skots’ele je chuale, je xo nganiole je tifele nga kicho ngo nde fia kiskine je
toxile ya jche, kua tchakejna xo ndiale ya nde xhojki.

Je xo xile kich6 ya naxinanda Tokoxo, chao xo kisele nga likui tijna je chjoole,
majinxole je kjoa. Kii xo fia tijna je nale kua kits"oxole.

—Je chineli, je kjoanaili xi kamatjengi je chjoona, tonga ts'a je
naxinandana kjoafiae kjoaaile jéli ni. Kua je Nindo Chikon kafitjengile je chjoonle,
tonga kits’oxole je male ts’a je kjoabixanle likui te nda se je xo xi kuenele je
kjoachjan, je chota xi tojbi, tojbi tifi kjue nga likui te kjoa"aile nanda.

Kii xo, kik'a ingoka je nganiole kua kisejinle nga yije kjuanda xi tisi'n je
chjoonle, kjoanda xo kisele je nimale, kua xo te kasijele je kjoandale nin"a nga
katasokole je chjoon Nda Jve, xi kjin son"nde tijna nga kiska ya ngo ngajao kua je
X0 chota fia kitsjoale je nganiole kua kiskonangixole fia tjio fi.

—Sa timangiji ndianaji, xa jno tjionaji sanda ya nangi, je ndenaji likui
nda je ninde kua likui ntji je nde.

—Chjlao je tocho xokjoan tentjao ibi, nruakao je xingio, kua ngansae

katasjuano je kjoandale nangi, likui chao nikao sa kjae chota kjua'ai ibi, nya
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katasejna nimano. Je xo chota kitsjoale je nimale kua je chjodén nda Jve ki kua je
nde kisatenda jo Nanda Naya.

Kua ingoka kiskue je ndiale ngo nde fia ts"akejna. Kua ja"ato je nitxji kua toma
x0 Kji txji kitsjuale je nde xojki, to bijné xo nga kii tonga titjon ts"akejnale je e"e nga
Nda Xitsji mi.

Je ntjao fichd kua je ya tikale je xka, ntji xka xi k’a ya jinanda.

Je Najcha toma kji bamale. Kiskots ele ji"'sén kua kits 6.

—Je ntjile nga Kii, tonga i‘tijna je chuale, je sénle, kja"ai son"nde Kkii je
kichajina, kua fa’a je nitxji kua likui fa"ae, tonga kuate chota likui majile nga ibi likui
te tijna.

—Majché je kjua xi tibakoyanae yae Kji je kjuale, tonga kuate majina
nga je ngayije son’nde likui majile nga je nanda xi titjon tijna, kua je xi kitsjoale
kjoanda nga yije son'nde. kua je nindo yae kao nindo ndi kua kjaai nde chikon;
kuate tjiole kjuanda nanda ya nangi nindele.

—Je chota likui majile ani chikon nindo mii, kua likui majile nga vyije
kjoandale, je ni chota xi fii tjengile jo ni cho, tonga kuate tijna ngo kjoa nga je nde
xojkuan je ntjile nae, kua je chota xokjua bate yale sink’e nga yije xi tjiole.

—Majch&d mafaona je kjoa josi kjua'aile i'son’'nde xokji ingoka je
nganiole, nga je Nindo Chikon Tokoxo xi likui te tijna kao chjoonle, likui te tsjua nanda
nga likui te ntjile je ya yae fia ji niskae kao miyoli, je tjio batena je nanda je chota xi
fika kao kicha vijvele nanda, Je na kua kits"6 Chikon Nindo majcha.

—Jaon ndile, kua na kits’o nga kiké ingoka je chjoonle.
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—Majcha mena sixakaole kjoa xokji, mena nga katanrua ingoka je
kjuandale Nindo Chikon kao chjoon Nda Jve. Katasele ingoka je nde xojki je yale, je
chole, je ndiale ts"e chikon. Tanai nganioli majcha, sixa kao je chota xi kuamele.

—Jao Nax6 Chrua ndai sindaa ngo kjoanda nga josi chjueya je kjoa
xokji, je nin“a, Nindo Chikon k’ao chjoon Nd& Jve katasjuanaji je kjoandale, je
kjoabaexenle. Ndai ntjia nd iana.

Je kicha nitxjin likui kafetale kjoanda xi tijnale, tonga je najfio jma kafa"aejen
kua kikao je I'i nitxji. Kua Nax6é Chrua kao majchale kiskue kao nimale je kjoa xokiji.

Na kjoandale chota Naxin ni xi mele.
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