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El tema central es la cosmovisidn de raiz mesoamericana en los %ueblos in-
dios mexicanos; el objetivo principal es la descripcidén del proceso histdrico
por el que se constituye como campo tedrico en la antropologia Hexicana,.
explorando la genealogia del concepto y su ruta. El planteamienko se apoya

enn dos ejes: por una parte se analizan las:orientaciones que hap caracteri-
zado a los estudios etnogrificos en México| particularmente de pquellos que
han dade cuenta del conjunto nacional, en gérmiﬁos de sus autorgs y de las
obras fundamentales. Por la otra parte, seisigue con detenimiento la —
discusidn sobre la cosmovisidn entre los pueblos de raiz mesoamkricana,
particularmente a partir de las investigaciones de campo y de lhs aporta-
¢lones que cuestionan las propuestas tedricas vigentes. Estas propuestas

son recuperadas en su movimiento tedrico a’partir de las discusliones -
suscitadas y de los problemas implicados. Finalmente, se hace up balance
general de la discusidn indicando el cardcter paradigmidtico dell concepto
"cosmovisién mesoamericana" para los estudios etnolégicos.
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Abstraqgt
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{

The main subject is the Mesoamerican world view in the Indian
communities of Mexico ; the aim is to get a description of the historical
process by which the theoretic field is deﬁned, paying attention at the
origin of the concept and the way it arrjves in Mexican Anthropology.
The approach follows two lines : In one side, the theoretical lorientation
of ethnographic research is followed, mainly in reference to authors and
works with a national coverage. On thb other side, the discussions
about the characteristics ot the Mesoanjerican world view are referred
to researches based in field work as well as to questioning [proposals.
Theoretical contributions and outstanding problems are then puiled
together and an interpretation is tried! Finally, a balance is made
pointing to the paradigmatic role of “Mésoamerican world yiew” as a
central concept for ethnological studies lﬂ) Mexico. ‘
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Preambulo

La etnografia ha sido uno de los més expresivos campos de investigacién en los
que es posible apreciar la riqueza y la originalidad de la antropologia mexicana ; con una
presencia antigua en la cultura nacional, sus vicisitudes reflejan momentos algidos y de
esplendor, asi como también en su propio desarrollo técnico y tematico muestra los nuevos
desarrollos tedricos, las exigencias que le impone la discusion de los problemas nacionales,
e incluso contiene anhelos y utopias que han alimentado esfuerzos novedosos y propuestas
sugerentes. Desde la etnografia podemos cbtener una perspectiva interesante de la
antropologia mexicana, particularmente si nos interesa seguir su proceso histonco, es decir
sus momentos fundacionales, las etapas mas importantes de su crecimiento e incluso sus
momentos de crisis.

En esta tesis intento mostrar e! desarrollo de la antropologia mexicana desde el
punto de vista de la etnografia, incluso encuentro que el seguimiento cuidadoso de la
discusion tedrica y de los grandes virajes expresados en los topicos nuevos nos permite
reconocer el momento en que se configura una antropologia mexicana propiamente, con
una comunidad cientifica bien definida y con un paradigma propio, lo que a su vez nos
ofrece un punto de referencia para entonces apreciar sus antecedentes y reconocer el lugar
que comresponde al nutrido grupo de sus precursores.

Asimismo, {a definicion del momento fundacional y de su consolidacion como
un miembro importante de la mas amplia comunidad cientifica mexicana da pie a especular
sobre los nuevos rumbos gue toma de frente al tercer milenio, particularmente porque su
relacidn estrecha con esa parte considerable de la nacion mexicana que constituyen los
pueblos indios y con las especificidades de la cultura nacional, la articulan a uno de los
grandes temas contemporaneos de la sociedad mexicana, el del reconpecimiento de los

derechos historicos y politicos de los pueblos indios, con lo cual se alude tanto a la



refundacién de la nacién como a la necesidad de eiaborar, como parte del proceso de
democratizacion y de reforma del Estado, una nueva Carta Magna.

Los dos ejes que organizan los datos y los diversos analisis realizados en esta
tesis son, por una parte ¢l de la etnografia, en lo que se refiere a su desarrollo tedrico y a sus
trabajos mas sobresalientes; por Ia otra, ef de los estudios acerca de la cosmovision
mesoamericana, en donde observo de cerca la manera en que se configura el campo tedrico,
la definicidn de las obras representativas, el manejo de conceptos y de métodos exclusivos;
Sus propuestas mas originales,

Para llegar a estos temas, que me parecen fundamentales para entender la
antropologia mexicana contemporanea y apreciar las caracteristicas que le dan su fisonomia
propia, me referiré a mi propia experiencia profesional y a las inquietudes recogidas
durante mi época estudiantil. Formado en los afos de florecimiento de ia antropologia
mexicanz, cuando la ENAH estaba en el mismo edificio que el Museo Nacional, el viejo
Palacio de la Moneda, recibi la instruccién de la etnografia de Roberto J. Weitlaner y de
Barbro Dahlgren, incluso trabajé como ayudante del primero, al ingresar a la Direccidn de
Investigaciones Antropologicas, del INAH, en 1959,

Aunque la experiencia mds tmportante y decisiva en la definicién de mis
intereses profesionales fue la que vivi como colaborador en el proyecto Man-in-Nature del
Departamento de Antropologia de la Universidad de Chicago que se desarrolla en los Altos
de Chiapas, en el gue participé, en 1958, como recolector de materiales linglisticos, y en
1961, ya como etndgrafo dedicado a estudiar las relaciones de parentesco en una
comunidad tzeltal, Tenejapa, con cuyos resultados preparé mi informe final y Ia tesis con la
que me gradué como etndlogo.

También tuve la oportunidad de participar en el trabajo de recoleccion
etnografica y de organizacién museografica del Museo Nacional de Antropologia desde
mediados de 1963 hasta su inauguracion en 1964; como asesor adjunto de la sala de
etnografia maya de las tierras altas me integré al equipo dirigide por Isabel Marin, la
responsable de la sala, en el que también estaban, entre otros, Constantino Lameiras y
Guillermo Zapfe. En uno de los recomdos que hice a la Sierra Madre de Chiapas, en el que
me acompaid el fotografo Juan Guzman, excelente vizjero llero de historias, fue que

encontré a hablantes de motozintleco, lengua gue se creia desaparecida, lo que reporté tanio



a Mauricio Swadesh, mi maestro de lingilistica, como a Norman A. MacQuown, director
del proyecto de la U. de Chicago en Chiapas y especialista en el estudio de las lenguas
mayas.

Estas experiencias me permitieron, mis que ver de cerca, vivir {a experiencia
del trabajo etnogrifico, tanto por la realizacidén de trabajo de campo, como por la
preparacion de diferentes informes y 1a recoleccion de material para los nuevos acervos de
la Seccion de Etnografia del Museo Nacional de Antropologia. Sin embargo, lo que me
llevd a tomar distancia y abrir una perspectiva llena de preguntas y de dudas fueron dos
situaciones particularmente significativas para mi vida ; por una parte una estancia de dos
afios y medio en el Departamento de Antropologia de la Universidad de Chicago; por la
otra, ia violenta reaccion critica hacia la antropologia funcionalista y culturalista, en fa que
yo me habia formado, a partir del movimiento de 1968 y a lo largo de los afios setenta.

A partir de esos acontecimientos comencé a explorar €] proceso de formacién
de la antropelogia mexicana, de sus relaciones con la politica indigenista y con el
nacionalismo gubernamental ; sin perder de vista el desarrollo de la antropologia de los
paises centrales, particularmente de Estados Unidos, que habia visto de cerca. Adverti
entonces la importancia del movimiento indigena y de la discusidn acerca de ia cuestion
étnico-nacional, junto con otros colegas participé en el movimiento de critica al
indigenismo.

Por otro lado, comencé a reconocer la existencia de una tradicion cientifica
mexicana radical en la antropologia y a advertir la ignorancia, para muchos de nosotros, de
sus protagonistas, asi como de sus obras. La via para apreciar sus esfuerzos, sus
contribuciones y su papel en el desarrollo de la antropologia mexicana fue el de la
etnografia, es decir el situar en su tiempo y en ias condiciones vigentes fa tarea de registrar
en textos su experiencia de campo ; esto abria un enorme campo de investigaciones, pues
hasta ahora lo que conocemos son gruesas caracterizaciones y estereotipos que ocultan la
riqueza y versatilidad de sus trabajos Es necesario releer y repensar lo que conocemos de
autores como Miguel Othon de Mendizabal, o Alfonso Fabila, e incluso ver con otros ojos
ia etnografia hecha por Manuel Gamio y Moisés Saenz.

Por el camino de repensar {a historia de [a antropoiogia mexicana fue que me

encontré de nuevo con la etnografia, pues adverti que muchos de los problemas reconocidos




en el campo del movimiento indigena y de la politica indigenista, e incluso cuestiones
como las relativas a 1a identidad étnica y a las caracteristicas de las culturas y las lenguas
indias en el marco de la sociedad nacional, tenian en la etnografia un campo de prueba, de
confrontacién con la realidad.

Debo apuntar otra experiencia que me acercO a) conocimiento de la cultura de
los pueblos indios desde una perspectiva diferente, fue la estaricia como investigador y
profesor en la Academia de Educacién Indigena de la Universidad Pedagdgica Nacional
durante 1992, a propésito de mi afio sabatico. Mi trabajo consistid en dos actividades
principales : por una parte tenia que diseflar un proyecta de investigacion para el
entrenamiento de profesores y alumnos, el cuai permitiria organizar el posgrado en
educacion indigena ; por la otra debia impartir cursos a los alumnos de la licenciatura,
quienes eran maestros bilingiies con cierta experiencia profesional y sindical. El conocer
sus problemas, sus puntos de vista, e incluso el conversar con ellos me conmovié ; ellos son
parte de una dirigencia que esta cada vez mas activa en el movimiento indie nacional

Y como parte de las actividades docentes y de investigacion en la UPN realizé
una temporada de campo en la Montafia de Guerrera, en donde conoci de cerca el trabajo
de los maestros bilingiies y las dificiles condiciones en que se desenvuelven ; pero sobre
todo aprecié su articulacidn con las autoridades tradicionales. Un recomrida breve por los
pueblos tlapanecos me hizo sentir 1a necesidad urgente de desasrollar trabajo etnogréfico.

Finalmente, debo dar fe de la influencia recibida a través de la amistad y el
didlogo académico con tres destacados investigadores. Desde los aflos en que hacia su
trabajo de campo entre los otomies conoci a Jacques Galinier, lei su obra etnografica, pero
sobre todo conversamos sobre algunas de sus inquietudes, las que adquirieron cuerpo y
significado pleno en su obra, ya clasica, La mitad del mundo. Me impact6 ia calidad de su
etniografia y percibi la trascendencia con la que afectaria las investigaciones mexicanas ;
treo que todavia estamos bajo los efectos del asombro y no pasamos a la discusion critica
de sus aportes

Por otro lado, he tenido la suerte de compartir centro de trabajo con Alfredo
L.épez Austin y de verio metido de lleno en sus investigaciones, de oir sus comentarios
Criticos y sus erudilas, y amenas disertaciones | junto con otros compaferos celebramos !a

aparicion de su clasico Cuerpe humano e ideofogia, y nos dimos a la tarea de leerlo con
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fruicion. Sin embargo yo no tenia los elementos para apreciar su trascendencia para la
etnografla, a pesar de la importancia que otorga en sus reflexiones y propuestas al dato
etnogrifico ; no fue sino hasta cuando conoci del dialogo que tenia con los estudiosos
italianos que comencé a advertir Ja riqueza de sus propuestas, en términos de sus
implicaciones tedricas y metodoldgicas. No cabe duda que sus trabajos han contribuido
decisivamente a configurar ¢f campo de la cosmovision en la etnografia, como lo trataré de
mostrar en el cuerpo de esta tesis ; pero sobre todo reconozco en su trabajo el esfuerzo de
articular sus propuestas con el marco general de los estudios mesoamericanos, lo que le ha
permitido un didlogo intenso con arquedlogos e historiadores y le ha dotado de una aguda
sensibilidad para el dato etnografico.

Quien me acercé 2 la Cuenca de México y me ensefid la tremenda importancia
historica y etnografica que significa la ocupacion continua por tres milenios para la cultura
contemporanea, fue Johanna Broda, etndloga austriaca ya asentada entre nosotros y parte de
la comunidad de antropdlogos e historiadores del México Antiguo. Pude acompafiar a J.
Broda en algunos de sus recorridos por las zonas arqueologicas de la Cuenca de Meéxico |
con asombro descubri Ias construcciones en el cerro Zacatépet! y [as maquetas del Cerro del
Judio, y mayor sorpresa me produjo conocer los referentes arguecastronomicos
establecidos de muy antiguo y que inciden hasta nuestros dias en muchos aspectos de la
cultura de los habitantes de la Ciudad de Méxica.

Con Jphanna Broda vi la continuidad en los rituales relacionados con los cerros
y con los ciclos agricolas, adverti asimismo el denso contenido mesoamericano de fiestas y
rituales en los que los propios portadores y participes no parecen tener cabal conciencia.
Tal vez ei aspecto que mas me impactd, en el campo de la ectnografia, fue el de la
importancia de las actividades y del ceremonial agricola en tomo al maiz para el
mantenimiento de una cosmovision de profunda raiz mesoamericana.

Con estas poderosas presencias, con quienes comparto entrafiables vinculos
amistosos, fue que decidi preparar una investigacion de largo plazo para iniciar una
etnografia de la Cuenca de México. Fue una sorpresa mayuscula descubrir que fa parte
menos estudiada por la etnografia es precisamente la Cuenca de México, ni siquiera los
reconocidos pueblos tradicionales del sur, como Xochimilco y Milpa Alta, ni los

sobrvivientes del sefiorio Acolhua, habian sido objeto de una investigacién etnogrifica
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amplia ; es mas, ni siquiera tenemos una primera regionalizacion que nos permita organizar
el trabajo.

Asi fue que me propuse hacer un planteamiento general para llevar a cabo
investigaciones etnograficas en la Cuenca de México ; por mi experiencia previa y por la
importancia tedrica del tema de la cosmovision, consideré que un buen punto de partida
seria el estudio de los ciclos festivos y de aquelios relacionados con ¢ trabajo agricola, {os
cuales tienen como nuclee organizativo la estructura de cargos, uno de los mas importantes
topicos de la etnografia mesoamericanista.

El proyecto se organizd en tres partes, en cuanto a la fase preparatoria y de
Justificacion. Por una parte habia que ponderar el estado del arte en relacion con el sistema
de cargos en México ; mi intencidn no era seguir pﬁntualmente el desarrolio tednico del
tema, sine emender el punto en que se estaba en la discusidn. Mi hipdtesis es que a través
de los ciclos rituales organizados por los miembros de las jerarquias politico-religiosas es
posible acceder a la cosmovision, lo que hace precisamente 1. Galinier, aunque €l otorga
una mayor importancia a los rituales terapéuticos, por su mas cercana relacion con el
cuerpao.

Elaboré una paste de mis datos, descubriendo en el proceso Ja poca atencién
dada por la antropologia politica a este topico, no obstante que era un espacio privilegiado
para reconcer las formas de poder articuladas a concepciones de raiz mesoamericana y
medieval. Toda la discusion actual acerca de la autonomia, del poder local y de las formas
propias de gobierno tiene una densa incidencia en este tema, que sin embargo apenas si
comienza a sef consideradp. La complejidad tedrica y la amplitud del topico me Hlevaron a
suspender la investigacion, no obstante que ya parecia haber reunido e conjunto de trabajos
principales, pero la importancia de las implicaciones para la discusion politica actual exigen
un rigor y una prudencia tales que decidi continuar con las tareas generales del proyecto
originai.

Pasé enfonces a recoger datos para tener una idea de cdmo estaba la discusién
en la etnografia mesoamericanista sobre la vision del mundo , aparentemente habia pocos
trabajos No obstante pronto me vi enfrentado a un cumule inesperado de investigaciones,
sabre todo las monografias existentes eran parte de un dialoge con otros especialistas sobre

. . . . . PR 4 . N R
cuestiones especificas, que si bien no aludian a Ja cosmovision, si la implicaban y habia que
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referirse a ellos. Un primer esfuerzo de sintesis, con el fin de preparar un ensayo corto, que
sera publicado en vn libro coordinado por Félix Baez-Jorge y la propia J. Broda (Baez-
Jorge, F. y I. Broda, editores, Cosmovisidn, ritual ¢ identidad de los pueblos indigenas
de México), me dejo casi atonito por el volumen de los datos y o interesante de todo el
proceso de configuracidn del campo tedrico. El ensayo no solo no fue corto, sino me obligd
a centrarme en é] para realizar la tesis que ahora presento, cuyas dimensiones expresan
elocuentemente el tamafio de la empresa en 1a que, sin saberlo, me estaba metiendo, y de la
que no acabo de salir, pues queda pendiente [a tercera parte del proyecto original.

Tal tercera parte esta dedicada a ofrecer una vision historica de los pueblos de
la Cuenca de Meéxico, no tanto para resumir las enormes investigaciones arqueologicas,
s5ino mas bien con el animo de hacer una lectura desde la etnografia. La parte mas breve en
este topico fue la de recorrer la informacion ewnogrifica, notablemente pobre en una
primera pasada.

Hay todavia algo mas que me parece sugerente : el hecho de que mientras
desde la perspectiva de la etnografia mesoamericanista la enltura de los pueblos antiguos de
la Cuenca de México sigue viva, aunque ciertamente con grados diversos de camuflaje, sus
portadores escasamente estan enterados de ello, hay mucho en el inconscientc sobre Ia
cultura mesoamericana, como se advierte en las grandes fiestas tradicionales, comao la de la
Santa Cruz y la de Jos Muertos, y en los rituales de los sistemas de cargos, en Jos gue la
respuesta a las pesquisas del etnografo es la ya conocida de “la costumbre” Sin embargo,
este topice tendra que esperar todavia, pues hasta ahora, de los fres, apenas si he terminado,
y eso sin estar completamente seguro, el primero, el que presento en esta tesis.

Asi que no me queda sino describir esquemiticamente la estructura de esta
tesis ; aunque antes debo hacer varias puntualizaciones de caracter metodologico para
precisar la orentacion de mi planteamiento. En primer lugar, al referirme a la cosmovision
en la etnografia mexicana me he cefido fundamentalmente a aqueilos trabajos que
expiicitamente sé situan en tal perspectiva, si bien a partir de las temas involucrados he
acudido a otros autores que permiten comparaciones sugerentes, tal es el libro de Carlos
Lenkersdorf cuyo planteamiento me lleva a confrontarlo con el de Eugenio Maurer, por

gjemplo,
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En segundo lugar, cuando aiudo a la cosmovision mesoamericana en sentido
estricto me refiero 2 aquellas caracteristicas en las cuales podemos reconocer una
continuidad con lo que conocemos de las sociedades y culturas del siglo XV1. Aqui hay dos
cuestiones que por el momento sosiayamos pero que implican problemas medulares ; la
primera es la relativa a si podemos considerar 1a existencia de una sola cosmovisidn para
todos los pueblos mesoamericanos, o de un modelo con variantes regionales ; la segunda es
si esa misma intencion de partir de un modelo general para los datos de la etnografia no nos
impide reconocer variedades y diferencias de muy antiguo origen, asi como desarrallos
diversos en el marco de la sociedad colonial. Me parece que el punto de partida es
efectivamente el de considerar un solo modelo para el siglo XVI y para los pueblos
contemporéneos ; sin embargo, creo que la diversidad actual puede darnos pistas para
Teconocer variantes regionales y abrir entonices problemas significativos para reconocer
procesos historicos de largo alcance.

En tercer lugar, me he limitado al marco de lo nacional para considerar los
trabajos etnograficos sobre la cosmovision mesoamericana; la razon es algo mas que el
Pragmatismo, pues resulta evidente que no podemos considerar a los pueblos indios como
una especie de fosiles o de sociedades estaticas que han mantemdo sus caracteristicas
cufturales anteriores al proceso de colonizacién europea, la configuracion de la nacion es
Un proceso que invalucra al conjunto de los pueblos que componen tanto la Nueva Espafia
camo la sociedad del periodo nacional. Cada segmento de la nacidn expresa a su manera el
proceso hustorico de  configuracidn nacional, el reconocer las formas particulares en que
esta sucede es uno de los tentas de la etnologia y de la historia.

El énfasis en Jo nacional también me parece fundamental para una antropologia
excéntrica como la mexicana, es decir distante de la perspectiva colonial, como se veri en
la Primera Paste, en la etnografia mespamericanista hecha por los paises centrales con una
intencidn hegemonica no se toma en cuenta € hecho nacional, se enfatiza la cultura
mesoamericana y se generaliza desde este punto de vista.

El ejemplo mejor ejemplo en este sentido es [a tradicion de estudios mayenses
en la que tanto arquedlogos como etndlogos ven continuidades histéricas, pero no el peso
Que impone la formacion de las diferentes naciones ; simplemente se hacen comparaciones

entre los datos de la arqueologia maya y los de la etnografia mayense. Sin embargo, una




i4

comparacion somera entre los pueblos mayas de Chiapas y los de Guatemala expresa
contundeniemente experiencias historicas que les afectan diferencialmente, como es el caso
de la reforma agraria cardenista para los pueblos mexicanos y los treinta afios de guerra de
exterminio para los guatemaltecos.

La tesis s¢ organiza en dos grandes partes. L.a Primera se dedica a describir el
desarrolio de Ia etnografia mexicana y a explorar sus caracteristicas fundamentales ; hay
aqui un interés de fondo que tiene que ver con la bisqueda de la especificidad de la
antropologia mexicana. Una buena parte del impulso para la realizacion de investigaciones
etnograficas procede de intereses politicos e ideologicos procedentes de los proyectos de
nacidén en disputa desde el siglo XVIII, en que emerge un poderoso y bien articulado
patriotismo criollo ; la Revolucion Mexicana otorga también un fuerte impulso a la
etnografia ¢ introduce {a nocién de responsabilidad social frente a los pueblos indios. En
este movimiento emerge la comunidad antropolégica mexicana como una estructura
tnstitucional con su propio paradigma.

La nocién de compromiso social lleva, en los afios setenta, a una critica intensa
hacia las formas paternalistas y autoritarias de la politica indigenista, y con ello implica un
poderose condicionante para el trabajo de campo y para la produccion etnografica. Esto
remite & una cuestion de fondo, la de mirar y establecer una relacion especifica de
compromiso con los pueblos en que se estudia ; y todo ello conduce a una forma distinta de
conocer (No implica todo esto consideraciones de indole epistemologica ?
Paraddjicamente, la emergencia de un movimiento indio y de una dingencia integrads por
profesionales, entre ellos antropologos, transforma la practica etnografica y parece
conducirla a una situacion de didlogo y de expresidn de diferentes voces.

La Parte 2 es el meollo de la tesis, en ella se describe la configuracion del
campo de la cosmovision y se distingen las diferentes etapas por la que ha pasado la
discusion asi como las tendencias tedricas que se han definido. Es decir, es tanto un
recuento de una discusion tebrica como una perspectiva que esta atenta al desarrollo
histdrico de fa misma, con lo que intento aportar los datos que nos permitan reconocer las
condiciones de produccion etnografica y los diferentes énfasis tedricos.

La Parte 3 se compone de una serie de sefialamientos y de reflexiones sobre las

dos partes antetiores , no estOy segure que pueda hablarse de conclusiones, pues la
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abundante informacién y los vastos problemas implicados requieren de un tratamiento
global que rebasaria con mucho el espacio correspondiente a un cierre. En sentido estricto
pienso que el planteamiento abre muchas preguntas y que mas que concliir se trata de
hacer breves sefialamientos que sugieren la riqueza y trascendencia del tema de la
Cosmovision; creo que las discusiones mas sustanciosas estan por venir, a partir de datos de
campo que indudablemente nos aportarin nuevas luces y nos Hevardn a reflexiones
documentadas y a propuestas teoricas ciertamente solidas. Esta tesis es, pues, un esfuerzo
de exploracién tanto de un tema de importancia crucial para la etnografia como del
desarrollo de una tradicién académica en plena efervescencia y cambio, como es la que

define a Ia antropologia mexicana.

En la barranca de Tetelpan, de la Delegacion Alvaro Obregon, Distrito Federal,
en el mes de octubre de 1998.




Parte 1

La etnografia

1.l.Introduccion

En la base misma de la etnografia, como punto de arranque en el que funda su
especificidad y sus diversas implicaciones epistemologicas, encontramos la percepcion del
Gtro y la descripcion de sus diferencias percibidas. Esta es, evidentemente, una
caracteristica universal a partir de la cual se desarrolla una metodofogia que conduce a [as
complejidades técnicas, y ahora epistemolégicas, de la observacion participante y de lo que
constituye el eje de la investigacion etnografica conlemporanea, el trabajo de campo

Con una perspectiva muy general podemos reconocer tres grandes etapas en la
historia de la etnografia En primer lugar, ia que corresponde a su prehistoria, expresada en
los textos escritos por viajeros, cronistas, misioneres, funcionarios coloniales y otros tipos
de observadores, en los que se registra el asombro que genera la confrontacién con pueblos
y culturas diferentes a la propia, ademas de otras exigencias de orden administrativo,
religioso, politico y militar. El marco histdrico mas importante en el que estas experiencias
son generadas es el de la expansidn colonial de los paises europeos, las cuales adguieren un
estatuto cientifico en el sigio XVIII bajo el movimiento filosdfico y cultural de la
Tustracién, cuando se establecen las bases de las que surgiran las ciencias sociales y la
antropologia.

La segunda etapa esta sefialads con precision por dos textos de Bronislaw
Malinowski, Argonauias del Pacifice Occidental, publicado originalmente en 1922, en ef
que practicamente funda de una manera explicita la metodologia del trabajo de campo,

como la base empirica de la teoria antropolégica, y con ello la figura del antropologo
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profesional que desarrolla una estrategia apoyada por los mas diversos recursos técnicos
para observar, registrar y organizar sus datos. Cuando se publica, péstumamente (1967), el
diario de campo que Malinowski llevaba durante su investigacion en las islas Trobriand,
que contiene datos, reflexiones y expresiones crudas producidas por el tedio y la
frustracibn, esta iniciandose una discusién en los paises centrales, que desarrollan las
teorias dominantes en la antropologia, en la que se cuestionan las bases epistemologicas en
que s¢ sustema la pretendida objetividad de las investigaciones etnograficas y todo el
trasfondo positivista en que se apoya. Es en este largo momento cuando se consolida la
antropologia como un campo reconocidamente cientifico y se resaita el papel fundamental
de la etnografia como una practica por la que se definen los datos y los tépicos de la
investigacion empirica.

La tercera etapa, en la que se exploran muy diversos caminos distantes del
cientifismo anterior, es la actual, cuando se despliega una refinada tecnologia y se definen
sugerentes topicos que atienden tanto a las cuestiones objetivas relacionadas con la
alteridad, como a las subjetivas que nacen de la condicion humana en un momento y un
espacio determinados. Es importante apuntar que este conjunto de reflexiones y criticas ha
emergido en los centros de produccion tedrica en el ambito mundial, particularmente en los
Estados Unidos y en Francia, y gran parte de sus autores se ha deslindado de lo que sucede
en los paises periféricos, especificando su critica en los autores y en las corrientes tedricas
hegeménicas. Con ello comienzan a derrumbarse las antiguas pretensiones etnocéntricas de
constiuir una ciencia universal que acompafian al poesitivismo, las que en el campo de la
antropologia tienen su mas espectacular expresitn en el paradigma evolucionista que funda
12 antropologia como ciencia.

De ninguna manera es circunstancial que el desarrolle tednco de la
antropologia, tanto la clisica como la posmodema, se dé en los paises centrales, pues ellos
han sido la base de diversos procesos de dominacion colonial y de hegemonia politico-
cultural a escala mundial. Sin embargo, nuesira intencidn al traer a cuento todos estos
acontecimientos es la de ubicar la especificidad de la antropologia mexicana en este
contexto histbrico y en el desarrollo cientifico que configura el campo de la antropologia

profesional actual.
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Por contraste, la antropologia que se configura en México, como en otros paises
de América Latina (una comparacidn somera de las caracteristicas de la antropologia en
México, Cuba y Per es realizada en Medina, A. 1993) tiene como €je de su problemitica
teorica la cuestion de la identidad nacional. Este es un viejo topico que se plantea en el
desarrollo mismo de la formacién de lo que Darcy Ribeiro (1977} ha llamado la protoetnia
nacional de los pafses americanos. Es decir, en la constitucion inicial del sistema colonial
impuesto por los europeos se define un conjunto de relaciones socioecondmicas entre las
tres matrices étnico-raciales que intervienen en su composicion (la amerindia, 1a europea y
la africana) que habran de integrarse en sistemas estamentales en la que la minoria europea
ocupa la posicién dominante. El peso de las otras matrices étnico-raciales habra de variar
de acuerdo con el grado de complejidad de las poblaciones amerindtas y la magnitud de los
enclaves esclavistas. D. Ribeiro (1977) ha definido una tipologia de las formaciones
nacionales a partir de las matrices mencionadas, de la que tomaremos su caracterizacion de
los Pueblos Testimonio, los que se configuran sobre la base de antiguas poblaciones con
una densa tradicion cultural, una elevada complejidad social y politica y un proyecto
civilizatorio propio, las cuales al ser sometidas por el régimen colonial, que aporta su cuota
demogrifica en una situacion de dominio, aunque minoritaria numeéricamente, generaran
naciones escindidas por sus dos grandes tradiciones culturales, 1a amenndia y la colomal
europea.

Al adquirir el estatuto de naciones-estado independientes, los paises que
emergen de las sociedades coloniales escindidas, en las que la poblacion india constituye
una gran mayoria, s¢ establece una contradiccion pues en tanto 1a minoria criolla de origen
eurcpeo, a la que se incorpora un sector minoritario compuesto por la poblacién originada
por la mezcla racial y residente principalmente en las ciudades, posee un proyecto de
nacion a imagen y semejanza de los estados europeos hegemonicos, por otro lado los
pueblos indios san marginados politicamente y son forzados a resistir los mas diversos y
brutales planes de exterminic. Es decir, hay una negacion absolutz de los pueblos indios
como sujetos politicos y miembros de la nacion que se busca construir.

Sin embargo, pese a los intentos genocidas de las clases dominanites en las

nuevas naciones independientes, no logran eliminar a los pueblos indios y el propio procese
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histrico conduce a la constitucion de naciones pluriétnicas que tendrdn como signo de sus
contradicciones la preocupacion constante por definir su identidad nacional.

Es en este contexto, caracteristico del siglo XIX en ¢l continente americano, en
el que lega, de diversas maneras, la investigacion etnografica, procedente de los circulos
cientificos e intelectuales europeos. Por una parte, encontramos los viajeros ilustrades
procedentes de los paises en expansion, por la otra a los primeros cientificos con una
orientacion antropologica, ubicados todos ellos en el discurso etnocentrista del paradigma
evolucionissta ; pero también reconocemos a los primeros pensadores de las propias
naciones americanas, quienes informados de los nuevos planteamientos se aplican con
entusiasmo a imitarlos y a desarrollar una reflexién en el marco, precisamente, de la
diversidad étnico nacional, aunque para ellos los indios, por los que sienten un profundo
desprecio, vendran a ser sus “primitivos”, categoria que curiosamente también los abarca en
la perspectiva, no menos racista, de los estudiosos europeos.

Tanto entre Jos cronistas y los burdcratas coloniales como entre los intelectuales
nacionales de ascendencia criolla que destacan a lo largo del siglo XIX habran de
identificarse a los precursores de las comunidades antropologicas latinoamericanas
contempordneas ; aunque, como bien lo ha apuntado Thomas S. Kuhn (1982) y otros
historiadores de la ciencia, ello es una expresion sintomatica de una comunidad cientifica
que asume el paradigma que la funda, proceso por el que establece sus mitos de origen, la
historia que la legitima.

En México, la comunidad cientifica antropologica, formada cabalmente en los
afios cuarenta de este siglo XX, habrd de encontrar en la ideologia nacionalista su mayor
fundamento y la fuente més rica de sus grandes temas de reflexion tedrica, pero sobre todo
una base epistemologica que la distinguira de la ciencia de los paises centrales. No sélo
porque el proceso histérico del que forma parte muestra otra cara del colonialisme, sino
porque ademas también responde a necesidades que tienen como una de sus causas
principales 1a existencia de una acentuada diversidad étnica.

En cierto sentido su perspectiva es la de un pais formado bajo el dominio
colonial, y de ello dan cuenta las caracteristicas generales de la economia y la politica
nacionales ; sin embargo, el hecho central e¢s la profunda contradiccion araigada en la

enorme diversidad cultural y linglistica, no asumida abiertamente como tal, sine haciendo
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de los pueblos indios un obstaculo para la consolidacién de la unidad nacional, el llamado
“problema indigena™, con lo cual se oculta la magnitud y la trascendencia histérica de la
confrontacién de dos proyectos de nacion.

En esta Primera Parte propongo una discusion de la etnografia en el marco de
las relaciones sociales y culturales con las que se constituye la nacién mexicana
contemporanea; con ello intento trascender la descripcion estrictamente técnica y reificada
que solia hacerse bajo el punto de vista tedrico dominado por el positivismo. Los objetivos
de la exposicion son tanto el reconocimiento del proceso por el que se configura el campo
de la etnografia en México como el de su construccion tebdrica, lo que ciertamente sera en

forma un tanto esquematica, pues sélo trato de bosquejar las lineas generales.
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1.2.La etnografia en México

Las investigaciones etnograficas realizadas de acuerdo con la concepcion del
trabajo de campo y de una observacion participante controlada constituye un
acontecimiento relativamente reciente en México ; de hecho la maduracion de la etnografia
¢omo una prictica con un riguroso disefio metodoldgico y un objetivo tednco explicito se
vincula con el proceso mismo del establecimiento y configuracidn de la antropologia como
una actividad profesional e institucionalizada. Aqui, evidentemente, nos referimos a una
tuestion importante desde el punto de vista de la historia de la ciencia, aquella que remite a
los origenes y al desarrollo de lo que Thomas S. Kuhn (1982) llama una actividad cientifica
“normal™. Si acudimos a la caracterizacion que este hace este autor, en la que otorga un
papel central a fa formaciéon de una comunidad de cientificos que comparte un paradigma
comun, fo que implica la creacién de una infraestructura institucional y la definicion de un
mito que legitima sus origenes y sus orientaciones teGricas, me parece que la antropologia
en México se funda en los afios treinta, bajo el régimen cardenista, y adquiere su forma
cabal en los afios cuarenta.

Las dos instituciones que estan en el micleo de la comunidad antropolédgica son
el Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH), creado en 1939 con Alfonsa Caso
como su fundador y primer director, y el Departamento de Antropologia, en la Escuela de
Ciencias Biologicas del Instituto Politécnico Nacional (IPN), creados en 1937, como parte
del proyecto educative del cardenismo. Estas dos instituciones habrian de articularse
cuando el Departamento de Antropologia se incorpora al INAH, en 1942, y toma el nombre
de Escuela Nacional de Antropologia. Hay, ademas un hecho simbdlico sefialado por su
traslado al espacio del Museo Nacional, situade en el antiguo Palacio de la Moneda, pues si
bien las instalaciones del IPN se sittian en los edificios del casco de la ex-hacienda de Santo
Tomas, v en ellos tiene su espacio el Deparlamento de Antropologia, existia ya una
tradiciosi de estudios antropoldgicos en el Museo Nacional gue tiene sus raices en el

pensamienio politico de los criollos novohispanos del siglo XV
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Sin embargo, la configuracion de la comunidad antropoldgica esta acompaiiada
de otros acontecimientos que marcan su solidez institucional, tales son la organizacion, en
1937, de la Sociedad Mexicana de Antropologia, como una entidad estrictamente
académica, con su publicacion particular, la Revista Mexicana de Estudios
Antropolégicoes y, de particular importancia, un conjunto de instituciones relacionadas con
la politica indigenista del gobierno mexicano, en las que se ocuparan a los profesionales
egresados de la ENAH, tales como ¢l Departamento de Asuntos Indigenas y otras
instituciones gubernamentales relacionadas con la educacidn indigena y con la
problematica agraria.

Otras instituciones relacionadas con el quehacer de los antropdlogos son : el
Instituto de Investigaciones Sociales, fundado en 1930, en la Universidad Nacional de
México, bajo la direccion de don Lucio Mendieta y Nifiez a partir de 1939, cuando funda la
Revista Mexicana de Sociologia ; y el Instituto Indigenista Interamericano (III)
organizado por acuerdo de los paises participantes en el Primer Congreso Indigenista
Interamericano, celebrado en abril de 1940 en Patzcuaro, Michoacan, cuya sede serd la
Ciudad de México, y tendra también sus publicaciones, ¢l Boletin Indigenista y la revista,
América Indigena, espacio importante para diversas discusiones relacionadas con la
politica indigenista y con la definicion del indio.

La formacién de la comunidad antropolégica en el contexto del nacionalismo
revolucionario, vigente en el sexenio del Presidente Lazaro Cardenas, y su estrecha relacion
tanto con la politica indigenista como con las tareas de la proieccion y conservacion de!
patrimonio historico nacional, crearin una compleja interrelacion con la ideologia
nactonalista de [a Revolucion Mexicana. Tal vez uno de los mas fuertes impulsos para
establecer tales nexos seria la concepeion de Miguel Othdn de Mendizabal, uno de los més
importantes antropalogos del periodo cardenista, de formar profesionales, procedentes de
los sectores obrero y campesino, gque atendieran los grandes problemas nacionales y
contribuyeran a la construccion de la soberania nacional, en un espiritu plasmado en el
proyecto educativo que se representaba en el Politécnico (IPN). Con este propésito se
fundaba el perfil del antropdlogo profesional como un trabajador de campo que, al realizar
investigaciones antropologicas en el medio indigena, tuviera la capacidad de reconoger los

problemas basicos de las comunidad y de disefar los programas por los cuales el gobierno
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mexicano canalizara su apoyo (véase un reflexion sobre el papel de Mendizabal en este
sentido, en Medina, A. 1996).

La definicién de la politica indigenista como espacio privilegiado para la
actividad profesional del antropologo tiene muy diversas implicaciones; una de ellas,
relacionada con la condiciones del sexenio cardenista, es la importancia que tendra el
discurso y la politica indigenista en este periodo, sobre todo en violento constraste con el
pragmatismo etnocida de fa Dinastia Nortefia. Se da entonces una intensa discusion sobre el
estatuto politico de los pueblos indios, en un ambiente internacional dominado por los
movimientos socialistas y particularmente por la politica de “las nacionalidades”
desarrollada en la Unidn Soviética.

La cuestion que se plantea es la otorgar la categeria de “minorias nacionales” a
los pueblos indios, sobre la base de lo cual se definiria su autonomia politica. La solucién
que se impone es la de “mexicanizar” a la poblacidn india, es decir desconocer sus derechas
politicos a partir de sus diferencias culturales (una amplia discusidn al respecto esta en
Medina, A. 1987). De ahi arrancaria la politica indigenista que, con la fundacién del
Instituto Nacional Indigenista (INT), se propondria la “integracion™ de la poblacién india a
fa nacionalidad mexicana

El espiritu con el que se crea el Departamento de Antropologia sufre un
profundo cambio con su traslado al INAH y su conversién en Escuela Nacional de
Antropologia; ahora se da una orientacion mas académica y téenica a los profesionales que
egresardn, en el sentido de las tareas relacionadas con el patrimonio historico. Entonces se
establece un plan de estudios de orientacién boasiana y culturalista, pues se define a la
antropologia a partir del concepto de cuitura y, de manera semejante a como se formaba a
antropblogos en las universidades de Columbia, Chicago y California, en los Estados
Unidos, con la organizacion en cuatro especialidades, Antropologia Fisica, Arqueclogia,
Etnologia y Linguistica, a las que se llega luego de formarse conjuntamente, durante dos
aflos, ¢n un tronco comun.

Sin embargo, el Museo Nacional era la sede de una antigua tradicion de
estudios historicos y antropolégicos que habria de incidir en la nacierte comunidad
antropologica , dicha tradicién arraiga en ef nacionalismo de los criollos novohispanos que

encuentran en el estudio del pasado de los pueblos indies un instrumento politico muy
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eficaz, tanto para distinguirse de los espafioles, como para sentar las bases de sus
pretensiones de independencia.

La caracteristica fundamental que definiria a la comunidad antropologica
mexicana seria la asuncion de un paradigma propio, el que tiene como punto de partida la
propuesta de Paul KirchhofY sobre la definicion de Mesoamérica. El breve ensayo en el que
establece los rasgos de Mesoamérica, publicado en 1943, como una superarea cultural,
marcadamente difusionista en su presentacion, tiene sin embargo un potencial tedrico que
impacta profundamente a los estudios mexicanistas y se convierte en un poderoso campo de
investigacion que requiere el tratamiento conjunto de las cuatro especialidades de la
antropologia. Si bien los primeros efectos de este paradigma se hacen sentir en la
arqueologia, en el campo de la etnografia también se reconoce un viraje, el cual tiene como
antecedente la orientacion estructural funcionalista que es adoptada por los estudiantes de
etnologia.

La diferencia se reconoce ficilmente cuando comparamos los trabajos
etnogrificos de los afios veinte y treinta, realizados con una fuerte influencia tanto del
evolucionismo de raices decimondnicas como del difusionismo de fa escucela de Frans Boas
en Estados Unidos. En los afios cuarenta aparece en el campo de la arqueologia un nuevo
evolucionismo de inspiracién marxista, bajo la influencia de Karl Wittfogel vy de Julian H
Steward ; en la etnografia mexicana llegaran las influencias del funcionalismo britanico y
de un culturalismo acentuadamente empirista. En los afios sesenta se publican trabajos de
sintesis que tienen en el paradigma mesoamericanista un referente fundamental Pero, si
queremos entender la significacion de esta primera época de la antropologia mexicana, en
la que se consolida como una de las comunidades cientificas méas grandes del continente
americano, resulta necesario que nos deslindemos de las propuestas que ubican el origen de

la antropologia profesional en épocas anteriores.
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1.3 Algunos antecedentes

Uno de los mas extendidos mitos de origen de la antropologia mexicana, y
particularmente de fa prictica etnografica, es el que reconoce el punto de partida en los
trabajos de los frailes franciscanos del siglo XV1, cuyo mayor representante es fray
Bernardino de Sahagin. E! historiador Alfonso Toro (1924) ya habia sefialado el carécter
fundacional de los estudios lingiiisticos y etnograficos de Sahagtin ; posteriormente tanto
Wigberto Jiménez Moreno (1938} como Angel Palerm habran de mantener esta propuesta
que continda vigente hasta nuestros dias.

Con la intencion de reconocer la metodologia seguida por Sahagin en sus
investigaciones etnograficas, Alfredo Lopez Austin (1976) realiza un cuidadoso analisis de
las investigaciones etnograficas y lingiiisticas del franciscano, en las que reconoce tres
propdsitos ; el conocimiento de la religion de los antiguos mexicanos, la obtencion de
abundantes textos en lengua nahuatl para fines lingiiisticos y el registro de los logros
culturales de los pueblos nahuas. Reconoce A, Lopez Austin la intencion politico-religiosa
de los franciscanos : la creacién de una nueva sociedad cristiana dirigida por los religiosos
Y cuya lengua seria precisamente el nahuatl. Aunque esta finalidad no era la declarada, sino
la que se referia a los propésitos de predicacidn y cristianizacién de los indios.

Para la recoleccion de sus datos Sahagin prepara una minuta con la cual inicia
su trabajo entre los acolhuas de Tepepulco, para luego, con su ayuda, disefiar un
cuestionario que precisa los grandes temas de sus libros.

Tenemos un investigador que revne a un conocimiento profundo de la
lengua el cardacter idoneo para entrar en contacto con los informantes...un
pueblo de importancia cultural, regido por un yerno del famoso Ixtlixéchitl
el segundo, seftor de Texcoco, diez o doce ancianos cultos, dispuesios a
servir de informantes, y cuairo jovenes que habian bebido de ambas
culturas, dispuestos a servir de intermediarios en la informacion. Falla
erunciar un elemenio mds, los codices pictogrdficos que sirvieron de base a
la informacion (Lopez Austin, A. 1976 (17).

Hay que tener en consideracion, desde luegg, 1a situacion colonial en la que se

desarrolla el trabajo de investigacion, el cual tiene como una de sus mas poderosas
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expresiones la extirpacion de las pricticas y las creencias religiosas de los pueblos
conquistados asi como la imposicion de una religion que legitimard la conquista y la
dominacion espafiola.

E! trabajo de Sahagin es uno de los mas importantes acervos de datos para el
estudio de los antiguos mexicanos, sin embargo no es el tnico ni el primero en desplegar
una investigacion que ahora reconocemos como etnografica; como lo apunta Georges
Baudot :

Si fray Bernardino leva a la madurez un modo de investigar y luege de
organizar los resultodos de una indagacion delicada, si por encima de todo
su obra es la unica en abarcar decisivamente y de una manera sindptica la
civilizacion de los Mexicah, los esfuerzos mds tempranos por lograr un
acercamiento sistemdtico a las culturas aborigenes de México, eran, de
hecho, anteriores. Algunos de sus correligionarios también dedicados a la
evangelizacion del Andhuac habian asi inaugurado, casi quince afios antes
de las primerisimas cosechas sahagunianas, los senderos que habian de
desembocar en la fundacion, alcanzada por Sahagin, de la antropologia
americana. Son, pues, obligadas referencias obras y nombres como los de
un fray Andrés de Olmos, de un fray Toribio de Benavente Motolinia, de un
Jray Martin de la Corufia o de un fray Francisco de Las Navas que habian
laborado en este terreno unos cuarenta afios antes, a veces al mismo tiempo
en gue principiaban los esfuerzos de Sahagin, y que de algin modo habian
trazado la ruta a seguir. E incluso, sobre todo en lo que toca a fray Andrés
de Olmos, que précticamente habian inventado los métodos y las técnicas
del proceso investigador (Baudot, Georges 1997 : 275).

Este mismo autor menciona antecedentes en las labores etnograficas de los
franciscanos antes de la colonizacion de América, tales como los textos de fray Francisco
Eiximenis, que vivio en el siglo XIV, y de fray Juan de Guadalupe ya en el siglo siguiente,
quien tiene una cercana relacion con fray Martin de Valencia, que encabeza a los Doce que
llegan a México en 1524. Aiflade G. Baudot que precisamente fray Martin de Valencia es
quien encarga la tarea de investigacion al padre Olmos, con el resultado de producir el
conjunto de obras etnogrificas mas importantes de su tiempo, un Arte para aprender [a
lengua mexicana, realizada en 1547, y particularmente su Tratado de antigiiedades
mexicanas, de la que por cierto habia una sintesis o Suma , desafortunadamente estas
obras estan perdidas y sOlo conocemos de su existencia y de los temas tratados por los

trabajos de otros religiosos de su orden.
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Para G. Baudot los Vocabularios y Artes preparados por los franciscanos son

también trabajos etnogrificos pues en su elaboracion se dependia de la investigacion
empirica y del reconocimiento de metaforas que expresaran las particularidades de la
cultura de los pueblos mesomericanos. Incluso reconoce en el Colegio de Santa Cruz de
Tlatelolco “la mejor escuela de etnografia y lingiiistica mexicanas que pudiera sofiarse” {op
cit © 289).
En el proceso de formacién de la sociedad novohispana el proyecto milenarista de los
franciscanos es desechado, y de ello da cuenta la accidentada historia de los manuscritos de
Sahagin, para dar paso a una estructura socioecondmica y politica de un marcado
medievalismo, en el que el clero tenia un papel dominante. Definidas las dos Repiblicas, la
de los Espaioles y la de los Indios, el control de la fuerza de trabajo y de los recursos de los
indios estaba mediado por el clero, principalmente las érdenes religiosas, 1o que le da una
posicibn estratégica.

Si bien es cierto que la Republica de los Espaftoles se componia de una minoria
blanca, con la posicion dominante, en ella se daba una escision que marcaria
profundamente la configuracion nacional, pues desde los primeros tiempos del régimen
colonial se estableceria una distincion tajante entre los espafioles nacidos en la Europa y sus
descendientes nacidos en América, los que se llamaban “espafioles americanos”, mas
conocidos como criollos. Los puestos més importantes en la estructura de gobierne y los
mayores privilegios en las concesiones del comercio de ultramar eran para los espafioles
peninsulares ; en la organizacién administrativa del clero el conflicto se resuclve por un
sisterna de alternancia entre criollos y peninsulares. Sin embargo el conflicto llega a ser tan
fuerte que en el seno de la sociedad criolla comienza a formarse un patriotisme que busca
diferentes caminos para establecer el contraste con los espafioles ; uno de sus més eficientes
recursos sera el apelar al pasado de los pueblos indios.

A lo largo de los tres siglos de dominacidn colonial surge un conjunto de
argumentos politicos que adquinran una coherencia discursiva en los albores de la
independencia y ejerceran una poderosa influencia en e! nacionalismo de los liberales
decimonodnicos. Una de las mas importantes fuentes de tales argumentos es precisamente el
clero ; ya en la obra del fransciscano Juan de Torquemada, Menarquia Indiana, escrita en

el siglo XVII se interpreta el pasado azteca como semejante a la antigiedad romana,
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incluso describe a los aztecas con una sabiduria igual a la de la civilizacién egipcia, Pero
uno de los argumentos mas fuertes sera el de atribuir a los frailes que llegan en 1524 el
papel de fundadores auténticos de la Nueva Espafia, y no los conquistadores de 1519
{Brading, D. 1995 :22).

La leyenda de la presencia de Santo Tomds en América bajo la figura de
Quetzalcoatl, que sera muy importante en el discurso independentista de fray Servande
Teresa de Mier y en sus concepciones acerca de la nacion mexicana, es mencionada por ¢l
sabio criollo Carlos de Sigiienza y Gongora, contemporaneo de sor Juana Inés de la Cruz.
Con este argumento se neutraliza la pretension misma de los frailes de ser los autores de la
conquista espiritual.

E! movimiento del discurso del patriotismo criollo alcanza su plenitud en el
siglo XVIIL, cuando frente a las opiniones despectivas de los cientificos europeos de la
Ilustracion sobre la naturaleza y los pueblos americanos, los intelectuales criollos,
miembros del clero, responden con vehemencia reafirmando los dones de su patria. Para
ese entonces

el criollo mexicanwo ya posein suficiente seguridad en sus logros
intelectuales como para  desechar los contimeos  insultos de  los
metropolitanos. Una parte esencial de su confianza residia en la creencia de
que los estudiosos mexicanos conservaban la clave de las antigiiedades
indigenas. Mds an, Boturini abric el camino a una aceptacion total del
pasado indio como parte de la antigiiedad mexicana (Brading, D. 1995 : 29).

El trabajo mas importante en el que se responde polémicamente a las
imputaciones de los cientificos europeos es el del jesuita criollo Francisco Xavier Clavijero,
que al ser expulsado, junto con sus hermanos de orden, en 1767, se instala en Bolonia,
[talia, desde donde redacta su Historia Antigua de México. Agui encontramos diversos
elementos del patriotismo criollo, entre los cuales destaca el rescate del pasado azteca,
pueblo al que mira con los criterios de la Ilustracion, basicamente con las mismas premisas
del pensamiento de Buffon, el sabio con el que polemiza ; es decir la concepcidn de “la
uniformidad de la naturaleza bumana combinada con la aceptacidn de la antigiedad
europea como norma de civilizacion. Esta perspectiva hizo de los aztecas nobles romanos”

(opcit: 37).
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Clavijero expresa también las contradicciones de la identidad de los criollos,
pues asumiéndose como espaiioles americanos son rechazados por los peninsulares ; por
otro lado los propios criollos rechazan cualquier vinculo con los pueblos indios, por los que
tienen un desprecio acentuadamente racista. Como lo sefiala G. Marchetti (1986), para el
jesuita su nacion es Espaiia, pero su patria es México. La posicion definida en el libro de
Clavijero es

ante todo la emblemdtica proyeccion del atormentado proceso o fravés del
cual el criollo foma conciencia de su condicion de “desarraigade™ : con
respecto a una “patria” en la gque sigue sintiéndose parcialmente intruso ;
coni respecto a una “nacion” ya cada ver mds lejana y huyemie (Marchetti,
G. 1936 137).

Este mismo autor sefiala una caracteristica notable de la obra de Clavijero, su
defensa de la iglesia novohispana Es cierto que su posicion es de una constante
actualizacion con respecto a las expresiones avanzadas de los filésofos ilustrados, su propia
respuesta a Buffon ast lo muestra claramente, pero de ninguna manera hace una critica a la
tradicion religiosa ni a la iglesia catélicas.

Tal vez el rasgo mas notable del pensamienta de Clavijero, en congruencia con
las posiciones de los criollos novohispanos, es la proyeccién que hace de sus reclamos de
universalidad y trascendenciz al pasade indio.

Clavijero proyecta sobre el pasado indigena su propia capacidad de
frascendencia ; ve en €l sus propias postbilidades realizadas hasta su
plenitud. Es su hazaha posible la que esta ahi en el héroe, es su capacidad
propia de accion la que se realiza en cada aclo grandioso. El indio revive,
pero como simple presentacion de posibilidades ajenas : las del criollo. Es
un haz de posibilidades ajenas proyeciadas fuera de su propic sujeto. El
indio real proporciona la materia opaca y en bruto ; el criollo se encarga de
revestir ¢ informar esa materia con la proyeccion de sus propias
posibilidades. Asi le presta vida y sentido al pasado muerto ; lo revive al
hacerle don de su propia trascendencia (Villoro, L. 1987 : 133).

El paso siguiente lo darian fray Servando Teresa de Mier y Carlos Maria de
Bustamante, y es el supuesto de que la nacién mexicana ya existia antes de Iz legada de los
espafioles ; lo que convierte a los insurgentes en herederos de Cuauhtemoc que libraban una
lucha de liberacion racional contra la opresion impuesta por la invasian espafiola

Para umr a los criollos con las castas v los indios contra Espaia. Mier y
Bustamante proclamaron lo que era esencialmente una ficcion, el mig de
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una nacion mexicana, heredera direcia de los aztecas. Sin embargo, en la
prdctica, los insurgentes luchaban bajo el estandarte de Nuestra Seviora de
Guadalupe. Ambos simbolos surgieron a iravés del desarrollo del
patriotismo criollo. Ahora utilizados para justificar la independencia,
confluyeron para formar una ideologia nacionalista que evocaba una
mezcla idiosincrdsica de ln devocion mariana, de antiespariolismo y
neoaziequismo. Con un arma tan poderosa no habla necesidad de
preocuparse por los principios liberales. El clero mexicano era de los
principales responsables de la formulacion de estos temas ; eran ellos
mismos quienes los hablan convertido en manifiestos revolucionarios
(Brading, D. 1995 : 82).

La fuerza de estas concepciones ha penetrado profundamente en la cultura
mexicana contemporanea, como lo muestra elocuentemente y con magnificencia el Museo
Nacional de Antropologia inaugurado en 1964, ¢n el que el centro de las exhibiciones lo
ocupa la Sala Mexica, con una escenografia de tonos grandilocuentes ; en tanto que las
salas de etnografia estan en la parte superior del museo, en un lugar secundario, con una
concepcion que hace de cada cultura india contemporanea una totalidad sin referencia al
caracter de su articulacion con la sociedad racional.

Este mismo proceso de continuidad se manificsta en el reconocimiento de la
fechas, a finales del siglo XVIIL, en las que se encuentran diversos monolitos aztecas en el
centro de la ciudad, las que son estudiadas e intepretadas por los sabios crellos, como el
inicio de la arqueologia mexicana, acontecimiento celebrado oficialmente en afos
recientes para conmernorar los dos siglos de existencia.

En efecto, el 13 de agosto de 1790 se descubren en la Plaza Mayor de la ciudad
de México varias esculturas mexicas, la de Coatlicue y la conocida como “Piedra de!l sol”
{que por cierto ahora ocupan el centro de la Sala Mexica del Museo Naciona! de
Antropologia} ; las cuales son conservadas en uno de los patios de la Universidad vy
estudiadas por el sabio criollo Antonio de Letn y Gama, quien redacta su Descripcidn
histérica y cronolbgica de [as dos piedras (1792). Como lo apunta Ignacio Bemal a
proposito de la escultura de Coatlicue

El 6 de septiembre el virrey, a instancia del corregidor Bernardo Bonavia,
Jirma un acuerdo para que la esiama sea llevada a la Universidod,
asegurando asi su conservacion. Con gran trabajo la mueven hasta ponerla
Srente a la segunda puerta del palacio virreinal, y después en o
Universidad, como el “ligar mds apropiado para custodiar este curioso
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efemplo de la antigiiedad americana”. Resulta el primer acte oficial que, sin
saberlo, inicia un museo de antigiiedades. Al lg dibujé Gama (1979:77).

Los cien afios que van del Grito de Dolores, en 1810, al inicio de la
Revolucién Mexicana, en 1910, constituyen el siglo mis negro para los pueblos indios en la
historia nacional, pues sus relaciones con el Estado nacional habran de estar marcadas por
la consigna de su exterminio por todos los medios posibles. En tanto que en continuidad
con el patriotismo criollo se exaltaba el pasado indio, rescatindose y publicindose
documentos ahora césicos de la historia antigua, incluso se levantaron monumentos como
el dedicado a Cuauhtémoc en el porfirismo, por otro lado se reconoceria en la mayoria de la
poblacidn nacional, integrada por los pueblos indios, un obstaculo para la conversion del
pais en una nacion modemna. Aparece entonces el “problema indigena”.

Comeo lo sefialan con abundancia de datos Moises Gonzilez Navarro (1972),
Jean Meyer (1973) y Leticia Reina (1980), el siglo XIX esta lieno de movilizaciones y
levantamientos de los pueblos indios que luchan contra Jas medidas liberales que
amenazaban su misma integridad ; es cuando el ejército nacional se mantiene ocupado
Constantemente en la represion de ios pueblos indios . Se definian entonces las fronteras de
la federacion en las batallas del ejército contra los indios, fendmeno que atraviesa todo el
continente americano en el siglo XIX, como lo apunta dramiticamente David Viftas (1982)
en un texto impresionante por el paralelismo de ias politicas genocidas llevadas a cabo por
los nuevos estados formados por los criotlos, en nombre del progreso y la civilizacion ; es
la época en que Argentina y Uruguay consiguen “blanquearse”. No asi otros paises, y
mucho menos los Pueblos Testimonio, que constituidos por una mayoria de pueblos indios
¥ poseedores de una densa tradicidn histérica, ofrecen una feroz resistencia, manteniendo
un estado de tensién que subsiste hasta nuestros dias, como lo muestran las noticias
actuales sobre Guatemala, Perli, Ecuador, Bolivia y México.

Si queremos hacer referencia a la etnografia en estos cien aftos tenemos que
referirnos a los trabajos de los extranjeros, ya sea viajeros ilustres que describen sus
experiencias en diversas regiones del pais y reflexionan en tomo a cuestiones planteadas
por la antropologia europea de la época, o bien por cientificos de diferentes paises que
desarrollan en México sus investigaciones de campo, lo que sucede més bien hacia el final

de este pertodo, como lo atestiguan las expediciones organizadas por el sueco Carl



32

Luhmoltz, €l francés Leon Diguet, el estadunidense Frederick Starr y los alemanes Eduard
Seler y Konrad Preuss.

Como no es mi intencion repasar la historia de la antropologia, por demas
interesante y necesaria como trasfondo de lo gue constituye la etnografia como practica
cientifica, mi interés es mas bien aportar algunos datos que me parecen significativos para
la adecuada comprensién de las investigaciones etnograficas contemporaneas, en términos
de sus tendencias y su proyeccion al futuro.

El espacio mis importante para el desarrolle de los estudios antropoldgicos,
antes de su consolidacion como una ciencia formal e institucionalizada, es el Museo
Nacional, cuyos origenes se sitdan en el punto de amanque mismo de la construccion del
Estado nacional. En efecto, como lo consigna Catalina Rodriguez L. (1987), Lucas Alaman,
uno de los mas notables politicos e intelectuales criollos, promovio, primero, la
reactivacion de la Junta de Antigiiedades, creada ya en los finales del gobierno virreinal y la
fundacién de un Conservatorio de Antigiiedades en la Universidad, donde estaban los
monolitos encontrados en 1790 ; después, el establecimiento, en 1825, del Museo de
Antigiiedades e Historia Natural en un salén del edificio de la Universidad. “En la prictica,
el museo funcioné como una bodega de colecciones de objetos a los cuales el publico tenia
poco acceso” (Rodriguez L., C. 1987 : 281).

Como contraste con las preocupaciones por 1a conservacion de los testimonios
del pasado de los pueblos indios, encontramos el racismo y la abierta declaracion de
exterminio tanto de los liberales como de los conservaderes, unidos en su identidad étnico-
racial europea. Para José Maria Luis Mora, uno de los mas importantes liberales de Ia
primera mitad del siglo XIX, el ciudadano mexicano era de raza blanca, pues el indio era
inferior y no tenia esperanzas de mejorar su situacion de envilecimiento, de tal suerte que la
solucion que proponia era la creacién de un programa de colonizacion europea, con lo cual
desaparecerian los indios y hasta las “castas™ (Hale, Charles A. 1972 : 229).

Mora solo podia descubrir en las aldeas mexicanas los restos de una raza
deprimida, ignorante y aun extraiia. El concepto criollo de nacionalidad
predoming entre los reformadores de la década de 1830 y repudiaron a
inconformes como Vicenie Guerrere y Juan Rodriguer Puebla. No solu se
hizer caso omiso del indin, sino que las esperanzas para el futuro se cifraron
en una mueva clase de propietarios burgueses, fortificada por europeos
inmigrantes. Inclusive un “radical” como Zavala dudo en 1833 de lu
Jactibilidad de una democracia que incluyese a los indios. Las Guerras de
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Castas trajeron consigo confusion, pues tendieron a minar ain mds la fe
liberal de las actitudes legalistas y docirinarias respecto a los indios. Esta
confusion liberal fue eficazmente aprovechada por los conservadores
politicos que compartian el concepto criollo de nacionalidad, pero que
abogaban por una politica paternalista con los indios, compatible con ese
concepio (Hale, Ch. H. op cit : 253).

El violento golpe contra las comunidades indias que constituye la Ley Lerdo de
1856, con la que se situaba en la ilegalidad la propiedad comunal y la representacion
politica de las autoridades tradicionales, sentaria las bases de un lento y creciente proceso
de despojo vy de represion sistematica. La respuesta de los pueblos fue la movilizacion en
todos los planos, sin embargo, la tendencia se acentuaria a lo largo del siglo y conduciria a
una lenta agonia a las comunidades indias, la cual se detendria con el movimiento armado
que instaurara los regimenes de la Revolucién Mexicana.

En estas condiciones sociales y politicas la preocupacidn por los indios se
refugiaré en el estudio del pasado y en el Museo Nacional. Dos son los momentos que se
expresan en la vida del Museo Nacional, luego de tener una existencia virtual en el salon de
la Universidad que se le destiné ; el primero corresponde a los cambios realizados en el
Segundo Imperio, cuando se le traslada al Palacio de la Moneda y se reorganiza para
convertirlo en un centro de difusion cultural, con una evidente influencia de la cultura
francesa y europea. El segundo momento es el auge de las actividades de difusion y de
investigacion del Museo Nacional bajo la dictadura porfirista. Veamos algunos datos
someras.

El régimen de Maximiliano de Habsburgo desplegaria una actividad de
simpatia hacia tos pueblos indjos, expresada en diferentes decreios que restituan algunos
de los derechos perdidos bajo los regimenes liberales. En diferentes regiones del pais se
establecieron altanzas entre los pueblos indios y las fuerzas del ejéreito francés, como con
tos yaquis y mayos, algunas regiones de Oaxaca, o la que respaldaba las luchas de los
pueblos nayaritas encabezadas por Manue] Lozada (Meyer, J. 1973 y Sanchez Valdés, M.T.
y R. Reissner, 1987). No olvidemos que cuando Maximilitano es fusilado en el Cerro de las
Campanas, en 1867, le acompafian un dirigente otomi, Tomas Mejia y Miguel Miramon,

miembro de la élite criolla y conservadora ; ambas generales del ejército impenial.
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D¢ acuerdo con un decreto de 1865 el Museo Nacional se reorganiza y se
convierte en el Museo Puablico de Historia Natural, Arqueologia e Historia, el cual es
inaugurado por el propio emperador el 6 de julio de 1866 (Sinchez V. y R. Reissner, op
cit). Acompafla a este acontecimiento un programa de actividades cientificas y culturales
desarrollado por dos instituciones creadas para tal efecto: la Comision Cientifica, Literaria
y Artistica de México, compuesta de diez secciones, en la que se integran miembros del
ejército francés y algunos intelectuales mexicanos, y la Comision Cientifica de México con
sede en Paris.

Asi, en la Seccion de Etnologia, Lingiiistica, Arqueologia, Grabado y Musica
estan: como presidente el historiador José Fernando Ramirez y como vicepresidente
Francisco Pimentel, conde de Heras, notable intelectual conservador, autor del Cuadro
Comparativo de Jas lenguas indigenas de México, publicado en 1862, y quien por
encargo imperial realiza una investigacion sobre los pueblos indios de su tiempo, Memoria
sobre las causas que han originado la situacién actual de la raza indigena de México y
medios para remediarla, publicada en 1864,

Por su parte Manuel Orozco y Berra, uno de los mas importantes historiadores
mexicanos decimondnicos, bajo los auspicios imperiales publica en 1864 su Geografia de
las lenguas y carta etnogrifica de México; una investigacidon compuesta de tres partes: la
primera, en la que realiza una clasificacion genética de las lenguas; la segunda, en la gue se
estudian las migraciones para dilucidar el origen de los diferentes pueblos; y 1a Gltima, en la
gue se expresa graficamente la distribucion de las lenguas indias. Esta cs la primera vez,
hasta donde puedo saberlo, en la que se setala con colores y lineas de demarcacion precisas
la distribucién de las lenguas, habiendo ademas la suposicion de una relacion entre lengua y
etnia (Sanchez V, M.T. y R. Reissner, op cit). Ademas, se hace referencia a la etnografia,
considerada como la “ciencia que tiene por objeto la clasificacién de los pueblos™ ; es decir,
hay aqui una investigacion que conjuga los datos de la lingiistica, de la historia y de la
demografia para offecernos una vision de conjunto de los pueblos indios. Esta es,
evidenternente, una propuesia que explicitamente se asume como etnografica,

Sin embargo, ia investigacion de QOrozco y Berra tiene dos carencias, s la
miramos desde el presente y con relacion a lo que nos interesa, fa etnografia: por una parte,

es un trabajo de biblioteca, sin experiencia alguna en los propios pueblos indios, por la otra,
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no parece haber una actitud de simpatia, 0 de compromiso social, hacia los pueblos indios.
Como lo sefiala Luis Villoro a propésito de la Historia antigua y de la conquista de
México (1880)

El ser de lo indigena es chora un ser muerto. Se ha petrificado,
mineralizado en las manos del historiador. Como cosa entre las cosas, solo
puede tener ahora un valor - el de la utilidad El ser mineralizado del indio
se alineard jumto a otros enseres, su superficie solida y rugosa prestard
firme asidero a la mano que lo prenda. Lo indigena se ha convertido, por st
muerte, en manejable instrumento (Villoro, L. 1987 1 171).

Entre los integrantes de la Comisién Cientifica de México en Paris estaba el
abate Brasseur de Bourbourg, estudioso mexicanista que era, también, miembro de la
Société d’Anthropologie de Paris, la cual se hace presente en nuestra reflexion sobre la
etnografia, pues en ella se elabora un guién para la recoleccion de datos etnograficos y
antropologicos especialmente disefiado para México.

En efecto, en 1862 el médico Eduard Michaux, miembro del cuerpo
expedicionario francés, solicita unas Instrucciones para viajar a México. El documento es
preparado por una comisién de tres miembros designada por la Société d’Anthropologie y
sometide a la consideracién de Brasseur de Bourbourg, guien le hace afadidos y
modificaciones. La guia es publicada y distribuida entre miembros de la expedicion a
Meéxico (Comas. J. 1962),

Las Instrucciones forman parte de las guias y otros documentos preparados por
las primeras sociedades cientificas de antropologia en Eurppa, para ayudar a la recoleccién
de datos einograficos y antropolégicos de los viajeros que visitaban diferentes partes del
mundo, pues el antropdlogo era todavia un investigador de gabinete que recogia
informaciones de todo tipo de publicaciones para hacer sus analisis y construir sus
propuestas tedricas. Es uno de los mas importantes y antiguos instrumentos para la
recoleccion datos, antes de que emergiera el antropélogo como investigador de campo que
funda B. Malinowski. Las mas conocidas guias, todavia en uso, si bien 2hora restringidas a
los estudianies de etnografia, son [z Guia de Murdock y fas Notes & Queries on
Anthropology. Esta iltima tiene como uno de sus origenes el Cuestionario etnogrifico
preparado por la Asociacion Britinica para el Progreso de fa Ciencia en [851 , al cual sigue

un Manual para la investigacion etnoidgica, que finalmente es sustituido por la citada guia,
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cuya primera edicion es de 1874 ; posteriormente se han hecho otras ediciones, en las que
han intervenido los antropologos mas destacados de cada época (Comas, J. op cit).

El Museo Nagional vive una nueva reorganizacion en 1877 que sefiala ¢l inicio
de un crecimiento y de una relativa estabilidad que se mantiene a lo largo de la dictadura
porfirisia, adquiriendo al final de este lapso una actividad docente, pues es también un
centro formador de investigadores, si bien en una escala discreta. El museo se organiza en
dos departamentos, el de Arqueologia e Historia y ¢l de Historia Natural ; asimismo, se
inicia Ja publicacion de la revista Anales del Museo, que sera une de los mas importantes
espacios para ta difusion de las investigaciones antropoldgicas, lo cual cumple a lo largo de
sus cien afios de existencia, pues en 1977 aparece por Gltima vez.

En el apoyo al Museo Nacional tiene un papel decisivo Justo Sierra, quien en
1901 era Subsecretario de Instruccién Piblica y Bellas Artes, y ya para 1905 es el
Secretario de dicha dependencia. En 1900 ingresa al museo el Dr. Nicolds Leon, fundador
del Museo Michoacano, en 1886, y de los Anales del Museo Michoacane, que aparecen
de 1888 a 1892. Para 1903 el Dr. Ledn aparece como profesor de etnografia, aunque es un
poligrafo como muy diversas actividades y campos de investigaciéon, coma To indican su
Carta Lingiiistica de Méxice, publicada en 1901, y su investigacion Familias
Lingiiisticas de México, de 1903. Sin embargo, sus contribuciones mais importantes son €
el campo de la antropologia fisica, lo cual es entendible por su formacion como médico. En
cuanto 2 la etnografia, realiza las primeras investigaciones sobre el terreno y pubiica
algunos de sus resultados, como los correspondientes a los tarascos y a los popolocas del
sur de Puebla.

Fn 1903, ya se impartian clases de artropologia y emologia, y
posteriormente, se impartieron cursos de argueologia, historia e idioma
mexicano. La institucion becaba estudiantes a quienes exigia preseniar
armalmente trabajos escritos, sobre puntos concretos de cada una de las
materias impartidas, y realizaba expediciones cientificas a distintos lugares
de la Republica Mexicana (Suarez Cortés, BE. 1987 : 26).

Para ¢l afio de 1909 se establece la separacion de los dos departamentos en que
se habia reorganizado el Museo Nacional, para dar origen al Museo Nacional de Historia
Natural y al Museo Nazcional de Arqueclogia, Historia v Etnologia; trasladandosc el

primero zl edificio que seria conocido como el Museo del Chopo, en tanta que el segunde
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permaneceria en el edicifio de la Moneda. Para entonces se organiza en cuatro
departamentos : Arqueologia, Historia, Etnografia y Arte Industrial retrospectivo (op cit :
27).

Tanto e} Museo Nacional como la Inspeccion de Monumentos Arqueologicos,
creada en 1885 y bajo la direccion de Leopoldo Batres, pasaran a integrarse a la Seccion de
Ciencias Sociales, Politicas y Juridicas de la Escuela Nacional de Altos Estudios, por
instrucciones de Justo Sierra .

También con el respaldo de Justo Sierra y como parte de sus propasitos de
actualizar y mejorar la ensefianza universitaria, en enero de 1911 se inaugura la Escuela
Internacional de Arqueologia y Etnografia Americanas, con el patrocinio de varias
universidades de Estados Unidos y del gobierno de Prusia. El proyecto fue elaborado por
Ezequiel Chavez y Frans Boas. El primer director fue Eduard Seler, durante un afio ; af
siguiente lo seria el propio F. Boas, quien un afio antes, en 1910, habia firmado un contrato
con la Secretaria de Instruccion Publica para trabajar

como profesor de antropologia y etnologia en la Escuela Nacional de Altos
Estudios. El doctor se comprometic a impartir tres cursos que darian
comienzo en el mes de diciembre de ese mismo afio : etografia general,
estadistica antropométrica y métodos de estudio de las lenguas
americanas....Fl curso de antropologia general se daria en castellano y
trataria sobre los principales problemas de la antropologia, el desarrolio de
las culturas y de los razas y las lineas fundamentales de los métodos de
imvestigacion usados en la antropologia (Sudrez Cortés, B.E. 1987 : 58).

La presencia de Frans Boas en México es un acontecimiento muy importante
por el papel que juega como fundador de la antropologia estadunidense y como su principal
tedrico hasta su muerte, en 1940 ; es el autor de la concepcidn culturalista que respalda et
plan de estudios de la ENAH a partir de 1942. Es también un activo investigador de campo
que ctorga una importancia capital a los datos empiricos y que exige un rigor extremo en
las generalizaciones. Su impacto en el medic mexicano es fundamentalmente en los campos
de la arqueologia y de la lingtiistica ; pareciera ser que las condiciones en las que irabaja, ya
en pieno movimiento armado, aunque por esos dias las batallas principales se hibraban lejos
de la capital, le conducen a plantear tres objetivos centrados en las dos citadas ciencias

antropologicas - el estudio del nihuail y de sus relaciones con las lenguas del norte, la
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relacion de las lenguas indias entre si y la sucesion de civilizaciones en la Cuenca de
Meéxico (Rivermar Pérez, L. 1987 : 106).

Luego de F. Boas, ocupa la direccion George Engerrand, quien segiin parece
introduce el método estratigrafico en las investigaciones arqueoldgicas, mismo que M.
Gamio aplicara para establecer la secuencia cultural de la Cuenca. Finalmente, el cuarto
director es Alfred M. Tozzer, que también trabaja principalmente en el campo de la
arqueologia. La Escuela sufre un receso con el inicio de la guerra, en 1914, en Europa y
queda bajo la direccidn de Manuel Gamio, que habia sido alumno de la misma y habia
obtenido su maestria en Ja Universidad de Columbia, bajo la direccién de Boas. La Escuela
Internacional de Arqueologia y Etnografia Americanas cerraria sus puertas en 1920
(Rivermar Pérez, L 1987 : loc cit).

Estos antecedentes muestran la influencia de las investigaciones antropologicas
de otros paises, de Europa, y de los Estados Unidos en el trabajo que se hace
fundamentalmente en el espacio del Museo Nacional. La etnografia, sin embargo, tiene una
presencia muy limitada ; y no podia ser de otra manera, pues en todas partes todavia se
dependia de los datos reunidos por viajeros y de investigadores altamente preparados, los
primeros antropélogos de campo apenas si comenzaban su trabajo para principios de siglo,
y no es sino hasta la aparicion del libro de B. Malinowski que se plantean explicitamente
los métodos y las técnicas que han de usarse en el trabajo de campo.

No hay todavia para ese entonces una comunidad antropologica que tenga una
propuesta propia, una conciencia de su especificidad ; el niimero de estudiosos es reducido
y tampoco existe una escuela profesional ; los especialistas que se forman en el Museo
proceden de diversos campos, pero no hay un espacio laboral para investigadores. Por los
datos de esa época parece que los pocos alumnos que se profesionalizan lo hacen como
maestros del propio Musea. Pesa demasiado la onentacién tiberal y criolla que privilegia
los estudios del pasado, sea por la via de la arqueologia, de la historia o de la lingiiistica
historica.Sin embargo, en México se despliega un ambicioso programa de investigaciones
bajo la direccion de Manuel Gamic que abre una primera etapa para la etnografia ; en ello
tiene que ver evidentemente la influencia de Frans Boas y la propia formacion profesional

de Garic en los Estados Unidos Esto s ya materia del capitulo que sigue.
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14.La Revolucién Mexicana

A lo largo de los diez afios que dura el conflicto armade, que habra de
resolverse con la instauracion del nuevo régimen, en 1920, y se inicia la reorganizacion
del aparato estatal bajo un discurso nacionalista que se legitima en las bases sociales
populares del que emerge, se efectia una transformacion en el campo de las instituciones
relacionadas con la actividad antropolégica. Por una parte el Museo Nacional vive la crisis
politica con una situacién un tanto precaria, los cursos que impartia se trasladan a ia
Universidad Nacicnal, como lo habia ordenado Justo Sierra en los finales del antiguo
régimen ; aunque solo seria temporaimente, pues para mediados de los afios veinte
regresarian al Museo. Pero por la otra, apareceran nuevas instituciones que desplegaran
diversas actividades relacionadas con el quehacer antropologico y generan las condiciones
para la configuracién de la comunidad cientifica que surge en los comienzos de los afios
cuarenta,

La figura central de este peniodo es la de Manuel Gamio, quien si bien por un
lado se forma profesionalmente en el Museo Nacional y luego en la Universidad de
Columbia, asi como se hace cargo de la Escuela Intemacional de Arqueologia y Etnologia
Americanas, pricticamente en receso. Por otro lado, inicia un ambicioso proyecto que
repercutird profundamente en la antropologia de su época y contribuira a sentar las bases de
lo que es la investigacion antropoldgica de nuestros dias.

El proyecto de M. Gamio en sus lineas generales estd contenido en su libro
Forjando patria, publicado en 1916, en el que hace una critica de las investigaciones
antropoldgicas anteriores sobre la poblacian india, sefialando 1a absoluta ignorancia sobre
las condiciones sociales y culturales en las que vive . Argumenta la necesidad urgente de
estudiarla para resolver la fragmenmtacién social, peolitica y cultural que impide al pais
desarrollar cabalmente sus potencialidades, sobre todo por una exigencia que es declarada

en diferentes momentos de la historia contemporanea : la de la unidad nacional. Para



estudiar las condiciones de vida y para proponer soluciones adecuadas, M. Gamio apunta la
necesidad de los estudios antropologicos. Esta propuesta, que es llevada como ponencia al
Segundo Congreso Cientifico Panamericano, realizado en la ciudad de Washington en
1914, es cristalizada en México en 1917 con la creacién de la Direccion de Antropologia,
en la Secretaria de Agricultura y Fomento, bajo la direccion del propio M. Gamio.

La caracteristica que seria fundamental en la orientacién de la antropologia
mexicana, implicada en el planteamiento general de M. Gamio, es la exigencia de que las
investigaciones se dirijan a conocer las condiciones de vida de la poblacion y a proponer
soluciones posibles, lo cual solo podra lograr si se constituye en un instrumento de
gobierno. Es decir, se plantea como una actividad fundamental a un gobierno que esta en
proceso de construirse, cuando todavia se vive el conflicto armado v ya son evidentes las
condiciones criticas del pais en todos los sentidos. De esta posicion se deriva otra, la que
habri de permear las investigaciones antropolégicas, la del compromiso social y moral con
las poblaciones estudiadas. Esta orientacion habri de expresarse mas agudamente en el
sexenio del Presidente Cardenas y conducira al perfil profesional del antropélogo implicado
en el programa del Departamento de Antropologia en el [IPN. Este compromiso continia
siendo una parte importante de [a antropologia mexicana contemporanea.

Gamio apunta la urgencia de conocer los datos mas elementales de la poblacion
nacional por medio de las ciencias sociales, pues no solo involucra a la antropologia, lo
hace también con la sociologia y le estadistica, asi como las ciencias naturales :

No solamente necesitamos saber crdntos hombres, mujeres y nifios hay en la
Republica, ni qué idiomas hablan, ni ¢6mo se denominan sus agrupaciones
émicas. Hay que conocer muchos otros datos: geografia, geologia,
metereologia, founa y flora : todo esto, no en detaile, sino sélo en lo relativo
a las condiciones de habitabilided regional. Asimismo, idioma, religion,
industria, arte, comercio, folklore, indumentaria, alimentacion, energia
muscular, tipo fisico antropologicamente determinado, etc., ete. Cuando
posearmos esos datos, ya conoceremos nuestras necesidades, aspiraciones,
deficiencias y cualidades y podrd procurarse el mejoramiento de las
diversas agrupaciones étnicas que forman la poblacion, obrando con
conocimiento de causa {Gamio, M. 1985 : 30).

Y luego hace una critica a la Constitucion de 1857, a la que caracteriza como
“de caracter extranjero en origen, forma y fondo™ pues solo es apropiada para una minoria,

en tanto que para el resto de la poblacian, la mayoritaria, es “exética € inapropiada™ (loc



41

cit}. Dicha Constitucion era la vigente en los dias en que escribia su libro, pero la critica es
vilida para la de 1917 que nos rige actualmente, en tanto no hay un reconocimiento de los
derechos historicos de los pueblos indios ; aqui tenemos que destacar la agudeza de la
vision de M. Gamio, pues una reforma constitucional que atienda las diferencias étnicas y
los derechos politicos de los pueblos indios, y no digamos la necesidad de una nueva
Constitucion, continaa siendo un planteamiento radical.

El programa de la Direccion de Antropologia se propone estudiar todo el pais,
para lo cual divide el territorio en diez regiones, de las cuales eligiria una de ellas para
realizar la investigacion antropologica integral mas importante de su tiempo, La poblacién
del Valle de Teotihuacin, publicada en 1922 este es un trabajo notable en muchos
sentidos, pues participa un grupo amplio de especialistas en diferentes ciencias, y abarca la
poblacidn regional en una perspectiva diacrdnica y sincronica. La investigacion de campo
para reunir los datos etnograficos la hace Carlos Noriega Hope, quien elabora un
cuestionario que es aplicado indirectamente, es decir entreverado con platicas informales, y
hace diversas anotaciones sobre las fiestas y la religion de los pueblos de la regién
estudiada.

Hay dos cuestiones que me parece importante destacar por su trascendencia
para las investigaciones contemporaneas. Por una parte, M. Gamio no usa el criterio
lingilistico para definir la especificidad étnica de las poblaciones estudiadas, se remite mas
bien a las caracteristicas de la cultura material. Esto lo lleva a estudiar a toda la poblacién
regional, una parte de la cual habla todavia el nahuatl, que es estudiado, por cierto, por
Pablo Gonzilez Casanova padre, pero evidentemente los datos sobre las celebraciones
religiosas, y los de la antropologia fisica, muestran la participacién de ragos comunes en
toda la region.

La segunda cuestion se refiere a las implicaciones sociales de la investigacion,
pues no sdlo se pretende llevar a cabo un trabajo de cardcter cientifico y un diagnéstico
para |os programas gubernamentales, sino que al mismo tiempo s¢ desarrolla un programa
de accion social en la region.

El plan de Manuel Gamio era realizar investigaciones semejantes si no en todo
el pais, si en la mayor parte de las regiones, pues como lo apunta en el programa de la

Direccion de Antropelogia, era una necesidad perentoria, fundamental para realizar los
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ideales de redencion de la Revolucién Mexicana Desafortunadamente ef enorme esfuerzo
quedaria contenido en los dos gruesos volimenes que componen la obra ; las vicisitudes
burocraticas retrasan la publicacion y llevan al propio autor, en 1924, a renunciar a sus
planes e incluso salir del pais.

Sin embargo, el plan general de investigaciones de la Direccién de
Antropologia seria retomado por varios de los estudiosos que participaron en el gran
proyecto de Teotihuacan ; hasta donde sabemos la influencia del mismo se declarara
explicitamente en los trabajos de Miguel Othon de Mendizabal, de Carlos Basauri y de
Lucio Mendieta y Nafiez. A algunos de sus trabajos nos referiremos mas adelante, por
ahora me detendré brevemente ¢n la investigacén etnografica que realiza Moisés Saenz, en
1932-1933, en Carapan, una comunidad purépecha de Michoacan, pues en ella se advierte
la continuidad de la orientacion metedolégica y tedrica establecida por M. Gamio.

Miembro de la Dinastia Nortefia, el grupo politico que gobierna el pais hasta el
fin del “maximato”, en 1936, Moisés Saenz es un destacado educador formado en la
novedosa tradicién pedagégics de John Dewey, cuyas ideas aplica 2 la educacidn mexicana
gubernamental desde su puesto de Subsecretario y, por un periodo breve como Secretano,
de Educacién Puablica, con lo que inyecta una gran vitalidad al ambicioso programa
iniciado por José Vasconcelos. Su accién se centra en el fortalecimiento de las escuelas
rurales de tal manera que se conviertan en el centro cultural de la comunidad, es decir con
una accign educativa que alcance a nifios y adultos ; las Casas del Pueblo se definen como
una consigna dirigida a transformar por la educacidén a la poblacion campesina En los
activos recomdos que como funcionario hace por todo el pais, visitando escuelas rurales,
pronto advierte [a ineficacia del programa educativo en las regiones indias. Asi, una vez
que ha dejado los puestos directivos en la Secretaria de Educacién Pablica, se propone
realizar una investigacion etnografica en una comunidad indha para encontrar las causas del
fracaso del programa educative gubemamental.

Luego de una afanosa busqueda por diferentes regiones, Moisés Saenz elige [a
Cafiada de los Once Pueblos, en Michoacin, para desarrollar su trabajo, y en dicha region
decide instalarse en una de las mas conservadores comunidades purépechas, en Carapan,

donde establece la “Estacion Experimenta} de [ncorporacion del Indio™. La definician det
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nombre resultd una tarea complicada, y luego se arrepentiria det adoptado, sin embargo si
el nombre era azaroso, no lo eran las intenciones :

Se pretendia, en efecto, crear un instituto de estudio y de investigaciones de
orden etoldgico y, mds ampliamente, sociologico, y a la vez poner en juego
un programa de accion tendiente a culturizar al indio y a mejorar sus
condiciones de vida y a lograr la integracién de las comunidades al
conglomerado social mexicano. Y tal programa debia mantener dos miras a
la vista ; una, la de hacer el bien por si mismo, para beneficio de las gentes
y otra, la de realizarlo por via de experimento, queriendo indagar si los
procedimientos puestos en juego son los mds adecuados para alcanzar los
fines generales que el Gobierno de México persigue frente a su problema
indigena (Saenz, M. 1936 : 15-16).

El trabajo de investigacion y de accién social seria desarrollado por un equipo
de doce personas bajo la direccidn general de M. Sienz ; entre ellos estaban dos
antropblogos, Miguel Othdn de Mendizabal y Carlos Basaun. El primero se encargaria de
la cuestiones economicas, en tanto que C. Basauri se dedicaria a la etnografia. El proyecto
era auspiciado basicamente por la SEP, aunque hubo también colaboracion de la Secretaria
de Salubridad y un apoyo decisivo dei entonces gobernador de Michoacan, el Gral. Lézaro
Cardenas , planteado para mantenerse por dos aftos, hubo de suspenderse a los siete meses
por conflictos de orden poitico entre M. Saenz y el Secretario de Educacion de entonces,
Narciso Bassols.

Afortunadamente el propic Moisés Sienz escribiria un libro, Carapan.
Bosquejo de una experienciz, con una relacidn def proceso de organizacién del proyecto
y un segwimienta de los acontecimientos sucedidos durante las investigaciones, asimismo
con una detenida reflexion sobre los problemas educativos en el medio indigena. En mi
opinién esta es una de las mas importantes investigaciones etnograficas reatizadas en su
tiempo, en efla hay como punto de partida una rica experiencia de campo y un proyecto
especifico con un objetivo cientifico, antropol6gico ; hay también un texto que describe el
proceso de la investigacidn e incluye largas trasncripciones del diaric de campo que M.
Saenz llevaba meticulosamente. Pero sobre todo, es un espléndido relato escrito con pasién
y con agilidad, es asimismo, posiblemente el primer trabajo de etnografia de la educacion,
pues su objetivo es encontrar las limitaciones de los programas gubernamentales vigentes,
para ello hace entrevistas con maestros, autoridades y padres de familia, aplica pruebas a

los alumnos de las escuelas de todas las comunidades de la regién , y al misme tiempo



comienza a definir una alternativa adecuada a las condiciones de las comunidades
indigenas.

También puede considerarse el texto como una reflexion profunda sobre el
poder en un sistema regional, pues para realizar su investigacion hubo de establecer las
coordenadas de las refaciones politicas que incidirian en su trabajo, lo que le ileva a un
recorrido desde la propia SEP hasta las facciones politicas que existian en las comunidades,
pasando por el sistema politico estatal y, particularmente, sobre el cacicazgo que ejerce el
contro! en la regién. Los datos de las investigaciones educativas son presentados en ¢l
texto, asi como las agudas observaciones y los comentarios personales de M. Saenz.

Lamentablemente ninguno de los otros participantes daria a conocer sus
resultados ; y si bien el texto de M. Saenz es publicado en 1936, esto sucede en Pert, donde
era embajador, en una edicion pagada por ef propio autor y que es poco conocida en
México. Aunque su impacto se daria en la politica indigenista del Presidente Cardenas,
pues las reflexiones (y las comparaciones de la problematica indigena de México con lo que
sucede en Guatemala, Ecuador y Pert, paises a los que M. Saenz llega en sus labores
diplomiticas) ie llevan a proponer un proyecto de accion indigenista que es la base del
Departamento de Asuntos Indigenas, organizado en 1936, el cual es publicado junto con el
texto etnografico.

Otro etndgrafo que realiza diversas investigaciones por medio del trabajo de
campo en la linea de M. Gamio y M. Saenz es Miguel Othon de Mendizabal, formado en el
Museo Nacional. Aunque su obra mas importante es la de cardcter histérico y lingiiistico,
desarrolld también investigaciones etnograficas en el Vaile del Mezqguital con el fin de
preparar monografias que fueran de utilidad para los programas de gobierno  De su trabajo
en lingistica son ampliamente conocidos, y usados, los mapas de distribucién de las
lenguas indigenas en México, tanto en el siglo XVI como en los afios veinte, que hace junto
con Wigherto Jiménez Moreno en 1928 ; postenormente, en 1934, publica unas Cartas
lingiiisticas con informacion y distribucion de los hablantes de lenguas indias a partir de los
datos censales de 1930 (Mendizabal, M. O. 1928, 1934).

En cuanto a la etnografia que realiza, sus objetivos son estrictamente practicos,

como lo declara a proposito de las dos monografias hechas en sendas comunidades del
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Valle del Mezquital, Santa Maria Tepeji y Capula, cuando con la colaboracién de tres
estudiantes realiza un intenso trabajo durante cinco dias en cada pueblo ; asi, nos dice que

El estudio del municipio de Santa Maria Tepeji se Hlevo a cabo durante los
cinco dias que dure la visita de las principales localidades de la
Jurisdiccion ; pero los interrogatorios directos hechos a los representantes
mas autorizados y bien informados de todos los poblados del municipio, que
se acercaron a la comision para tratar de sus respectivos problemas, nos
permitié acopiar una abundante documentacion que, completada con los
datos estadisticos disponibles, permitié la jformacion de un concepto
bastamite aproximado a la realidad sobre los problemas de cardacter general
o local, sobre los recursos naturales y sobre las posibilidades de la
poblacion regional para resolverlos, mediante una ayuda modesta, pero
efectiva, de parte de los gobiernos federal y del estado de Hidalgo
{Mendizabal, M. Q. 1946, V1 : 200).

Recardemos que M. O. de Medizdbal fue uno de los mas activos participantes
en los programas indigenistas durante el sexenio cardenista, asi como contribuyd
decisivamente a definir el perfil profesional del antropdlogo que debia formarse en el IPN y
a fundar el Departamento de Antropologia, que por cierto tiene uno de sus antecedentes en
la modesta Escuela de Bacteriologia de la Universidad Gabino Barreda, de la que M.
Mendizabal fire el primer rector (Medina, A 1996}

Otro etnografo formado en el Museo Nacional y bajo la influencta de M. Gamio
es Alfonso Fabila Montes de Oca, quien trabaja en la Escuela Regional Campesina de El
Mexe, en el Valle del Mezquital. Estas escuelas tenian un Instituto de Investigaciones
Sociales como parte de su organizacion, propuestos por M. Gamio para recoger y elaborar
Ia informacién sobre las condiciones sociales y la cultura regionales a fin de desarrollar los
programas educativos adecuados; éste de El Mexe, dirigido por el propio M. Gamio,
quedaria a cargo de A Fabila, quien publica una amplia monografia etnografica (Vazquez,
L. 1988 ; Fabila, A 1938). Otra investigacién etnogrifica muy conocida, pues s¢ publica
en 1940 como parte de los eventos preparados durante la realizacién del 1 Congreso
Indigenista Interamericano, realizado en Patzcuaro en abril de 1940, es la que A. Fabila
hace entre los yaquis de Sonora. Esta monografia es importante por plantear la
autodeterminacion politica de los pueblos indios, en este caso de los yaquis, en el espiritu
de una discusion sobre la cuestibn nacional y de la posicién al respecto de fa Unién

Soviética (Medina, A. 1998) ; pero también es significativo el que se haya hecho con el

apoyo de las propias autoridades yaquis, quienes inclusive conocteron el manuserito y, ante



la ausencia de interés oficial para publicario, ofrecieron su modesto apoyo economico.
Finalmente, el director del Departamento de Asuntos Indigenas, Luis Chivez Orozco,
apoyaria su publicacion y difusion en el contexto del Congreso citado (Fabila, A. 1940).

En este mismo afio de 1940 y también bajo los auspicios gubernamentales para
ser dado a conocer entre los asistentes al I Congreso de Patzcuaro, Carlos Basauri daria 2
conocer los tres volimenes de La poblacién indigena de México, una obra que tenia como
punto de partida precisamente los proyectos de M. Gamio en la Direccion de Antropologia,
pues como lo indica el propio autor :

desde el aiio de 1921, el doctor Mamel Gamio, emtonces Director de
Antropologia, realizo el primer intento para recopilar todo lo escrilo sobre
la poblacion indigena y formar con estos datos cientificos unos “(uadros
Emogrdficos” en los que se vaciaron los datos sobre amropologia,
etnografia y lingiiistica (Basaun, C. 1940 1:7).

Esta informacion, con otros datos que la actualizaban, fue empleada por C.
Basauri para preparar una investigacion sobre las condiciones contemporancas de la
poblacion india (Basaurni, C. 1927)

Poco tiempo después se hizo otro intento para reunir en un solo volumen
diversas monografias de la poblacién indigena, en el Instutuo de
Investigaciones Sociales dependiente de la Direccion de Poblacion de la
Secretaria de Agricultwra 'y Fomento, siendo el Director e esta
Dependencia el doctor Marmel Gamio, y Jefe del Instituto ef fac. Lucio
Mendieta y Nufiez. Nas tocd en suerte colaborar en esta obra y entregamos
once monografias, correspondientes a otras tantas tribus indigenas, debidas
a investigacianes personales que hablamos realizado. Ademas.  se
escribieron algunas otras, con lo que se completaron datos sobre cerva de la
mitad de las tribus que componen la poblocion indigena (Basauri, C 1940
1:7-8).

La obra de sintesis general que corona el esfuerzo pionero de M. Gamio, La
poblacién indigena de México se presenta como un esfuerzo para ofrecer una visién
general de los pueblos indios de México con la intencion de reunir la informacion posible,
de tal suerte que sea el punio de partida para investigaciones de mayor calado y rigor El
texto esta dirigido a los maestros y los fines que se prentende cumplir corresponden a los
del Departamento de Educacion Indigena, aunque se espera sirva lambién a otros

especialistas, particularmente del campo de las ciencias sociales (op cit [ :11)
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En la Imroduccicn de fa obra se hace una sintesis de los datos de la arqueologia
y de los de la antropologia fisica con referencia a la poblacién previa a la colonizacion
hispana, para luego dar un resumen general de cada uno de los tapicos que componen las
monografias. La perspectiva que domina estos topicos es marcadamente etnocentrista y un
tono que ve a fa cultura de los pueblos indios como atrasada y simple ; punto de vista que
domina a los trabajos etnograficos de la época, en particular los que hacian los etndlogos
mexicanos, 1odo lo cual tiene como base el paradigma evolucionista. Asi, la diversidad
étnica es explicada como una manifestacion de las diferentes etapas del proceso evolutivo :

La cultura indigena tiene dos aspectos fundameniales en la actualidad :
ciertos grupos se han conservado estdticos o presemtan una evolucion
incipiente y casi mula ; otros, por el contrario, corresponden a culturas
retrogradas por involucion, que alcanzaron un desarrollo floreciente antes
de la conquista y, posteriormente, causas biologicas, sociales, economicas y
politicas determinaron su decadencia (op cit 1: 105),

Como es ya una tradicién de la etnografia mexicana desde el siglo XIX, el
criterio que se sigue para establecer la especificidad étnica de los pueblos indios es el
linguistico, por lo que cada vez que hay una nueva clasificacian linguistica hay que ajustar
los datos de la filiacion etrografica, o bien decidir por un autor particular en los casos en
los que hay diferencias de opinion Por otra parte, la unidad social significativa para la
descripcion es la “tribu”, lo que luego se transforma en el “grupo étnico™, sin renunciar a la
base lingiistica de su definicién

Es importante aclarar que tanto Leopoldo Batres como Manuel Gamio se
opanian al criterio lingiiistico para la determinacioén de la identidad éinica, apelando M.
Gamio a las caracteristicas culturales y a una perspectiva regional, como bien lo ilustra su
ejemplar investigacién de Teotihuacin.

Otro aspecto que me parece significativo de las monografias etnogrificas que
componen [a obra referida de Carlos Basuri es el de su estructura descriptiva, es decir la
manera en que divide la unidad social y cultural, pues ello revela implicitamente tanto una
especificidad tematica como una jerarquia relativa de las secciones o topicos, por lo cual
transeribire los titulos de los once incisos o capitulos de que se compone cada monografia

1 Ambiente biologico

11 Amtecedentes historicoy
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. Distribucion geogrdfica

IV. Censo

V. Caractéres antropologicos

V1. Caracteristicas culturales materiales

VII. Caracteristicas culturales espirimales

VIIL. Economia

IX. Estructura social

X. Orras informaciones

XI. Bibliografia

El contenido de cada monografia es resultado de la recopilacion de varias
fuentes, como lo aclara el propio autor :

Se mands un cuestionario muy amplio y detallado a cada uno de los
maestros rurales, maestros misioneros y directores de centros de educacion
indigena, para que les sirviera de guia al hacer las investigaciones y
pudieran recabar todas las informaciones necesarias. Teniendo a la vista la
conlestacion de estos cuestionarios en el Departamento de Educacion
Indigena, extractamos todos aquellos datos que creimos conveniente y
buscamos los que faltaban en las obras ya publicadas sobre el particular, de
marera que lodos las monografias contienen informaciones recientes y de
investigacion directa y a la vez comnstituyn la recopilacion documentaria,
sobre todo en la parte historica, de lo escrito por diversos autores
mexicanos y extranferos. Ademds, incluimos en esta obra todo los estudios
hechos directamente por el autor sobre determinadas tribus : tarahumaras,
tojolabales, izeltales, mayas, otomies, tlahuicas, seris, larascos, negros,
triques, que realizd en diferentes épocas y que constituyen investigaciones
mdas amplias y detalladas (op cit 1 9)

Esta obra cierra la etapa antecedente a la configuracién de la comunidad
antropoldgica mexicana ; dominada por el paradigma evolucionista, sin embargo, mantiene
la orientacién social que le imprime M. Gamig, es decir de generar una ciencia que
contribuya a la solucion de los problemas nacionales, que para cuando aparece tiene como
primer referente la educacion indigena, sin que se descarte su utilidad para otros programas
gubernamentales relacionados con la politica indigenista. Lo que viene después tiene como
punto de partida la orientacién del plan de estudios de la ENAH y el paradigma estructural-
funcionalista, bajo el cual se hacen las investigaciones etnograficas en diferentes partes dcl

pais y en las que intervienen los estudiantes de antropologia de las primeras generaciones
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En ¢l disefio del plan de estudios tiene un papel importante la influencia de las
universidades estadunidenses, particularmente las de Californa, Chicago, de Columbia y
de Tulane, articuladas 2 un programa de expansién de la hegemonia de los Estados Unidos
en el continente americano y en la coyuntura que ofrecia la Segunda Guerra Mundial,
iniciada en 1940 ; de la cual emergerian como la primera potencia mundial, aunque con una
rivalidad con la Unién Soviética que marcara con los signos ominosos de la “guerra fria™
toda la época que cierra con la desintegracion de la potencia socialista.

Posteriormente apareceria una Etnografia de México, coordinada por Lucio
Mendieta y Nufiez, el antiguo colaborador de M. Gamio, en el Instituto de Investigaciones
Sociales, de la UNAM, integrada por 46 sintesis etnograficas, con una composicion
semejante a la del libro de C. Basauri. Como se indica en la Introduccion, la preparacion de
la obra se hizo entre 1939 y 1949, y se hace referencia a la delicada cuestion de las
relaciones entre la ideatidad étnica y 1a lingiistica :

aun cuando se trata de un libro puramente etmogrdfico, se siguio lo
clasificacion lingiiistica definitiva de los sefores Miguel O. de Mendizabal y
Wigberto Jiménez Moreno, para la colocacion de cada grupo en una
secuencia que no obedeciera simplemente ol orden alfabético o al rumbo
geogrdfico carentes de significacion Fs cierto que no parece existir relgcion
precisa entre las caracteristicas antropologicas y emogridficas de las varias
razas indigenas de Mexico vy las clasificaciones lingiiisticas de sus
respectivos idiomas . pero aparte de que esta cuestion requiere
investigaciones y estudios mds profundos, que no se han hecho ; hay, sin
duda, exacta correspondencia entre el nombre de las lenguas y el de los
grupos émicos, circunstancia que justifica, a falta de otro criterio mejor, el
sistema de presentacion adoptado (Mendieta y Naitez, L, 1957 - xiii).

Sin embargo, el caracter anacrdnico de su orientacidn tedrica y de los datos,
particularmente de los referentes a la antropalogia fisica, habrian de ser indicados por Juan
Comas n una resefia bastante critica (Comas, } 1959), célebre por la polémica que se
desataria, y que practicamente relegaria a este trabajo de la discusion contemporinea,
insertandose en la etapa previa en la que esta [a obra de Carlos Basauri y que cormresponde a

la del proyecto germinal de Manuel Gamio.



I5.La etnografia culturalista

El desarrollo institucional de la antropologia mexicana en los afios cuarenta
expresa un movimiento de despliegue que expresa su configuracion como una comunidad
cientifica bien asentada y con una proyeccion al futuro. Una de las personalidades mas
importantes en este movimiento es Alfonso Caso, quien conjuga una condicion politica con
presencia en las instituciones gubernamentales y un prestigio académico como arquedlogo ;
ello le lleva a un papel fundador que se mostrara en diversos instituciones y proyectos. Para
referirnos a lo mas conocido, sefialemos su participacion dirigente en la creacion de la
Sociedad Mexicana de Antropologia, en el Instituto Nacional de Antropologia e Historia y
en la Escuela Nacional de Antropologia e Historia ; serd también rector de la Universidad
Nacional y el que formalice la condicién de autonomia con la redaccion de 1a Ley Organica
correspondiente. Renuncia como Secretario de Bienes Nacionales en el gobiemo de
Miguel Aleman para fundar, con un conjunto de destacados antropdlogos, el Instituto
Nacional Indigenista, en 1948

La influencia académica y la calidad de dirigente de don Alfonso Caso
marcaran notablemente la dindmica de la Sociedad Mexicana de Antropologiz, la cual
organizara, precisamente a partir de 1940, las reuniones de Mesa Redonda en las cuales se
discutiran los temas més importantes para la comunidad antropolégica mexicana y se
definiran posiciones altamente influyentes en las discusiones académicas de la época. Su
publicacion periodica, la Revista Mexicana de Estudios Antropolégicos (RMEA), tendra
una importancia central en la difusién de las investigaciones antropolégicas y en las
diversas polémicas suscitadas en sus reuniones

En el ambito de la politica indigenista habra también nuevos espacios con
evidentes repercusiones en los ambitos académicos y de la investigacion antrapolégica | tal
es la creacion del Instituto Indigenista Interamericano en 1940, a resultas de! Congreso de
Patzcuaro, cuya sede serd la Ciudad de México Su primer director, Moisés Saenz, no llega

a asumir ¢l cargo debido a su prematuro fallecimiento, ocupando el puesto el D Manuel
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Gamio, prestigioso académico y fundador de la antropologia mexicana. Este instituto tendré
dos publicaciones, el Boletin Indigenista y la revista América Indigena, en cuyas paginas
se darin algunas de las mas notables discusiones tanto sobre la politica indigenista y sobre
las caracteristicas socioculturales de los pueblos indios, como sobre el papel de Ia
antropologi'a en la defincion de los problemas y en la busqueda de soluciones (Comas, J.
1964).

En el ambito de la formacion profesional de los antrepblogos sera evidente un
profundo cambio en términos tanto cualitativos como cuantitativos, donde se marcaran las
caracteristicas que asumird la nueva comunidad antropologica. En efecto, existe una
diferencia abismal entre la practica docente que se hacia en ¢l Museo Nacional y la que se
constituira en la ENAH. En el Museo era un pequeiio grupo el que asistia a los cursos
impartidos, y de los cuales solo algunos cuantos llegaban a tener una actividad profesional,
y 12 mayor parte de las veces en la condicion de maestros-investigadores. No habia un plan
para formar investigadores profesionales, tampoco existia un reconocimiento legal de los
profesionistas egresados ; de hecho, desde la fundacién de la Universidad Nacional se habia
planteade una situacién ambigua con la actividad docente del Museo, lo cual se traté de
resolver de varias maneras, sea por el establecimiento de convenios, sea por intentos para
trasladar la ensefianza a la propia universidad.

Con la adseripcién de ta ENAH al Instituto Nacional de Antropologia e
Historia, y por este medio a la SEP, y una vez definido un plan de estudios con una
orientacion tedrica explicita, la culturalista, la matriz en la que se formaran los nuevos
antropélogos, como investigadores y con un conocimiento técnico especifico, queda
consolidada. Comienzan entonces a establecerse convenios que definen sus relaciones
académicas, tanto con la UNAM como con El Colegio de México ; asimismo se establecen
convenios con diversas instituciones internacionales, pero particularmente con algunas
universidades estadunidenses que tendran una influencia decisiva en el perfil profesional de
l0s antropélogos egresados.

La Segunda Guerra Mundial (1940-1945) tendra un impacto profundo en la
préactica profesional de la antropologia en los Estados Unidos, pues como lo seftala un
lacido investigador, Eric R. Wolf (1964), se da una transformacion drastica de ser una

profesidn recluida en los museos y en algunas universidades, con un cierto aire de
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romanticismo, a un crecimiento exponencial que alcanza a numerosas universidades ¥,
sobre todo a una diversificacion tedrica y a una orientacién definitivamente practica, como
se advierte en el surgimiento de una antropologia aplicada. La ampliacion de los espacios
académicos y profesionales de la antropologia estadunidense tiene una relacion directa con
la emergencia de los Estados Unidos como potencia mundial, luego de la guerra, y con el
despliegue de programas de caracter econdmico y politico dirigidos al fortalecimiento de su
hegemonia en los paises del continente americano.

Como lo indicara Robert A. Manners (1956), se trataba de un programa de
expansion colonial y en €] tenian un lugar importante los antropdlogos, en una escala nunca
antes realizada. E! programa conccido como Punto IV para los paises del continente
americano era semejante al Plan Marshall del presidente Hary S. Truman, destinado a
dirigir las inversiones estadunidenses en los devastados paises europeos.

La ENAH establece varios convenios con diversas instituciones, por los que
llegarén profesores visitantes y se realizarin investigaciones con la activa participacion de
los estudiantes de sus primeras generaciones y de sus profesores. Asi, en 1942 se firma un
convenio con el Departamento de Antropologia de la Universidad de Chicago, con la
Institucién Carnegie y con el Gobierno del Estado de Chiapas para realizar investigaciones
antropolégicas en Chiapas | 1legaran entonces a la ENAH varios profesores visitantes que
imparten diversas cdtedras y que realizan practicas de campo. La presencia de Sol Tax, en
ese entonces un joven y activo investigador formado bajo la direccion de A. R. Radcliffe-
Brown y parte del equipo de investigadores que trabajaba en los programas dirigidos por
Robert Redfield, asi como de Alfonso Villa Rojas, por ese tiempo investigador de la
Institucién Carnegie y también estrecho colaborador de R. Redfield, influyen
poderosamente en la formacion de Calixta Guiteras, Anne Chapman, Rosa Lombardo,
Fernando Camara y Ricardo Pozas, entre otros alumnos (Téllez Ortega, J. 1988 ).

Para realizar investigaciones etnograficas en la Region Tarasca, en Michoacan,
la ENAH establece un convenio con el Instituto de Antropologia Social de la Institucion
Srithsoniana, en el que participan George M. Foster, Angélica Castro de la Fuente, Chita
de la Calie, Gabriel Ospina y el estudiante purépecha Pablo Velazquez Con la misma

institucion se firma también, en 1947,un convenio para realizar investigaciones
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etnograficas en la regién totonaca, bajo la direccion de Isabel Kelly, en las que participan
como alumnos Cristina Alvarez, Gabriel Ospina y Angel Palerm (op cit).

Desde e} Instituto Indigenista Interamericano, bajo la direccion de Manuel
Gamio, se hacen investigaciones conjuntas con organismos intemnacionales en los que
participan alumos del la ENAH ; asi, en 1945 se realiza un proyecto en el Soconusco, en la
costa de Chiapas, junto con la Organizacion Panamericana de la Salud, para investigar la
situacion de 1a region en que existe la enfermedad conocida como onchocercosis, en la que
participa un grupo de estudiantes entre los que estan Felipe Montemayor, Ricardo Pozas,
Anne Chapman y otros. En 1951 se realiza otra investigacién en el Valle del Mezquital, en
el Estado de Hidalgo, en colaboracion con la UNESCO, también bajo la direccion de M.
Gamio, y con la colaboracion de Alfonso Villa Rojas, en el que participa otros grupo de
estudiantes. Y cuando Oscar Lewis llega para hacer su investigacién en Tepoztlan, en 1944
y en 1947, bajo los auspicios del instituto indigenista de Estados Unidos y del Instituto
Indigenista Interamericano, incorpora a cuatro estudiantes, entre quienes estin Isabel
Horcasitas y Anselmo Marino Flores (Lewis, Q. 1963 : ix)

Muestra de la consolidacién de la comunidad escolar de la ENAH es la
aparicion de dos publicaciones que expresan sus inquietudes académicas y en las que
vierten los resultados de sus actividades cientificas; en 1945 comienza la serie Acta
Anthropolegica, en la que se publican tanto traducciones de textos importantes como tesis
profesionales ; el primer nimero estd dedicado a la tesis de Miguel Acosta Saignes, Los
pochtecs, y en el nimero 3, del tercer volumen, Ricardo Pozas Arciniega publica, en 1547,
su célebre Juan Pérez Jolote . Asimismo, se inicia, en 1952, la publicacién de la revista
Tlatoani, administrada por los propios estudiantes, a través de su Sociedad de Alumnos
{Gali, M 1988).

Con estos sefialamientos intento mostrar tanto la constitucién de una
comunidad cientifica como el caracter de su formacion tedrica culturalista y de su
especializacidn técnica rigurosa bajo la influencia directa de cientificos extranjeros de
prestigio. Si bien la mayor parte de ellos proceden de fas universidades estadunidenses, los
hay también europeos que llegan como consecuencia de los conflictos politicos y militares,

quienes se establecen en México ejerciendo una influencia constructiva, tales serian los
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casos, entre otros, de Paul Kirchhoff, etndlogo aleman, de juan Comas, antropologo fisico,
de Pedro Bosch-Gimpera, de José Miranda, historiador, espaiioles los tres.

El momento fundacional en €l que fa comunidad antropologica mexicana asume
el paradigma mesoamericanista que la define y regira sus actividades futuras en el campo
de la etnografia, se sitia en Nueva York, en un seminario que se realiza del 28 de agosto al
3 de septiembre de 1949, bajo los auspicios de la Fundacién Wenner-Gren, y en el que
tienen un papel organizativo fundamental Sol Tax y Robert Redfield. Ahi se presentan
varias sintesis etnograficas que toman como umiverso de sus generalizaciones al espacio
mesoamericano, de acuerdo con la definicion de P. Kirchhoff. Scl Tax presenta un ensayo
sobre la economia y la tecnologia de las comunidades indigenas, Julic de la Fuente se
refiere a las relaciones interétnicas, Calixta Guiteras lo hace con las relaciones de
parentesco, Fernando Camara resume la discusion acerca de los sistemas de cargos y Ralph
Beals redacta un ensayo sobre aculturacion,; estos son las personas vinculadas directamente
con el quehacer antropologico en México. Ademds, otros trabajos se refieren a las
curaciones y la religiosidad, asi como a temiticas relativas al campo de la antropologia
psicologica, entonces de moda, remitiéndose también al marco mescamericano (Tax, 5.
1952).

En la discusion de los trabajos aludidos, y que ocupa los dias que dura €l
seminario, participan numerosos investigadores que forman parte de la comunidad que
comparte el paradigma mesoamericanista, como son, entre otros, '0s mexicanos Wigberto
Jiménez Moreno, Daniel ¥ Rubin de 1a Borbolla y Alfonso Villa Rojas, asi como George
M. Foster, 1sabel Kelly, J. Alden Mason, Charles Wagley y Nathan L. Whetten, que harin
importantes contribuciones a la etnografia mesoamericanista.

La publicacién de los ensayos presentados y discutidos en el seminario la
coordinaria Sol Tax, en ella el ensayo que abre es la traduccién del articulo de Paul
Kirchhoff en el que define & Mesoamsérica, lo cual evidentemente marca el tono y la
orientacion de las discusiones ; le sigue una caracterizacion general de los pueblos indios
mesoamericanos contemporaneos preparada por R Redfield y Sol Tax. En la publicacion
también se incluye la transcripcion de las discusiones suscitadas por cada uno de los
ensayos presentados, lo cual tiene ciertamente una importancia para reconocer los criteros

que dominan las concepciones etnograficas y antropoldgicas. Las conclusiones del



55

seminario habrian de ser presentadas en ¢l XXIX Congreso Internacional de Americanistas
que tiene lugar precisamente en el mismo afio y en la misma ciudad (Tax, S. op cit).

El caracter fundacional del libro Heritage of Conquest. The Ethnology of
Middle America, editado por Sol Tax (1952), remite también a la presencia tedrica del
funcionalismo britinico, pues la nocién de estructura social permea los ensayos de F.
Cémara, C. Guiteras y $. Tax, en lo que tiene mucho que ver la influencia de este Gltimo;,
con ello se introduce una perspectiva con la cual se establece un mayor rigor en la
recoleccion de datos y en la intepretacién de fos materiales etnograficos ; se exige una
cierta profundidad en los tépicos que caracterizan a la antropologia social. Asi, se
comienzan a configurar tematicas con su propia definicién tedrica, como las de los sistemas
de parentesco y de las jerarquias politico-religiosas, y principalmente en & importante
campo de la economia, con los cual se trasciende la estricta descripcion de las
monografias.

Otro esfuerzo importante que sefflala un avance en las investigaciones
etnograficas es el proyecto para la construccion del Museo Nacional de Antropologia, el
cual se desarrolla a parntir de 1961 para culminar con su inauguracidn, a la que asiste el
propio Presidente, Adolfo Lopez Mateos y el cuerpo diplomitico acreditado en México, el
17 de septiembre de 1964, Construido junto al Bosque de Chapultepec, el nuevo Museo
Nacional de Antropologia abandona las antiguas instalaciones del Palacio de la Moneda y
se instala en una moderna y espectacular construccidn, adecuada para sus funciones de
investigacion, conservacidon y difusién de sus colecciones. Pero el hecho que me importa
consignar es el de que por prirera vez se abre un espacio a la cultura de los pueblos indios
contemporaneos, si bien subordinado a la majestuosidad de las salas de arqueologia. El
antiguo Museo Nactonal era exclusivamente arqueologico, como fue la intencion desde
cuando se funda, » principios del siglo XIX; y cuando muche hube, ya en los afios
tincuenta, una pequedia sala instalada junto a la parte del Templo Mayor, gue se veia en la
esquina de las calles de Seminaric y Guatemala, con algunos objetos y una modesta
museografia.

Para instalar las salas de etnografia en el nuevo museo se desplegaria un
ambicioso proyecto dirigido a crear [as colecciones etnograficas y a elaborar los guiones

cientificos para ser usados en cada sala ; para ello se contraté a varios antropologos para la



redaccién de tales guiones, asi como a otros para servir como asesores en la instalacion
museografica. De una u otra manera se obligaba a una sintesis con el fin de tener una vision
de conjunto y a una concepcion sobre la cultura india que respaldara la logica de las
exhibiciones. La perspectiva que se impone es la de la monografia etnografica, con un
énfasis en la especificidad de las caracteristicas culturales indias, sin referencia al contexto
interétnico, particularmente el que contrasta entre lo indio v la cultera nacional, y mucho
menos a la dindmica de los pueblos indios en términos de su expansion y crecimiento ; hay
mas bien un tono de rescate y exaltacién de sus manifestaciones culturales mas vistosas,
con una cierta distancia.

La parte mis valiosa del proyecto de construccion del museo, desde ¢l punto de
vista de la etnografia, seria la de los recorridos de campo para adquirir las colecciones que
constituirian el acervo museografico, el material grafico, las grabaciones, asi como la
confeccion de los guiones museogrificos. Tales guiones nunca traspasaron et ambito de la
circulacion interna para el que fueron elaberados ; reproducidos en forma mimeografica,
nunca se penso en publicarlos, sin embargo el conjunto de ellos nos da una vision de
conjunto tanto de la cultura india como del estado de las investigaciones etnograficas.

Hasta ahora yo conozeo veintiun guiones etnograficos, de los cuales Fernando
Camara hizo los correspondientes a los mayos, los Opatas y los jovas (1962a, 1962b y
1961); Barbro Dahlgren prepard un extenso guidn sobre los coras (1962) ; Ricardo Pozas
A  redacto los guiones sobre los grupos indios de Baja California, los tarascos de
Michoacin y los mames de Chiapas (1961, 1962a y 1962b). Don Alfonso Villa Rojas
prepararia sendos guiones, amplios, scbre mayas de las tierras altas y mayas de las tierras
bajas (1962 y 1961}, Por su parte, Roberto J. Weitlaner redactd Ia mayor cantidad de
guiones, siete en total, correpondientes al Estado de Guerrero, a zapotecos de Oaxaca,
mixtecos, triques, la Chinantla, huaves y cuicatecos (1962a, b, ¢ y d, 1961, 1962e y f).
Finalmente, Roberto Williams Garcia haria los guiones de otomies de la Sierra de Puebla,
popolucas, totonacas y huastecos, ademds del guién para la sala introductora de las culturas
del Golfo (1961a, b, 1962, 1961d y 1961¢c). Todos ellos fueron preparados en 1961 y 1962,
y constituyen un rico material resultado de sintesis etnograficas elaboradas por
investigadores competentes que, evideniernente, merecen un anilisis especifico para

ponderar adecuadamente su importancia para los estudios antropologicos.
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Varios de los participantes en los guiones etnograficos del Museo Nacional de
Antropologia hacian por esos mismos afios sintesis etnograficas para una empresa
auspiciada por la Universidad de Texas, la que llevaria a la publicacion del Handbook of
Middle American Indians, compuesto de 16 volimenes, de los cuales dos estarian
dedicados a la etnologia, €l 7 y el 8, editados por Evon Z. Vogt, y uno a la antropologia
social, €l 6, bajo el cuidado de Manning Nash. De los antropdlogos mexicanos que
participan en esta obra y lo hacen en los guiones del museo estan ; Alfonso Villa Rojas, que
prepara las monografias de tzeltales, de los mayas de las tierras bajas (chontales, choles y
kekchies) y de los mayas yucatecos (1969 ab y c), y Roberto J. Weitlaner, que escribe ta
monografia de cuicatecos, y en colaboracion con Walter A, Hoppe, las de ichcatecos,
chochos y mazatecos (1969 a, by ¢} ; en colaboracion con W. A. Hoppe v A. Medina, la de
popolocas ; en colaboracion con Howard F. Cline la de chinantecos ; y en colaboracion con
Susana Drucker y Roberto Escalante, la de cuitlatecos. Otros antropdlogos mexicanos
colaboradores det HMA! son Leonardo Manrique, que escribe la monografia de otomies, y
Pedro Carrasco, que hace la introduccion al altiplano mexicano.

Hay, me parece, un interés fundamentalmente geopolitico en el impulso a las
investigaciones y a la publicacian de los trabajos etnograficos sobre Mesoamérica que tiene
su antecedente en el Handbook of South American Indians, coordinado por Julian H.
Steward, realizado en los aflos cuarenta, en el ambiente de la guerra mundial y de la
redefinicion de las hegemonias entre las grandes potencias. En este primer proyecto
antropoldgico se impulsarian las investigaciones etnogrificas y etnohistoricas, como lo
muestra la participacion de Paul Kirchhoff y sy interés en definir el area circuncaribe y
otras de la parte sudamericana.

Una evidencia del trasfonde geopolitico que Heva a la publicacién del
Handbook of Middle American Indias (HMAI) es la nocién misma de Middle America
que no comesponde a la definicidn que hicicra P. Kirchhoff de Mesoamérica, bajo un
criteno estrictamente historico y cultural. En cambio, como lo expone A. Santana (i1996)
con habilidad, las definiciones de lo que constituye Norteamérica, Centroamérica, el
Caribe y, por supuesto, Afddle America, estan profundamente marcadas por la geopolitica,

es decir por las concepeiones politicas nacionales y las imperiales, que evidentemente son

diferentes
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Las 44 monografias contenidas en los volimenes 7 y 8 del HMAI, publicados
en 1969, responden a un mismo patrén monogrifico y bajo el tradicional criterio étnico-
lingiiistico, lo que dificulta 1a apreciacion de las magnitudes entre las lenguas con el mayor
numero de hablantes y una amplia distribucién geografica y aquellas otras habladas por
menos personas y restringidas a un espacio menor. La diferencia es algo mas que un dato
cuantitativo, pues los hablantes de nahuatl, maya, zapoteco, mixteco y otomi forman parte
de una densa tradicion historica expresada tanto en términos de complejidad cultural como
en sus propias tradiciones histéricas contenidas en cadices, cronicas y monumentos.

La excepcion al criterio etnolingiiistico son las monografias dedicadas a los
pueblos de Baja California y a los pueblos minoritarios de Sonora, es decir aquellos aparte
de los yaquis y los mayos.

La concepcién culturalista que domina a las monografias introduce una nocion
de relativismo que iguala a todos los pueblos, asimismo asume una homogeneidad, en
gracia a la generalizacion, que opaca una de las mas notables e impresionantes
car;’fi:teristicas culturales de los pueblos mesoamericanos, su diversidad. La descripcion
lineal impide reconocer las variedades de las culturas comunitarias, asi como la
complejidad y la coherencias internas. Por otra parte, ¢l énfasis en la cultura oscurece la
importancia de los sistemas regionales, que son fundamentales tanto por su caracter
pluriétnico como por expresar la articulacién al sistema econdmico y politico nacional.

Efectivamente, la concepcién culturalista del HMAI ignora las implicaciones
socizles y culturales que para los pueblos indios tiene la dimensidén nacional, cuestién de
importancia capital por expresar el caricter de las relaciones de las comunidades indias con
la nacidn y con el estado nacionales, pero sobre todo por indicar la naturaleza de la
insercion de los pueblos indios en la trama del conjunto nacional. Hay un cierto caracter
estatico que impide reconocer el marcado dinamismo de las luchas de Jos pueblos indios en
los afios recientes, lo que ha transformado tante los escenarios politicos nacionales e
internacionales, comoe la cuftura misma de los pueblos indios. En esto tiene mucho que ver,
me parece, la suposicion de que los pueblos indios estan desapareciendo y por lo tanto hay
que conservar, o mas bien rescatar, lo que se pueda para los futuros ciudadanos interesados
en su pasado No parece, en estas investigaciones, haber futuro para los pueblos indios y

para su cultura.
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Este periodo en el que ia etnografia tiene una clara orientacién culturalista y se
tiene como un resultado valioso de las investigaciones de campo Ja preparacién de
monografias, preferentemente realizadas en una sola comunidad, se cierra con diversos
acontecimientos que tienen lugar entre 1968 y 1970. En pomer lugar, el movimiento
estudiantil y popular de 1968 en el que tienen una intensa participacidon un grupo
considerable de alumnos y maestros de la ENAH, genera una violenta critica a la
antropologia culturalista por su respaldo a la politica autoritaria gubernamental, al
paternalismo de la politica indigenista y por su fidelidad tematica al nacionalismo de la
Revolucién Mexicana, que esconde la luchas de los obreros y los campesinos por el
mejoramiento de sus paupérrimas condiciones de vida y por la democratizacion del pais. El
resultado es un viraje radical hacia cuestiones de cardcter socioecondmico y a uma
politizacidn del discurso antropologico que polariza las posiciones. Con esto, se abandonan
las investigaciones etnograficas, es decir, el interés por las descripciones sobre la
especificidad cultural y lingiiistica de los pueblos indios ; aumenta entonces el nimero de
investigaciones sobre los campesinos, sobre las clases sociales en el campo, el caciquismo
y los sistemas de poder tradicional, entre otros temas novedosos.

En i97C aparece una obra que hace una fuerte impugnacion & la antropologia
culturalista y al indigenismo, escrita por un grupe de investigadores que propone la
creacion de una “antropologia critica”. De eso que laman antropologia (Bonfil, G. y
otros, 1970) abre el camino que inicia una crisis de la antropologia mexicana y que afecta
directamente a la investigacidin etnogrifica. En la ENAH se lfeva a cabo una profunda
restructuracion del plan de estudios, con un notable énfasis en el estudio de la teoria
marxista, y se consigue por primera vez el tener una planta de profesores de tiempo
completo (Méndez Lavielle, G. 1987).

La formacién de antropologos se descentraliza con la fundacion y crecimiento
de nuevas escuelas de antropologia, como las de Yucatin (fundada en 1966) vy Veracruz
{fundada en 1957), asi como se rompe el monopolio del INAH en la investigacion y en ia
docencia antropoldgicas con la organizacion del Centro de Investigaciones Superiores del
INAH (1973), dingido por Angel Palerm, y el Departamento de Antropologia de la
Universidad Autdnoma Metropolitana (1973), cuyo plan de estudios es hecho también por

A. Palerm



Por otro lado, la muerte de Alfonso Caso, el 30 de noviembre de 1970, cierra
todo un capitulo en la vida de la Sociedad Mexicana de Antropologia y en la politica
indigenista del gobiermo mexicano.

La crisis de la antropologia mexicana de los afios sesenta y setenta sefiala una
consolidacién de la comunidad cientifica, el mimero de sus miembros creceria hasta
convertirla en una de las mis grandes de Ameérica Latina, ¢l mimero y la calidad de sus
investigaciones se expande correlativamente ; pero, ademds, hay dos acontecimientos que
me parecen expresivos de su madurez @ por una parte [a formacidn de dos colegios de
profesionales, ambos reconocidos legalmente en 1976: el Colegio Mexicano de
Antropélogos, cuyo antecedente, la Asociacidon Mexicana de Antropélogos Profesionales
habia sido fundada en 1955, y el Colegio de Etndlogos y Antropologos Profesionales,
organizado (en 1976) con los egresados de las nuevas escuelas y los también nuevos
centros de investigacion antropologica.

Por la otra parte encontramos la manifestacion de una conciencia historica en la
que apoya su legitimidad cientifica y profesional, tal es La antropologia social y aplicada
en México, escrita por Juan Comas y publicada en 1964, y la monumental obra de quince
volumenes dirigida por Carlos Garcia Mora, La antropologia en México. Panorama

histérico, publicada en 1987 y 1988.
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1.6. L.a nueva polifonia etnograifica

La corriente principal de los estudios antropologicos en los afios setenta estara
definida por dos propuestas teéricas, y politicas, que sefialaran perspectivas diferentes, con
un marcado énfasis excluyente ; por una parte se despliega con gran vitalidad la tendencia
que se apoya en los diferentes matices de moda de la teoria marxista para definir dos
problemas fundamentales, el de Ia configuracion de las clases sociales en el campo y el de
la especificidad de los modos de produccion en las formaciones sociales latinoamericanas.
El trabajo de campo de estudiantes y profesores de antropologia se orientard entonces hacia
el estudio de los procesos sociales, econdmicos y politicos que permitieran reconocer las
formas diversas que asume la lucha de clases y el proceso de toma de conciencia. Una
publicacién representativa del estado de la discusion, producto de una mesa redonda
ampliamente comentada en Jos medios universitarios, coordinada por la antropologa Luisa
Paré (1976), La polémica de las clases sociales en el campo, en la que se definen las mas
importantes posiciones, no tiene lugar para la cultura y las especificidades étnico-
nacionales ; la solitaria voz de un antropdlogo, Sergio Perello indicando la importancia de
la comunidad, es pricticamente ignorada.

Por otra parte, sin embargo, encontramos a los estudiosos preocupados por
entender las caracteristicas de la identidad étniconacional de los pueblos indios y por
apoyar las luchas de los movimientos indios del continente americano, amenazados con su
exterminio por las iglesias de diversas denominaciones y por los propios estados
nacignales, tareas en la que participan también diversos antropdlogos. El documento
fundacional de este movimiento es e denominado Por la liberacidn del indigena, mejor
conocido como Declaracidn de Barbades, por el lugar en que se reunieron los antropélogos
firmantes a fines de enero de 1971 Entre los firmantes del documento se encontraban
Guiilermo Bonfil y Darcy Ribeiro, autores de sendas obras tedricas que impulsarin el
interés por los procesos culturales implicados tanto en la formacién de las naciones del

continente americang, como en el peso de las diferentes matrices étnico-raciales en la
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configuraciones de las culturas nacionales, lo que en el caso particular de nuestro pais G.
Bonfil llamarj el “México profundo”,

Ambas tendencias expresan un rechazo a los estudios etnograficos culturalistas
y funcionalistas ; para los marxistas la cultura tenia su lugar en el espacio etéreo de la
susperestructura, y por lo tanto tenia una importancia secundaria ante las urgencias de la
lucha de clases y la democratizacion ; para los antropologos etnicistas, como se llamé a los
seguidores de la corriente de Barbados, o también denominados, con una evidente vena
polémica “etnopopulistas”, era fundamental tanto la lucha de los pueblos indios como el
dar la voz a sus dirigentes, sin la intermediacion de los antropélogos, que por muchos afios
actuaron como portavoces y mediatizadores de las reivindicaciones. Un texto sintomatico
de esta posicion seria el libro editado por G. Bonfil (1981), Utopia y revolucidn, que
recoge diversos documentos y declaraciones de los movimientos indios del continente
americano, con una introduccion del editor en el que sintetiza magistralmente el tono
milenarista y las reivindicaciones étnico-nacionales de diversas organizaciones indias.

Detris del etnicismo de Barbados estaba una gran movilizacion de los pueblos
indios del continente americano y una serie de reivindicaciones por el derecho a sus
diferencias culturales y lingiisticas, pero sobre todo las exigencias de ocupar el lugar
correspondiente en las culturas nacionales y en las historias oficiales que tercamente los
ignoraban (Bonfil, G. 1981).

En México se gestaban en los afos setenta diversos movimientos indios en las
regiones interétnicas del pais ; uno de las més importantes acontecimientos, que pasaria
practicamente desapercibido para la gran prensa de la época seria la organizacion del
Congreso Indigena de Chiapas, realizado en San Cristobal de Las Casas, Chiapas, en el mes
de octubre de 1974, con el apoyo de la didcesis, encabezada por el obispo Samuel Ruiz.
Organizado con la participacion de las comunidades indias de los Altos de Chiapas, que
enviaron a sus representantes y plantearon sus reivindicaciones a partir de sus necesidades
mis urgentes, y teniendo una intensa actividad de intercambio y discusion en sus propias
lenguas mayenses, su impacto afectaria profundamente a los movimientos indios y
campesinos y abriria una época de luchas agrarias y de represion

A escala nacional el movimiento indio se mostraria espectacularmente con la

realizacion del Primer Congreso Nacional de los Pueblos Indigenas, que tuvo lugar en
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Pitzcuaro en octubre de 1975, y la creacion del Consejo Nacional de Pueblos Indigenas
(CNPI), que en un enorme esfuerzo organizativo reuniria tanto a las corrientes integradas al
partido oficial como a los diversos movimientos indios independientes. La impertancia
politica de este movimiento radicaria en la aparicién de un discurso indio en los foros
nacionales con la reivindiacion fundamental de exigir el reconocimiento de su derecho a las
diferencias étnicas y lingiiisticas, a las que se sumaban muchas otras relativas a la lucha por
la tierra, a los programas de educacion indigena y a sus derechos como trabajadores en
diferentes instancias ; era también una denuncia de la discriminacién racial y cultural
expresada en los Ambitos culturales, laborales y politicos.

A lo largo de doce aiios, en los que se realizaron cinco congresos nacionales, el
CNPI viviria intensas luchas internas entre sus diversas tendencias que lo desgastarian,
pues pronto comenzaria un lento proceso de separacion de las organizaciones mas celosas
de su autonomia politica. Cuando se realiza el V Congreso Nacional, en 1987, las
organizaciones sobrevivientes eran unas cuantas, las que finalmente se desintegran ante la
apatia de sus principales impulsores gubernamentales (Medina, A. 1998). Esto no
significaria la desaparicién de! movimiento de los pueblos indios, por el contrario, el
debilitamiento del CNPl como una organizacion india de escala nacional trasladaba el
dinamismo a las regiones interétnicas, como lo expresaria la situacién por la que pasan los
pueblos indios de Jos Altos de Chiapas, de la Selva Lacandona, de la Montafia de Guerrero
y de la Huasteca, para mencionar algunos de los mas conocidos.

En la Escuela Nacional de Antropelogia ¢ Historia se vivia también un tiempo
de transformaciones. Al cambio del Museo Nacional de su local en el Centro Historico de
la Ciudad de México al nuevo edificio de Chapultepec, le seguiria también el de la ENAH
en un espacio disefiado a propdsito dentro de las instalaciones del nuevo edificio, en 1965,
Sin embargo, dado que la suntuosidad del Museo Nacional de Antropologia le hacia
espacio adecuado para recepciones oficiales y para reuniones internacionales de diverso
tpo, y en ellas los alumnos de la ENAH aprovechaban para mostrar de muchas maneras sus
criticas al gobierno, para 1980 se le trasladaria a un edificio escolar de mayores
dimensiones situado dentro de la zona arqueologica de Cuicuilco, en el sur de la ciudad y

muy lejos de los espacios de recepciones oficiales y diplomaticas.



En el proceso de restructuracion de Jos planes de estudio en los afios setenta, no
solo desaparece el interés por las investigaciones etnogrificas, sino incluso la misma
especialidad de Etnologia es borrada del curriculum. Cuando la ENAH se trastada a
Cuicuilco se reabre la carrera de etnologia y comienza un lento proceso para abrir espacios,
muy acotados, al trabajo de campo, para reiniciar la discusion etnografica a la luz de las
nuevas tendencias que nos llegaban de fuera, pero principalmente de Francia, como lo
expresaria el entusiasmo por el estructuralismo y por la antropologia marxista.

El inicio y crecimiento de la politica indigenista requeriria de manera creciente
la participacion de técnicos y maestros procedentes de las comunidades indias donde se
desarrollaban los programas regionales ; si en los afios sesenta se constituye un contingente
importante de los maestros encargados de los programas de “educacidn bilingiie”, cuando
habia once centros coordinadores indigenistas, al expanderse la politica indigenista, en los
afios setenta, alcanzando cerca de cien centros coordinadores, pero sobre todo con la
creacion de toda una estructura administrativa y sindical dentre de 1a SEP para los maestros
indigenas, se constituye, me parece, una masa critica de dirigentes indios profesionales que
incide en los movimientos regionales y, sobre todo en el movimiento indio nacional. A este
contingente procedente de la burocracia habria que afiadir otro grupo de indios que realiza
estudios profesionales en las universidades nacionales y retiene su identidad étnica india,
contribuyendo muchos de ellos, como el grupo de antropélogos indios, a constnuir su propia
historia y, sobre todo, una conciencia por la que se asume el pasado indic y se reclama un
lugar para el futuro.

El punto culminante de todo este proceso es la asuncion de un discurso indio
por el Ejército Zapatista de Liberacion Nacional (EZLN} en sus diversas declaraciones,
pero sobre todo la propuesta de construir una nueva nacion a pactir de la diversidad cultural
y lingitistica. Si en el discurso se apela crecientemente a la exigencia de reivindicar los
derechos historicos de los pueblos indios, en los hechos, particularmente a partir de las
platicas y los Acuerdos de San Andrés Larrainzar, se logra reunir a los dirigentes indios de
diferentes regiones y organizaciones, de tal suerte que para 1996 surge el Congreso
Nacional Indigena y se despliega una intensa actividad que trasciende los antiguos espacios
regionales y étnicos para asumir la forma de un movimiento que impugna las bases mismas

de las concepciones oficiales, liberales, sobre la nacion.
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El resultado de toda esta movilizacién social y politica en que estamos
sumergidos en estos momentos, y en la gue las instancias gubernamentales aparecen como
las mis reacias a la transformacion, es la configuracion de diversas voces en las
investigaciones etnograficas, con lo que el discurso cientificamente autorizado del antiguo
trabajador de campo, el solitario etnografo que se convertia en experto de una region
determinada y en voz de los pueblos entre los que habia vivido y estudiado, abre paso a una
diversidad de voces, 2 un discurso polifénico que apenas comienza a hacerse audible.

Un referente reciente de las nuevas voces y de las resistencias antiguas es la
sintesis realizada en el Instituto Nacional Indigenista bajo el titulo de Etnografia
contemporinea de los pueblos indigenas de México, coordinada por Gabriela Robledo y
publicados los ocho volimenes de que se compone en 1995, Como ha sido comin en estos
trabajos, €l criterio seguido para definir la unidad cultural sobre la cual se hara la
monografia es el lingilistico, aunque en el caso de las lenguas con una gran dispersion, y en
congecuencia con una wvariacion interna también amplia, se han establecido criterios
administrativos, asi, con relacion al nihuatl, la lengua india con el mayor numero de
hablantes en el pais, se distingue a los nahuas de Morelos, de la Huasteca veracruzana, de la
Sierra Norte de Puebla, de Guerrero y los mexicaneros de Durango. En total a obra se
compone de 45 monografias ; sin embargo hay, hasta ahora, notables ausencias, como los
mayas peninsulares, el segundo grupo de hablantes a escala nacional, los zapotecos del
Istmo y de la Sierra del Sur, los chontales de Tabasco, los popolocas de Puebla, los
cuicatecos, chocholtecas e ixcatecos de QOaxaca, fos nahuas del sur de Veracruz, los
tepchuas, los mazahuas, los amuzgos y las lenguas mayas de la zona fronteriza con
Guatemala, como son chujes, jacaltecos, mames y mochds.

Las monografias son apretadas sintesis, sobre todo si consideramos la ya
abundante bibliografia etnografica reunida a lo largo de los afios, en las que se mantienen
las grandes categorias descriptivas etnograficas, como economia, organizacion politica,
orpanizacion social, historia y otras semejantes. Lo novedoso es la incorporacion de
secciones Utiles para los programas gubernamentales como son los que se refieren a la
“infraestructura” de servicios, como educacion, cormmente cléctrica, agua entubada,

comunicaciones y otros topicos por el estilo
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Destaca, sin embargo, la contribucion de tres antropologos indios que hacen las
monografias sobre sus respectivas regiones de origen. Abad Carrasco (1995), onginario de
Malinaltepec, Guerrero, hace la monografia de tlapanecos aportando muy sugerentes datos
historicos sobre los cacicazgos, que ayudan a entender diversos conflictos politicos
contemporaneos, asi como indicaciones sobre las variantes dialectales del tlapaneco que
resultan interesantes. Por su parte, Manuel Rios Morales (1995), zapoteco, escribe la
monografia de los zapotecos de la Sierra Norte de Oaxaca, region que conoce bien y de la
que propone una regionalizacién novedosa y que compara con las hechas por otros autores ;
hace un fino desmenuzamiento de regiones y comunidades, reconociendo subregiones, de
tal suerte que nos ofrece un rico andlisis de lo que implica la diversidad cultural y
lingiiistica dentro de una de ias grandes regiones de los zapotecos.

El tercer antropbdlogo indio que realiza una monografia es Laureano Reyes
Gomez (1995), mixe de Santa Maria Alotepec, que nos da una interesante relacion de los
pueblos mixes y del significado sociocultural de las variedades dialectales tan acentuadas
que se encuentran de una comunidad a otra. Afiadamos que este mismo antropdlogo ha
realizado diversas investigaciones entre los pueblos zoques y ha hecho aportes importantes
a la etnografia regional.

Mi impresidn es que estas tres monografias aportan datos novedosos y expresan
un conocimiento profundo de la regién y de diversos aspectos lingiiisticos y culturales, con
lo que muestran un conocimiento profesional de su oficio etnografico.

Hay otre grupo de profesionales indios relacionados con las luchas de sus
regiones de origen que han desarrollado una concepcidén teérica en relacion con los
movimientos politicos en Jos cuales participan; ellos son aquellos antropélogos
oaxaquefios, encabezados por el difunto Floriberto Diaz, mixe, que han centrado su
discusion tedrica y politica en torno al concepto de “comunalidad”, en base al cual se
desprende una de las alternativas acerca de la autonomia, especificamente la sostenida por
el Congreso Nacional Indigena. Aun cuando hay diversas publicaciones que plantean las
caracteristicas generales de la comunalidad, el interés se onenta mas en el sentido de
desplegar proyectos politicos comunitarios, y menos en aporiar datos etnograficos que

contribuyan a la discusion cientifica.
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Sin embargo, junto a estos jovenes profesionales que articulan movilizacién
politica y construceion tedrica existen las autoridades y los hombres de conocimiento que
mantienen el saber tradicional comunitario, y de cuyo apoyo depende el que se lleven a
cabo las propuestas de los jovenes dirigentes vinculados con el exterior. Tales especialistas
generalmente son de dificil acceso, es decir no aparecen en las grandes asambleas, sino mas
bien en delerminados contextos rituales lejanos a la mirada de los extraiios ; su condicion
de monolingiies asi como su actitud reservada plantea complicados problemas a Iz
investigacién etnografica. No obstante, se han comenzado a difundir trabajos etnograficos
muy sugerentes, producto de un paciente y sistemético esfuerzo, que apuntan no sélo a una
transformacion que sobre las concepciones del saber indio existen, sino sobre todo a un
replanteamiento de la etnografia. Estas investigaciones se agrupan en torno a una categoria
teorica que constituye el eje de las reflexiones y de las discusiones, el de “cosmovisién™.
Este es el tema central de esta tesis y a la exposicion y analisis de los aportes realizados se

dedica la Parte 2.
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1.7. Las tensiones

Los ejes fundamentales que guian las investigaciones etnograficas en México,
desde el siglo XIX y hasta pricticamente nuestros dias, tienen como referente al
nacionalismo, tanto en su version criolla como en la del nacionalismo revolucionario del
siglo XX. Del patriotismo criollo proceden dos premisas, por una parte la que identifica en
el pasado prehispanico los origenes de la nacién mexicana ; por la otra la que despliega un
profundo rechazo al impacto de! régimen colonial en esos mismos origenes, asi como en la
configuracién nacional, una de cuyas expresiones mas conocidas es el anti-hispanismo, con
lo cual convierten a la revoluciéon de independencia en un movimiento de liberacion
nacional que recupera la soberania de que se gozaba antes de la colonizacién (como bien lo
sefiala D. Brading en su sugerente libro Los origenes del nacionalismo mexicano, 1995).

A partir de tales premisas se generan dos tipos de tensiones, las de orden
sincronico y las del dizcronico. Con respecto a £stas podemos sefiar tres bastante evidentes
en una primera mirada. En primer lugar, la que define el estatuto histénico, y tedrico, de las
sociedades prehispanicas y el caricter de sus vinculos con la poblacién india
contemporanea ; recordemos las denominaciones medievales de los cronistas coloniales
que nos hablan de naciones, de monarquias y de imperios, las cuales son reivindicadas por
los criollos para respaldar su especificidad histdrica y cultural frente a Espaila. Ante al
ampuloso discurso nacionalista que otorga una calidad clésica al pasado indio, se endereza
una fuerte critica de los historiadores estadunidenses, bajo la influencia de la “leyenda
negra”, y de uno de los fundadores dc la antropologia, lewis H. Morgan, quien reduce la
organizacion politica a una confederacion de tribus, sin alcanzar la condicion estatal.

Una segunda tensidn remite a la estimacion de la fuerza del impacto de la
sociedad colonial en la cultura de los pueblos indios contemporianeos, los estudiosos
decimonodnicos sefialan el caracter destructivo y degenerativo que sobre la cultura y la

condicion racial tuvo el régimen espafiol, pero se niegan a reconocer los derechos politicos
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que tenian, asi como ¢l que se hubieran configurado como comunidades agrarias con una
personalidad juridica y con una cultura especificas. Estas posiciones conducen a proponer
una relacion estrecha entre lengua y cultura que se sintetiza en el concepto de “raza”,
reemplazado con un cierto cientifismo, por el de “tribu” procedente del evolucionismo, los
cuales sustituyen al mas antiguo de “nacion”, con lo que se sitda a los pueblos indios en
una condicion de atraso historico y social.

La tercera tension se establece entre la calidad mayoritaria de los pueblos indios
en téminos demogrificos y el caracter degradado y atrasado que se les atribuye, lo que por
cierto lleva a plantearse la existencia de un “problema indigena”, cuyas primeras
“soluciones” son el exterminio, sea por la represion militar o por un esperanzador
“blanqueamiento™ que ya para el siglo XX tomari la forma de una fusion racial, el
mestizaje, que funde lo que orgullosamente Jose Vasconcelos llamard la Raza Césmica. En
este ambiente la etnografia es algo asi como el Jevantamiento de un inventario de lo que
queda de los pueblos indios, pero sobre todo una base cientifica para la solucion del
“prablema indigena™.

Las tensiones de orden sincrdnico, por otra parte, nacen del planteamiento de la
ilamada cuestion étnico-nacional, es decir de la definicidn del lugar que ocupan los puebios
indios en la configuracion nacional, en términos socioecondmicos, politicos y culturales.
En tanto que la tradicion liberal, arraigada en el nacionalismo criollo, niega [a ciudadania a
los indios y la personzlidad juridica de la comunidad india, combatidas explicitamente en la
Constitucion de 1857, no es sino hasta el régimen de la Revolucidn Mexicana cuando se les
reconoce como parte de la nacion, del “pueblo mexicano”, y mis especificamente como la
clase baja, representada por los campesinos, como lo expresa Andrés Molina Enriquez
(1909) en su clasico libro Los grandes prohlemas nacionales, y se asume en los
programas educativos y en las representaciones pictéricas de Diego Rivera.

Sin embargo, quien establece la condicion de compromise moral y capacidad
técnica a la antropologia para resolver los problemas nacionales, y mas particularmende el
de la diversidad linggistica y cultural manifiesta en los pueblos indios, es Manue! Gamo.
Es él quien funda una perspectiva que acentua la problematica social de los pueblos indios
¥ quien introduce un criterio relativista para apreciar sus especificidades culturales Dos

elementos que me parece importante destacar en el planteammento de este ilustre fundador
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son, en primer lugar el de privilegiar el marco regional para entender la situacién de los
pueblos indios ; en segundo lugar, el de asumir un criterio cultural, y no lingihstico, para
reconocer su especificidad étnica. Asi, hablara de las “poblaciones regionales™ y no de la
“poblacion india”.

La tension principal en la etnografia que se desarrolla a partir del programa
fundacional de Manuel Gamio procede del paradigma evolucionista, que los sitia en una
condicion de atraso, ia cual se atribuye en buena medida a sus caracteristicas culturales y
lingiiisticas, asi como a su sjtuacion de pobreza extrema. Esto conduce a diversos
programas gubernamentales que tratan de “inducir” cambios sociales y culturales, pensados
mas en términos de Ia adopcion de un cultura nacional y de la imposicion del castellano, la
lengua nacional. En este contexto la etnografia es la recopilacion de datos de los pueblos
indios en dos sentidos, por una parte para hacer una ponderacion de su “atraso” y situarios
asi en la escala evolutiva correspondiente (como lo hace C. Basauri, 1940, en la referencia
sefialada més arriba). Por la otra, para fundamentar fos programas gubernamentales
adecuados a su situacion. Esto es lo que hacen M. Gamio en su trabajo en el Valle de
Teotihuacan, M. Saénz en su proyecto de Carapan y M. O. de Mendizibal en los pueblos
otomies del Valle del Mezquital.

Esta preocupacion pragmatica de la etnografia lleva a designar al conjunto de
los trabajos como una “antropologia social” o “aplicada”, como lo hace el propio M. Saenz
en su investigacion de Carapan (sin que tuviera que ver en ello la tradicion britdnica que
adopta tal denominacion posteriormente y en el punto de vista de A. R. Radcliffe-Brown), y
lo desarrolla M. O. de Mendizabal tanto en su trabajo en el Valle del Mezquital como en su
definicién del perfil profesional del antropdlogo que se queria forman el primigenio
Departamento de Antropologia del [PN. Esta misma perspectiva seria continuada por
Gonzalo Aguirre Beltran en sus concepciones sobre la politica indigenista y coronada con
el libro de Juan Comas, 1964, que la ilama, en el titulo mismo, Antropologia Social
Aplicada, para referirse basicamente al indigenismo.

L.a tensién entre los objetives antropolégicos y los politicos es percibida por los
mas importantes investigadores. Asi, M. Saenz reconoce la diferente actitud entre [os
cientificos y los pragmaticos, lo que I lleva a proponer, luego de su experiencia en

Carapan, el formar equipos que trabajen separadamente, articulados por el coordinador o
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director. Esta misma tension se manifiesta en M. Medizibal quien en sus investigaciones
privilegia la solucion de los problemas sociales de los pueblos indios por encima de las
exigencias de la ciencia ; asimismo se expresa en la rica discusion tedrica y politica acerca
del estatuto politico de los pueblos indios, que a a la luz del discurso socialista de la época
eran considerados “minorias nacionales”, y en la que la solucién oficial se inclina por su
“mexicanizacion”, y no por su reconocimiento politico a partir de sus especificidades
culturales.

De esta decisién se desprenden los principios de la politica indigenista que
desarrollara el INI por muchos afios, a partir de su fundacién en 1948, en la cual se
recupera, gracias a los planteamientos culturalistas de la época, la propuesta que lleva a
reconocer Ia especificidad étnica por la lengua amerindia hablada ; es decir el designar
como unidad cultural a la poblacién que habla una misma lengua.

En esta tradicion de referirse a las lenguas para implicar una especificidad
étnica han tenido mucho que wver las clasificiaciones realizadas por diferentes
investigadores a lo largo de los afios, y como lo apuntara Lucio Mendieta y Nifiez en ia
Etnografia de México (1957), la clasificacion de Wigberto Jiménez Moreno y Miguel
Othon de Mendizabal, que tenia sus respectivos mapas, era la reconocida como la mas
actuafizada.

El inicio de las investigaciones detalladas sobre la diversidad dialectal de las
lenguas indias que desarrolla el Instituto Lingiistico de Verano (ILV) desde los afios
treinta, en el marco de la lingilistica estructural, habra de contnbuir al reconocimiento de su
complejidad y de su variable diferenciacion interna. En ello tenia que ver tanto el avance en
las téenicas de recoleccion y anilisis del materiel lingiistico que permitian un mayor rigor,
como la prolongada estadia en el campo de sus misioneros-investigadores, quienes podian
asi conseguir una profundizacion mayor, debido en buena parte a las dificultades planteadas
por la traduccidn de la Biblia, a la que estaban comprometidos. Hay que sefialar también
que el personal del ILV contribuyé a realizar las primeras canillas en lenguas indias pasa la
ensefianza elemental y con una orientacién hacia la posterior castellanizacidn,

Un mayor rigor en las investigaciones etnograficas seria introducido por los
antropdlegos procedentes de las universidades de Estados Unidos, en especial el grupo

procedente de la Universidad de Chicago que habia sido formado en los canones del



72

funcionalismo britdnico por la presencia durante un poco més de tres afios de su mayor
teorico, Alfred R. Radcliffe-Brown. Entre ellos estaban tanto Alfonso Villa Rojas, formado
también en su cercana colaboraciéon con R. Redfield en Yucatan, y Sol Tax. Ellos forman
con dura disciplina académica en los rigores del trabajo de campo a un grupo de estudiantes
de la ENAH y transmiten la discusidn tedrica de la antropologia social que se tenia por esos
tiempos.

Un primer sefialamiento que fractura la imagen de homogeneidad que se tenia
con las denominaciones lingiiisticas es la propuesta de la comunidad como la unidad social
y cultural significativa para los pueblos indios ; en efecto, Sol Tax publica un ensayo sobre
los municipios del occidente de Guatemala en el que apunta que la comunidad (que en el
caso de este pais se correlaciona con el municipio) es 1a instancia fundamental para la
identidad en los pueblos altefios, pues en ella se encuentra un territorio definido y
reconocido, una clara delimitacion social y econémica, una estructura politico-religiosa
propia, un santo patron exclusivo, asi como una indumentaria y una variante dialectal de
una lengua amerindia exclusivas (Tax, S. 1937),

La propia estrategia del trabajo de campo, y 1a tradicion que funda R. Redficid
con su monografia comunitaria sobre Tepoztlan (Redfield, R. 1930), hacen de Ia
comunidad el ambito mas adecuado para la investigacion empirica y para las
generalizaciones sobre la estructura social, La trascendencia de este enfoque se advierte en
el seminario de la Werner Gren Foundation de 1949 que se realiza en Nueva York {Tax, S.
1952) en el que las generalizaciones de los diferentes temas conjugan los datos de las
comunidades en el marce cultural de Mesoamérica.

La tensidn entre lengua y grupoe social, por una parte, y entre lengua y cultura,
se expresa claramente en el libro de Gonzalo Aguirre Beltrin, Formas de Gobierno
Endigena (1953), en el que por una parte afirma la vigencia de la comunidad como unidad
social fundamental entre los pueblos indios, pero por 1a otra establece una relacién entre
lengua y “grupo étnico”, sin percatarse de la contradiccian. Asi, por una parie apunta

En el pais no existen en la actualidad una o dos centenas de grupos éinicos
organizados, como pudiera suponer la recopilacion censal de un mimero
igual de idiomas diferentes ; lo que realmente se encuentra es la presencia
de una o dos decenas de millar de comunidades indigenas independientes.
Pueden muchas participar, y de hecho participan, de una cultura comin y
de wa lfengua con variaciones dialectales de poca monta ; mas no vhsiante
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ello cada comunidad, misticamente ligada a su territorio. a la tierra
comunal, constituye una unidad, un pequerio nicleo, una sociedad cerrada
que g mermdo se halla en pugna y feudo ancestral con las comunidades
vecinas de las que, siempre, se considera diferente (Aguirre Beltran, G.
1991 : 16).

Pero mas adelante, cuando describe los tres casos particulares que elige para
caracterizar los sistemas politicos, reincide en la relacion lengua-grupo étnico, tratando
como unidades socioculturales a tarahumaras y tarascos. Sin embargo, en el tercer caso
tratado recupera la propuesta de M. Gamic al usar como referente a la region. De aqui
partira la construccion tedrica de lo que primero se llama “region intercultural “, y mas
adelante designard con una intencidn de mayor generalidad la Region de Refugio (Aguirre
Beltran, G. 1967).

El enfoque regional de la etnografia planteado por G. Aguirre Beltran en el
marco de la politica indigenista traslada la tension entre pueblos indies y sociedad nacional
a una instancia menor y establece asi un espacio tedrico de importancia fundamental para
entender la complejidad de las relaciones interétnicas, que tienen en un lado a las miltiples
comunidades indias con sus especificidades sociales, culturales y lingiisticas, y por el cuo
un sistema Que las articula y define un ambito con caracteristicas culturales propias, una de
las cuales es precisamente la diversidad cultural y lingiistica.

Sin embargo, la perspectiva regional de la etnografia, planteada desde el
indigenismo, no resuelve la tensidn principal, la que se establece entre poblacién india y
sociedad nacional , pues por una parte hace de la regidn el espacio fundamental de las
reflexiones tedricas, y con ello elude la articulacién con las instancias nacionales, como lo
mostraria la critica desarrollada por las investigaciones sobre los campesinos y las clases
sociales en el campo; y por la otra, define la situacion de la poblacién india en los
antiguos términos del pensamiento liberal que reclama su eliminacion, aunque ahora se
plantea en términos de integracidn a la nacionalidad, o a la “modernidad”, pues se les
considera atrasados y marginales. Es decir no se les articula, en términos del discurso
politico nacional, en la problematica social y econémica, aunque si en los hechos que se
desprenden del desarrolio capitalista de la época.

En las investigaciones etnografices de los afios cuarenta es evidente el impacto

del paradigma mesoamericanista, a partir del ensayo germinal de P. Kirchhoft (1943) ;
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dicho paradigma genera una revolucion al establecer una nueva tematica y definir
cuestiones tedricas con un gran potencial para articular las diferentes ciencias
antropologicas desde una base comun. La reaccion inicial mas intensa se localiza en la
arqueologia, pues crea un espacio de generalizacion mayor que el local y el regional,
propios de la perspectiva empirica. A la etnografia la revoluciona en términos del
establecimiento de un marco histérico que enlaza la poblacién con la prehispanica en
términos sociales y culturales, como lo habia logrado ya la lingaistica histérica en cierto
sentido, Sin embargo, la tension surgida en relacion con los vinculos entre pueblos indios y
nacién no $0lo no se resuelve, sino ademas se oculta.

Es decir, Mesoamérica es un concepto que define un area cultural por fa
presencia de ciertos rasgos considerados criticos ; pero el ensayo de P. Kirchhoff se sitia en
el siglo XVI, pues sus datos proceden de fuentes historicas de esa época, dejando abierta la
cuestion de su dinamica tanto hacia el pasado como al futuro. La proyeccion al pasado es
realizada por Roman Piia Chan {1960) y por Julio Cesar Olivé (1959) para los estudios
arqueoldgicos, con una propuesta sugerente que es adoptada en el medio de la comunidad
antropologica. En cambio la dinamica y utilidad analitica del concepto en cuanto a su
desarrollo posterior, se mantiene como una tarea pendiente, pues evideniemente el régimen
colonial transforma sustancialmente la composicion y los procesos historicos de los pueblos
indios al imponerle determinaciones de diferente orden. Y la cuestion se torma mas
candente cuando consideramos el presente etnografico, pues en este caso no se puede
ignorar los procesos de configuracion nacional que también imponen sus propias
determinaciones.

Hay algo evidente que salta por encima de las consideraciones técnicas y
generales sobre los pueblos indios contempordneos @ su continuidad con las poblaciones
mesoamericanas ; sin embargo, como ya lo indicamos antes, no se ha resuelto en términos
tedricos el caricter de los cambios sufridos tanto en el contexto de la sociedad colonial
como en el agitado siglo que va de la revolucion de independencia a la Revolucidn
Mexicana.

No obstante, el marco generalizador de Mesoameérica se asume en diversos

trabajos etnograficos, como son, por ejemplo, los casos del Handbook of Middle
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American Indians (HMAI) y del Museo Nacional de Antropelogia inaugurado en 1964
pero vayamos por partes.

El1 HMAI comienza a elaborarse desde finales de los afios cincuenta, aunque los
volimenes dedicados a la etnografia, el 7 y el 8, aparecen en 196%. La informacion se
organiza en monografias con la misma estructura tematica, correspondiendo cada una a una
unidad cultural definida en términos lingiisticos. El criterio regional es ignorado, pues, por
ejemplo, se hace una monografia para tzeltales (Villa Rojas, A. 1969) y otra para tzotziles
(Laughlin, R 1969), a pesar de que las comunidades hablantes de tales lenguas se integran
€n una misma region, los Altos de Chiapas, compartiendo una misma tradicion cultural. Las
excepciones, en cuanto al criterio lingiiistico, son las monografias dedicadas a los pueblos
indios de Baja Californa y a los minoritarios de Sonora, es decir aparte de yaquis y mayos ;
aqui el criterio es el de jurisdiccion administrativa, y de ninguna manera el regional.

Sin embargo, el concepto de Middle America en que se apoya el HMAL
corresponde mas bien a una concepcion geopolitica, la de Estados Unidos, que es diferente
a la cultural en que se basa la definicién de Mesoamérica, como se advierte en la inclusion
de los grupos del norte de México, que no son mesoamericanos. Por otra parte, hay una
completa negacidn tanto de los sistermas regionales como de la dimension sacional. La
comunidad aparece s6lo como un referente empirico ocasional para la caracterizacion de
una totalidad cultural, definida por la vigencia de una lengua amerindia.

El otro caso en que se establece una caracterizacion cultural con un criterio
linggistico es el representadeo por el conjunto de guiones museograficos preparados para las
salas de etnografia del Museo Nacional de Antropologia, aunque aqui encontramos
también algunas excepciones, pues en 2lgunos guiones se usa un criterio ecolégico, como
en la del Golfo (Williams, R. 1961c), o también los de Mayas de las Tierras Altas y Mayas
de las Tierras Bajas (Villa Rojas, A. 1962 y 1961) ; otros guiones acuden al criterio politico
administrativo, el de las entidades federativas, como los de Guerrero (Weitlaner, R 1962a)
y de Baja California (Pozas, R 1962). E! marco de lo nacional se implica, como lo
muestra fa inclusion de los grupos nortefios, pero no se plantea el cardcter de su articulacion
con la sociedad nacional, ni tampoco se alude a los procesos de cambio y de actualizacion
de los pueblos indios, ni mucho menos a sus luchas agrarias y sus reivindicaciones énicas

La vieja obsesion liberal se mantiene en el tono de rescate que domina las expresiones
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museograficas, con la implicacién de que tales culturas estan en proceso de desaparicién y
hay que conservar la memoria de sus caracteristicas culturales.

Tal vez el desarrollo mas refinado de la conjuncion de lengua y cultura para
definir la especifidad étnica de los pueblos indios sea el realizado por los antropdlogos
firmantes de la Declaracion de Barbados, particularmente de aquellos que trabajan en
México, como Miguel A, Bartolomé, Guillermo Bonfil y Stefano Varese ; en sus trabajos el
“grupo étnico”, definido en términos lingiisticos, pasa a convertirse en una entidad
compleja, en algo que se acerca a la categoria marxista de modo de produccion ; aunque,
paraddjicamente, la nocidn de “grupo étnico™ hereda las ambigiiedades y el exotismo del
antiguo concepto evolucionista de “tribu” (cfr Medina, A. 1988).

Guillermo Bonfil avanza una definicidn apoyada en una negacion, es decir en
su caricter no capitalista, a lo que afiade la lengua, la temitorialidad y el “capital intangible
acumulado” (Bonfil, G. 1981 : 27). Por su parte, S. Varese remite también al criterio
lingiiistico para definir al grupo étnico, subrayando que la lengua es un “indice sintético de
etnicidad” (Varese, 8. 1979).

Sin embargo, G. Bonfil trascenderia los antificiosos planteamientos etnicistas
para liegar a una propuesta original y radical, la que hace en su libro México Profundo
(1987), en el cual abandona la estrecha nocidn de grupo étnico para abordar la de “pueblo”™,
como proyecto civilizatorio que se enfrenta a la sociedad nacional, dominada por un
proyecto de nacion “imaginario”. Con esta propuesta sitia en la base de la definicidn de la
nacion tanto a los pueblos indios contemporineos como z la pobiacién nacional compuesta
por los trabajadores de la ciudad y el campo; son ellos un denso sustrato que se opone a las
clases dominantes que mantienen el antiguo, y etnocida, proyecto de los criollos y los
liberales que pretende construir una nacién definida en el modelo napolednico, es decir una
raza, una lengua, una cultura.

Con esta perspectiva G. Bonfil avanza también sobre la anacronica concepcion
que considera a los pueblos indios como sobrevivientes de las antiguas civilizaciones
mesoamericanas, que respalda esa etnografia def rescate y de la conservacion museografica,
Es decir, introduce el dinamismo que los hace contemporineos y, sobre todo, los situa

como una alternativa politica, aquella que exige un cambio sustancial en la definicién de la
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nacion, al insistir en que se parta de la evidente diversidad étnica y linglistica de los
pueblos indios y del México profundo.

Los pueblos del Meéxico profundo crean y recrean continuamente sy cultura,
la ajustan a las presiones cambiantes, refuerzan sus dmbitos propios y
privados, hacen styos elementos culturales ajenos para ponerlos a su
servicio, reiteran ciclicamente los actos colectivos que son una manera de
expresar y renovar su identidad propia ; callan o se rebelan, segin una
estrategia afinada por siglos de resistencia...De lo que se trata, pues,
cuando se propone aqui una reflexion sobre el dilema de la civilizacion en
Meéxico, es la necesidad de formular un nuevo proyecto de nacicn que
incorpore como capital activo todo o que realmente forma el patrimonio
que los mexicanos hemos heredado (Bonfil, G. 1987: 11, 12).

El argumento en que se sustenta el proyecto civilizatorio del México profundo
como alternativa nacional es el del sustrato historico y cultural mesoamericano ; y para
polarizar las alternativas civilizatorias en pugna, (3. Bonfil reconoce a sus principales
protagonistas :

La diversidad cultural de la sociedad mexicana remite, en ultima instancia,
a la presencia antogénica de dos civilizaciones. En los puntos extremos el
contraste y la oposicion son evidentes y totales : la vieja oligarguia
aristocratizante y sus epigonos tecnderatas de la modernidad, frente a las
comumidades indias que conservan su propia identidad (op cit . 95)

Esta sugerente propuesta de G. Bonfil nos conduce indudablemente a una nueva
concepciom de la etnografia, pues se levanta por encima de sus antiguos cances indigenistas
y culturalistas para llevarnos al concepto de nacién, una instancia mayor ; pero, por otro
lado, recupera la instancia empirica en la que se conjuga lengua y cultura como diversidad,
y no ya considerindolas en su homogeneidad, propuesta por Manuel Gamio y enriquecida
por Gonzalo Aguirre Beltran : la regidn interétnica, pero ahora en el marco de la nacién.

En efecto, si partimos del concepto de regién interétnica, considerada como un
sistema socioeccnomico que posee una composicion cultural diversa y tiene como
referentes empiricos un conjunto de comunidades agrarias y un centro urbano que funciona
como eje politico y econdmico, y miramos al conjunto de la nacidn, advertiremos que los
datos linglitsticos y culturales adquieren un relieve diferente, mas rico, que la antigua

concepeidn basada en las denominaciones linglisticas. Veamos un ejemplo guc puede ser



ilustrativo por permitirnos apreciar las limitaciones del antiguo enfoque etnogrifico, el de
los hablantes de nahuat).

Dificilmente puede alguien sostener que los pueblos de habla nahuatl forman un
“grupo énico” pues muestra una enorme dispersion que requiere de otros criterios para
entender sus aspectos comunes y sus variedades regionales. Es decir, resulta un tanto
forzado pretender que las caracteristicas cuiturales y lingiisticas encontradas en una region
particular puedan generalizarse a todos los hablantes.

Como lo consigna la informacién censal de 1990 el ndhuatl es la lengua que
tiene el mayor nimero de hablantes en el pais (1,197,328 personas), pues retane al 22.67%
del total nacional ; esta poblacion se distribuye en diez entidades federativas, aunque en
cinco de eilas se concentra el 90% (Puebla, Veracruz, Hidalgo, S$an Luis Potosi y
Guerrero). En términos de su diversidad dialectal el panorama es complejo y no del todo
dilucidado, pues en tanto que Jorge Sudrez (1995) reconoce 19 lenguas, Yolanda Lastra
{1986) encuentra mas adecuado hablar, como punto de partida, de cuatro grandes areas: la
Central, la periferia occidental, fa periferia oriental y la Huasteca.

Hay dos acontecimientos historicos que influyen en la complejidad del proceso
de diferenciacidn dialectal © por una parte las migraciones de hablantes del nahuatl que por
razones politicas y militares se dieron bajo la hegemonia de los aztecas, asi como el
caracter de lingua franca que asumio antes de la invasion hispana ; por la otra, ef esfuerzo
de homogeneizacién y dispersién levado a cabo por los franciscanos con la intencién de
convertir esta lengua en la del reino milenano que planeaban fundar, intencidén que conduce
al decreto de Felipe 11, de 1570, que le asigna el caricter de lengua oficial de los indios
(Heath, Shirley B. 1972 : 52), por lo que los tramites legales entre comunidades indias y
autoridades coloniales tenian que hacerse en ndhuatl.

Si nos situamos en el imbilo de una sola entidad federativa, Guerrero, podemos
acercarnos y ponderar las complejidades de las relaciones entre lengua y cultura. Aqui hay
116,131 hablantes de nahuatl, por lo que le corresponde el quinto lugar en cuanto a su
mimero ; si los consideramos desde el punto de vista de su diversidad, Una Canger (1986)
considera que pueden reconocerse tres grupos dialectales, el del norte y el del sur, que son
periféricos, y el central, cuya diferenciacion expresa hechos histéricos. Del grupo central se

pueden reconocer tres areas: la costera, donde se encuentran los pueblos de Azow,
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Ometepec y Cuauhtepec, la de la Montafia de Guerrero, que tiene como su centro regional a
la ciudad de Tlapa, y la de la regién del Alio Balsas.

En términos culturales se reconocen en Guerrero cuatro regiones (Sepulveda,
M. Teresa 1989) donde hay hablantes de nihuatl: La Montaiia, que colinda con Puebla y
Oaxaca y abarca a 19 municipios; la Sierra Norte, que colinda con e] Estado de México,
abarca a 7 municipios; la Tierra Caliente, colindante con Michoacan, comprende 11
municipios, y la Sierra Central y cuenca superior del rio Balsas, de la que forman parte
siete municipios (Villela, S. 1995).

Sin embargo, si nos acercamos todavia mas a ésta ultima region, nos
encontraremos que en los siete municipios(Zumpango de Neri, Martir de Cuilapan, Zitlala,
Ahuacuotzingo, Copalillo, Huitzuco de los Figueroa y Tepecuacuilco de Trujano) se
encuentran 37 comunidades y “‘cuadrillas” que rexinen a aproximadamente a cuarenta mil
hablantes de mahuatl. Es importante destacar que tales comunidades, que ocupan un
territorio contiguo, son sdlo parte de los municipios a los que se adscriben y cuyas
cabeceras estan distantes del ¢je fluvial que las une, Es decir, la division municipal tiende a
separar a las comunidades, pues no se hizo considerando a las comunidades nahuas que se
encuentran en su junsdiccion.

No obstante, a raiz de 1a amenaza de movilizacién de algunos pueblos y de la
pérdida de tierras por la construceidn de una presa en San juan Tetelcingo, ha surgido un
movimiento entre las comunidades nahuas para detener el proyecto , y en este proceso se ha
creado una instancia organizativa que las ha unido y llevado a establecer su centro en San
Agustin Oapan, comunidad que fuera el centro de la provincia en la época anterior a la
colonizacion espafiola (Celestino, E. 1997).

La etnografia publicada por el INI (Robledo, G 1995} considera en sus
monografias a los nahuas de cuatro estados solamente (Durango, Morelos, Guerrerc y la
Huasteca veracruzana).

Hay ademas otro hecho que introduce cuestiones a considerar para entender la
situacion actual de los pueblos indios, asi como el proceso de cambic establecido: la
presencia de migrantes indies en todas las entidades federativas, tanto en ciudades de
intensa actividad turistica, como Cancin, Tijuana, Acapulco y la Ciudad de México, como

en las regiones donde la agricultura capitalista ocupa temporalmente a
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grandes contingentes de jornaleros. Este fenomeno de dispersion en todo el pais lo
comparte el nahua con otras once lenguas (maya, zapoteco, mixteco, otomi, tzotzil,
totonaco, mazahua, huasteco, mixe, purépecha y tarahumara) ; ¢l impacto de esta poblacién
en sus comunidades de origen es todavia una cuestién a investigar, en sus términos mas

generales.
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1.8. Los meandros

Si nos atenemos a la etimologia de los nombres de las ciencias antropologicas
para tener una definicion, nos quedamos sin entender su especificidad en el contexto de las
otras ciencias; la situacion es todavia mas complicada cuando nos referimos a la
etnografia, pues la idea que predomina es la de ser una practica estrictamente descriptiva
gue remite, como método, al trabajo de campo. Sin embargo, cada vez es mis evidente,
particularmente por el despliegue critico haciz el positivismo que hace a la llamada
antropologia posmoderna, la densa carga de subjetividades que se esconde bajo un titulo
aparentemente indcuo ; y la solucidn no es la hechura de una nueva definicion, a la medida
de las circunstancias, sino la instalacién de lo que se identifica con ese titulo, en un tiempo
y en uyn espacio determinados

Como bien nos lo ha informado la historia de [a antropoiogia tradicional, es
decir aquella consignada en los textos generales usados en la docencia, la practica
etnografica esta ampliamente representada en las experiencias colomales de los paises
europeos y constituye uno de los mas importantes antecedentes de la ciencia que se funda
en el siglo XIX bajo el paradigma evolucionista.

Las diferentes etapas del proceso de expansion colonial y la disputa por la
hegemom'a en el mundo, que conduce a las nuevas formas de dominio articuladas al
proceso de globalizaciéon, han marcade profundamente el desarrollo tedrico y la
diversificacion tematica de la antropologia ; y con esto a la practica misma de la etnografia.
Comg parte de los nuevos desarrollos teméticos ha aparecido una critica radical al
autoritarismo y a las profundas implicaciones etnocéniricas de las investigaciones
aniropologicas realizadas desde los pa:’ses centrales, tales como son Francia, Inglaterra y los
Estados Unides. En esta critica y en la definicion de nuevos planteamientos, algunos de sus

autores, como James Clifford (1995), se han deshindado de lo que sucede en los paises
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periféricos, lo que ahora se llama el Sur, para concentrarse en lo que ha pasado en estos
centros, que contintian siendo potencias en la hegemonia mundial.

Esta tendencia reflexiva nos cobliga 2 reconsiderar 1o que sucede en México,
cuya situacidén comparte con los otros paises latinpamericanos donde existen centros de
investigacion antropoldgica, para entender las particularidades de esta antropologia que yo
he llamado “excéntrica™ (Medina, A. 1996), ¥ cuyo ¢je de reflexion se ha trasladado de la
perspectiva mundial, propia de las concepciones coloniales, a la de los grandes problemas
nacionales, en particular los referentes a la construccion de una historia y de una cultura
nacionales en el contexto de una situacion pluriétnica y de una estructura social
acentuadamente escindida entre una minoria de origen europeo y los grandes contingentes
compuestos de los pueblos indios originarios, los descendientes de los esclavos africanos y
las mezclas resultantes.

Asi pues, el sentido de las practicas etnograficas en México estd densamente
marcado por las condiciones sociales e historicas en que se despliegan ; a Jos considerados
como precurscres del periodo colonial no podemos desligarlos de las grandes tareas
exigidas para el establecimiento y consolidacion de una estructura de dominio y
explotacién. Estos son, evidentemente, los antecedentes, pero ;jcomo entender !o que
sucede en el espacio de lo que es ya el estado-nacidn que emerge de la revolucion de
independencia ?

Los dos referentes fundamentales en todo el proceso de configuracion de la
Etnografia de México son, por una parte, el desarrollo de la antropologia tanto en los
centras colonizadores eurppeos como en los Estados Unidos, de donde proceden el nombre
y el discurso etnografico mismo, y las vicisitudes y grandes momentos de la construccion
del moderno estado-nacién mexicano. El discurso cientifico de la antropologia se inscribe
en ¢l movimiento cientifico y filoséfico iluminista que emerge espectacularmente en el
siglo XV1III europeo ; pero las tareas a las que se dedican las investigaciones etnograficas
conjugan, de una manera creativa a veces o burdamente otras, el movimiento de expansion
y la disputa de las potencias europeas con los proyectos de nacion que se enfrentan en las
contiendas politicas mexicanas.

En el siglo XIX mexicano lo que podemos reconocer como actividades

etnograficas corresponde mayormente a los relatos de viajeros y de observadores
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adiestrados en la recopilacién de datos ; aunque, por otro lado, aparecen ya investigaciones
que se presentan bajo ese nombre. Tales son las guias para la recopilacion de datos, como la
consignada por J. Comas (1962), o bien ¢l trabajo de Manuel Orozco y Berra (1864) con el
que funda, inspirado en autores franceses, la tipificacion de los pueblos indios a través de la
clasificacion lingiiistica. Ambos textos son generados en las condiciones politicas de
ocupacion del Segundo Imperio, cuando llega una fuerte influencia de la ciencia europea a
México.

No esta de mas insistir en que los proyectos de nacidn que se enfrentan en
México a lo largo del siglo XIX son los de las dos facciones politicas integradas por los
descendientes de los criollos novohispanos, es decir la liberal y la conservadora; los
pueblos indios, que tienen fa mayoria demografica, no aparecen como sujetos politicos. Por
lo contrario, para los liberales constituye un gran obsticulo al que denominaran el
“problema indigena™  Tanto liberales como conservadores, en una coincidencia
fuertemente racista, se plantean la desaparicidn de los pueblos indios por todos los medios
posibles (como bien lo indica Charles A. Hale, 1972).

En este cuadro las concepciones evolucionistas que dominan el pensamiento
cientifico de la época encajan perfectamente para la justificacion de los prejuicios racistas
hacia los indios. En el paradigma evolucionista la etnografia se constituye en la
documentacton de la diversidad humana para ubicarla en una secuencia que, se suponia,
expresaba el desenvolvimiento cultural que conducia a ia civilizacidn, representada por la
cultura euroccidental De esta manera, el resto de la humanidad expresa diferentes grados
de atraso, y Ja curiosidad cientifica de fa época es el descubrimiento de aqueilas formas
“primitivas” mas cercanas a los origenes de la humanidad y con evidencias de la condicion
animal anterior. Este es, por gjemplo, el espiritu que anima la expedicion de Carl Lumholtz
realizada en el norte y el occidente de México a finales del siglo XIX, de ahi el interés en
documentar las formas mas primitivas tanto con la fotografia como con la recoleccién de
todo tipo de objetos y de restos 0seos.

La idea apoyada en el evoluciomsmo sobre el supuesto atraso racial y cultural
de los pueblos indios hace de la etnografia una forma de documentar la cultura india en
proceso de desaparicion ; ademas, Ja premisa positivista de la objetividad y de la toma de

distancia con la cultura que se estudia se advierte tanto en un discurso etnografico
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impersonal como en un estilo fotografico que lo mismo retrata a individuos representativos
en un formato, de frente y de perfil, de tipo criminolégice, que conjuntos de personas en
actividades productivas, como lo vemos en el espléndido album fotografico de F. Starr
(1899) ; esto lo apreciamos también tanto en la obra cumbre de M. Gamio (1922), La
poblacién del valle de Teotiliuacin, como en La poblacién indigena de México, de
Carlos Basauri (1940) y en la Etnografia de México (1957) coordinada por Lucio
Mendieta y Nodez.

Es interesante, y muy sugerente de las concepciones cientificas vigentes acerca
de el pasado y el presente de los pueblos indios, que hasta 1377 los testimonios
arqueologicos se muestren junto con aerolitos y fosiles en el Museo Nacional. En ese afio
se separan como dos departamentos del mismo museo y no serd sino hasta finales del
porfiriato, en 1909, que las instalaciones del Palacio de la Moneda se dediquen
exclusivamente a la exhibicion de las piezas arqueolégicas. La presentacion etnografica de
la diversidad cultural de los pueblos indios no se hari sino hasta 1964, cuando se disefian
las salas de la parte superior dei nuevo Museo Nacional de Antropologia.

La presencia de Frans Boas en la Escuela Internacional de Arqueologia y
Etnografia Americanas, inaugurada en los finales del régimen porfirista (1911) ¥ con el
apoyo franco de Justo Sierra, constituye una referencia fundamental en la historia de la
antropologifa mexicana. Fundador de la antropologia como un espacio institucional de
carécter cientifico en los Estados Unidos y su mayor tedrico, F. Boas llega a México con un
proyecto que siente las bases de la investigacion antropolégica en la Universidad Nacional.
Es interesante que su influencia haya sido en la arqueologia, en donde define un programa
con lo que considera las tareas mas importantes ; en cambio en las ireas de [a antropologia
fisica, la lingtistica y la etnologia su contribucién fue menor y no con ia trascendencia de la
arqueologia.

En la critica que hace F. Boas a las teorias de grandes generalizaciones, como el
evolucionismo, propone un mayor rigor en las investigaciones empiricas, y un método de
observacion controlada, como la difusion de los rasgos culturales. Sin embargo, no parece
encontrar eco entre los estudiosos del Museo Nacional ; y es precisamente a partir de un

planteamiento difusionista, pero de la escuela alemana, que Paul Kirchhoff construye su
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definicién de Mesoamérica y funda, en mi opinion, el paradigma que consolida a la
antropologia mexicana y le dota de una especificidad tecrica propia.

En los afios cuarenta, cuando se configura la comunidad antropologica
mexicana, presenciamos la llegada de dos poderosas corrientes tedricas en el campo de la
etnografia ; la culturalista de raiz boasiana, que introduce la nocién de relativismo y otorga
mayor significacion cultural a las especificidades lingiisticas, con lo que transforma las
concepciones sobre el supuesto atraso de los pueblos indios y se plantean las diferencias en
términos culturales. Persiste, sin embargo, la idea de que los pueblos indios
contemporianeos poseen supervivencias de las antiguas civilizaciones mesoamericanas, lo
que lleva a un cotejo un tanto mecanico entre el dato etnografico, el etnohistorico y el
arqueologico, principalmente en el campo de las manifestaciones religiosas (como lo deja
ver el libro de L. Sejourné, 1985, entre otros),

La otra comriente tedrica que incide notablemente en la etnografia es la
funcionalista, la cual introduce la rigurosa metodologia del trabajo de campo, desarrollada
por la escuela britanica, particularmente por B. Malinowski, asi como también la nocién de
estructura social. Otra aportacion metodologica fundamental de caracter sociologico es el
concepto de comunidad, desarrollado y aplicado por R. RedReld en sus estudios entre los
pueblos indios de raiz mesoamericana (Redfield R 1930, 1960). Con estos dos
instrumentos metodoldgicos cornienzan a definirse temas de especializacion tedrica, como
son el del parentesco, la economia, la organizacion social y la estructura politico-religiosa,
lo que se advierte en el libro editado por Sol Tax (1952), Heritage of Conquest, donde la
discusion sobre la cultura de los puebios indios esta basada en un etnografia que tiene como
referentes fundamentales a las comunidades y a la cultura mesoamericana.

Hay, sin embargo, un tema que atraviesa los estudios etnograficos hechos por
los estudiosos mexicanos y genera diversas tensiones, es el del compromiso social,
planteado inicialmente por Manuel Gamio y subrayado explicitamente por los mas
destacados antropdlogos nacionales, Puede decirse que ya en las investigaciones realizadas
en Teotthuacan se establecen principios de lo que después serd la investigacidn-accion,
cuyo mas notable representante en México en los afios setenta y ochenta seria Ricardo

Pozas A, pues al mismo tiempo que se llevan a cabo los trabajos de las diversas disciplinas
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cientificas integradas en el proyecto, se realiza un programa de accion social para el
beneficio de la poblacion regional.

En una linea semejante de compromiso socizl es la investigacion que realiza
Moisés Saenz en Carapan (1936), aqui hay un poderoso respaldo tedrico en las
concepciones pedagogicas expresadas y puestas en practica por M. Saenz, lo que le lleva a
hablar de una “antropologia social”,

También Miguel Othon de Mendizabal se ve confrontado entre fas exigencias
del rigor de las investigaciones de campo y las presiones burocraticas y politicas para
disefiar programas de apoyo para las comunidades indias. Ante el dilema M. O. Mendizabal
se inclina por el compromiso social y se plantea entonces la necesidad de desarrollar
investigaciones que en el menor tiempo posible consigan Jos datos suficientes para realizar
los programas gubernamentales (véase el ensayo sobre el trabajo de campo en M. O. de
Mendizibal en Medina, A. 1996).

La expresién maxima del compromiso social en la antropologia mexicana sera
la politica indigenista, y practicantes entusiastas de esta tendencia serdn, en el lapso de
1940 a 1970, Manuet Gamio, Julio de la Fuente, Ricardo Pozas A. y Alfonso Villa Rojas,
su mayor tedrico serd Gonzalo Aguirre Beltran. Todos ellos conjugan briilantemente
investigacidn y accién indigenista A la cabeza de la politica indigenista gubernamental, a
partir de la fundacibn del Instituto Nacional Indigenista en 194B, estard Alfonso Caso,
destacado arquedlogo y politico, uno de los “caudillos culturales” de la Revolucién
Mexicana ; puesto en e] que permanece hasta su muerte, el 30 de noviembre de 1970, en las
visperas de la asuncion presidencial de Luis Echeverria y del nombramiento de Gonzalo
Aguirre Bejtran como nuevo director del INI.

E! Dr. Aguirre Beltrin es sin duda el mayor tedrico del indigenismo
gubernamental, es autor de un texto en ¢l que realiza un gran esfuerzo episternologico para
fundamentar la especificidad de la antropologia social mexicana, E! proceso de
aculturacién (1957), en cuyo centro pone a la politica indigenista. En un elaborade
gsquema en el que sita las diferentes operaciones légicas y conceptuales que componen a
esta antropologia social mexicana, a la etnografia le corresponde un papel estrictamente
descriptiva, de indentificacidn con la cultura de la comunidad india.

Enfoca a wna comunidad determinada con empaiia 3y la describe
mirrucinsamente en sus aspecios y conexiones internos, valida de la sencille:
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¥ del reducido panorama que comprende el cuadro de una cultura folk. La
investigacion, en este nivel, hace caso omise de los intereses y juicios de
valor de la cuitura pesquisante y trata de ser lo suficientemente objetiva
para ofrecer una pintura fiel de la comunidad bajo observacion, tal y como
podria describirla una investigacion sentida y nacida del seno mismo de la
comunidad, provisto que ésta fuviese la formacion cientifica bastante para
poder producir esta tarea (Aguirre Beltran, G : 1970 : 112).

En otro nivel que mmplica la accién y la induccidén del cambio, sitda la
antropologia social, cuya meta legitima es la realizacién de la integracion regional, y con
ello el logro de la unidad nacional bajo una misma cultura.

En este trabajo se fundamenta espistemoldgicamente la accién indigenista, y
mas especificamente el planteamiento de los programas regionales que se desarrollan y
aplican en los centros coordinadores indigenistas. Esta es, sin duda la mayor elaboracion
tedrica a que llega la linea de reflexion imciada por M. Gamio (1916, 1985) sobre la
exigencia de una antropologia comprometida con la solucién de los grandes problemas
nacionales, y que tomara la forma de una politica indigenista o, como lo indica G. Aguirre
Beltran, una antropologia social ¢ aplicada.

Es precisamente en este espiritu que se abre en 1955, la carrera de antropologia
social, como una especializacién de la etnologia, en la ENAH, es decir la de formar los
cuadros profesionales parz los programas indigenistas que se realizarin en los centros
coordinadores instalados en lo que G. Aguirre llamara las regiones interculturales.

La culminacion de tode este movimienta de fundacién de una antropologia
mexicana que hace descansar su especificidad en i indigenismo es la historia escrita por
Juan Comas {1964) ; con lo que no solo se adscribe por primera vez una perspectiva
histdrica que legitima esta antropologia social y aplicada, como alude el titulo, sino que se
rene una interesante informacion y se establece una primera secuencia de desarrollo
marcada por diferentes etapas, las que tienen coma punto de partida los planteamientos de
Manuel Gamio.

Tanto bajo la influencia del paradigma evolucionista como det funcionalista y
el culturalista domina una concepcion claramente positivista de la ciencia vy de la
metodologia de la investigacion. Hay una insistenciz ¢n la objetividad y de !a toma de
distancia del observador ; lo que se traduce en los textos impersonales de los ensayos

antropologicos que se producen en el periodo que cierra en los afios setenta, cuando se
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reducen la investigacion y la ensefianza de la etnografia. Dado que desde esta perspectiva
no parece haber Jugar para la subjetividad, es decir para que el investigador exprese su
sentir y sus esperanzas, sus dudas profundas y sus utopias, una de las salidas que habra de
encontrarse serd la de la literatura.

Hasta ahora poco se ha investigado las complejas relaciones que se han
establecido entre la etnografia y la literatura en la antropologia mexicana, particularmente
en estre pericdo dominado por el cientifismo. Mencionaré algunas evidencias con el fin de
apuntar el problema, porque evidentemente, como se advertira de inmediato, la temética se
configura de una manera muy sugerente y con implicaciones que ahora, atentos a las
subjetividades que llenan el trabajo de campo, nos iluminan sobre una faceta poco
conocida de las investigaciones etnogrificas.

El propio fundador de la antropologia social en México, Manuel Gamio, es
autor de dos novelas, Esteril y De vidas dolientes, publicadas respectivamente en 1923 y
en 1937, Por su parte, Alfonso Fabila Montes de Oca, un activo investigador que se inicia
con M. Gamio en el trabajo que se realiza en el Valle del Mezquital y luego prosigue una
fructifera actividad como etnografo y como indigenista, publicaria siete novelas, la primera
en 1922, Kl en si, v la séptima en 1946, Eutre la tormenta, en el Fondo de Cultura
Economica (Vazquez, Luis, 1988) Habria que afiadir lo poco que todavia conocemos de la
vasta obra etnogrifica de A. Fabila, pues una buena parte de sus trabajos e informes
permanecen inéditos , incluso su obra fotografica, que abarca una amplia muestra de las
regiones indias del pais, y posee una excelente calidad técnica y artistica, estd pendiente de
investigacion.

Tal vez el etndgrafo con mayor fortuna en el campo de la literatura, en la
generacion de los investigadores formados en el Museo Nacional y cercano a las figuras de
Manuel Gamio y Miguel Othon de Mendizabal, es decir en los afios treinta, sea Francisco
Rojas Gonzélez, quien se inicia como estudiante de etnologia en 1925 bajo ia supervisién
de A. Molina Enriquez y M. O. de Mendizabal. Con este tltimo acude, como su ayudante,
a Carapan, en el proyecto dirigido por Moisés Senz, asi como a las investigaciones que
realiza en ¢l Valle del Mezquital. Como miembro del Instituto de Investigaciones Sociales.
de la Universidad Nacional, y bajo la direccion de Lucio Mendieta y Nufez, contribuye con

doce monografias, sobre sendos grupos indigenas, para la Etnografia de México (1957)
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es asimismo un activo colaborador en la edicion de las obras completas de M. O. de
Mendizabal (Garcia Blanco, E. 1988).

Su trabajo etnografico forma parte de las investigaciones hechas bajo el marco
acentuadamente positivista que rige en esos tiempos, se¢ compone de monografias y de
algunos ensayos sobre topicos de caracter téenico, més que tedrico. En contraste su obra
literaria tiene un mayor impacto , asi, en 1928 gana un concurso de novelas cortas, y
publica posteriormente numerosos cuentos, una antologia de los cuales aparecera
postumamente con el titulo de El diesero (1961), en una serie promovida por el Fondo de
Cultura Econdmica en la que también se incluyen EI llano en Hamas, de Juan Rulfo y
Juan Pérez Jolote, de Ricardo Pozas. En 1944 Francisco Rojas Gonzilez obtiene el
Premic Nacional de Literatura con su novela La negra angustias ; y en 1947 da a conocer
otra novela, Lola Casanova, desarrollada en una region india, y en cuya trama se dirimen
diferentes posiciones del indigenismo (Garcia Blanco, E. 1988). Pareciera que con su
trabajo literario F. Rojas Gonzalez logra un mayor impacto y un acceso mas amplio con sus
concepciones sobre las culturas indias, alimentadas por una larga y variada experiencia de
trabajo de campo. Sin embargo, también en este caso estd pendiente una investigacion que
articule sus vertientes cientifica y literaria y las sitie en la cultura de su tiempo.

En un momento posterior, y como puente entre dos etapas de la antropologia
mexicana, encontramos a Ricardo Pozas A., de la primera generacidén de estudiantes de
antropologia ;, quien se inscribe en 1938 en el Departamento de Antropologia del IPN, ya
con una expertencia profesional y politica en el magisterio, es decir en un movimiento que
tiene un protagonismo en las luchas sociales del cardenismo. Ricardo Pozas es una de las
mas importantes figuras de la antropologia mexicana dei siglo XXX, tanto por la coherencia
y explicitez de sus posiciones tedricas y politicas, como por su papel como maestro de
numerosas generaciones de antropélogos y sociélogos.

Ricardo Pozas se forma profesionalmente como etndgrafo en el proyecto que
Sol Tax desarrolla en los Altos de Chiapas, como parte del programa dirigide por Robert
Redfield para la Institucion Camegie ; realiza un estancia de seis meses en la primera mitad
de 1944, en San Juan Chamula, en la que retine una voluminosa informacion etnogréfica, lo
que le servira de base tanto para la elaboracién de su tesis profesional, como para la de la

monografia que publica el IN1 en 1939
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Consideramos como puente la obra de Ricardo Pozas por incorporar a su
trabajo profesional como etnografo y como antropélogo la posicién politica que asume
desde sus dias de luchador social en el medio magisterial, lo cual se advierte en diversas
caracteristicas del trabajo que hace en los afios cuarenta: por una parte la tematica que elige
parz su investigacion etnografica, la economia y la politica en Chamula, por la otra la
redaccion de un documento de denuncia gue las vicisitudes politico-literarias convierten en
“novela”, 1a biografia de Juan Pérez Jolote. Aqui aparecen claramente las dificultades para
transmitir en un documento etnografico las experiencias personales y 1a posicion politica,
cuestiones que para la practica cientifica de la época no se manejaban por atentar contra su
objetividad.

R. Pozas tiene un prestigio internacional como escritor por su Juan Pérez
Jolote, traducida a varios idiomas, asimismo tiene un bien ganado lugar en la literatura
nacional por el impacto de este trabajo en la llamada novela indigenista, en fa que, como lo
seftalan diversos especialistas, introduce vanas innovaciones, como la de presentar a un
indio come narrador de su propia vida (Carballo, E. 1996, Castro Guevara, C. A. 1996, y
Morales Bermudez, J 1996).

Sin embargo, su actividad literaria es un resultado ajeno a la voluntad del
etnografo; como lo indicara en una entrevista .

A mi realmente no me gustaba escribir, tuve que hacerlo porque me meli en
esto de la antropologia con el proposiio de trabajar con los grupos
indigenas, de ayudarlos en algo, mejorar sus condiciones de vida, y me vi
obligado a escribir. Fn la escuela nos enseiaban a hacer mvestigacion ; las
cosas que yo escribi eston ligadas con lo que yo aprendi en ella, Yo tenia mj
marco ledrico, iba al campo y recogia informacion en la noche la
ardenaba, la revisaba y hacia mi programa de trabajo para el dia siguiente.
De ahi surgia lo que yo escribia (Zapata, A 1983 (12}

Su intencion principal era redactar un documento de denuncia sobre las
condicienes de explotacion, racismo y pobreza extrema en que viven los pueblos indios. La
estructura misma de la biografia de Juan Pérez Jolote esta definida con criterios
etnograficos, aunque si habia el proposito de lograr una redaccion despojada de los
términos técnicos y las referencias teoricas (Zapata, A op cit).

Lo cierta es que para finales de 1948 se publica Juan Pérez Jolote. Biografia

de un tzotzil en ia serie editonal de los alumnos de la ENAH, Acta Anthropolugica, en ¢l
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namerc 3 del volumen IIT; el texto estd ilustrado por grabados de Alberto Beltrin,
miembro del Taller de la Grafica Popular, agrupacion artistica que crea un estilo asociado
con ¢l nacionalismo revolucionario de los afios treinta. Como se indica en la nota editonal,
1a biografia se enmarca en una descripcion etnografica, la cual fue redondeada en el afio
mismo de su publicacion, cuando R. Pozas regresa, en el mes de junio, a reunir algunos
datos faltantes acompafiandose de Alberto Beltran, quien realiza entonces la dibujos y
grabados que se incorporan al texto.

Este trabajo etnogrifico es publicado posteriormente, en 1952, en ¢l Fondo de
Cultura Econémica, a instancias de José Luis Martinez, apareciendo en la serie “Letras
Mexicanas” dedicada a la literatura y atribuyéndosele Ia calidad de “novela” (Castro
Guevara, C. A. 1996 :115). Y entonces su impacto trasciende los medios antropologicos €
incide en la literatura mexicana, inclyso marca también la produccion literaria local en
Chiapas. La particularidad del aporte de R. Pozas desde el punto de vista de la literatura es,
para otro escritor y antropdlogo, la siguiente :

Los ojos de Pozas no son ya los ojos de un converso sino los de alguien
acostumbrado al sentido de lo universal, al sentido de lo diverso y miiltiple
dentro de lo universal, dentro de lo unitario. El indio no es para él “el
otro”, el diferente por antonomasia ; es el semejante, el par, aungue su
expresion cultural y material sea diferente, y en ocasipnes precaria. En
cuanto semejanie se le puede reconocer en igualdad de capacidades y
posibilidades, de solo mediar igualdad en las condiciones maveriales. Es,
por tanto, capaz de ser relator de su vida y, por lo mismo, dentro del texto,
acior. Es, al mismo tiempo, emtor de un discurso oral, aun cuando ro dé un
texto, y no lo es por la carencia actual de una mediacion : la de retraerse en
soledad a ejercer el oficio de la letra. Actor y narrador si lo es. Crea un
mundo verbal desele su vision y sus prejuicios, desde su propia orilla ! ya no
es el objeto de un discurso construide desde la orilla de “el otro”, ni desde
una ética {Morales Bermidez, 1. 1996 :123).

Resulta un tanto paradéjico que un texto escrito con un esfuerzo por describir la
dramatica realidad de los indios y con las herrarmentas analiticas de la etnografia logre una
fuerte presencia y un impacto decisivo en el ambito de la literatura de ficcion; 1o que nos
remite, por cierto, a las reflexiones sobre el papel de la literatura en la sociedad y en la
cuitura. Sin embargo, lo que me interesa subrayar es la calidad literaria de un texto escrito a
partir de fas técnicas de la etnografia y de una voluntad politica radical. El hecho central,

tanio para la Jiteratura como para la etnografia, es una narracion desde el punto de vista de
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un indio ; y si insistimos en poco mas en el Jado etnografico, nos encontramos como punto
de partida el establecimiento de un didlogo entre el investigador y un miembro de la
comunidad estudiada ; entre uno y otro hay un lazo amistoso que permite lograr precisiones
y extenderse en topicos que el etndgrafo considera importantes para sus fines técnicos.

La hegemonia tedrica del funcionalismo y del culturalismo en el campo de la
etrografia comienza a languidecer en México a partir de las criticas radicales desarrolladas
en el movimiento popular-estudiantil de 1968 ; el objeto de critica es menos la etnografia
en si y mas a sus relaciones con ef paternalismo de la politica indigenista y la enajenacién
romanticista del culturalismo, ambos discursos ligados muy cercanamente con el populismo
y el nacionalismo gubernamentales.

A Yo largo de la década de los aflos setenta se realiza unz profunda
transformacion de la investigacion y de la docencia en la comunidad antropoldgica
mexicana. En la ENAH se inicia un activo proceso de cambio en los planes de estudio,
impulsado basicamente por los estudiantes ; se sustituyen los cursos dedicados a cuestiones
antropologicas por otros centrados en topicos sociales y econémicos, son instaurados
entonces los seminarios seriados sobre El capital y otros temas del mamismo. La carrera
de Etnologia desaparece del programa, la materia misma de etnografia también es
eliminada en las diferentes carreras en las que se ensefiaba.

El languidecimiento de la etnografia en el marco del culturalismo y del
funcionalismo no es abreviado por una practica sobre bases tedricas nuevas ; buena parte
del trabajo de campo asume caracteristicas de activismo, la temdtica misma se centra en
cuestiones como las clases sociales en el campo, el caciquismo, los movimientos
campesinos y sindicales, y otros por el estilo. La antropologia marxista de procedencia
francesa que es ampliamente discutida en los medios profesionales y escolares no logra
establecer un didlogo a partir de la etnografia mexicana, lo que encontramos son
repeticiones y aplicaciones mecanicas de sus tesis

La emergencia de un nuevo paradigma comienza a perfilarse en la etnografia
mexicana a partir de los afios ochenta |, por una parte, se reabre la especialidad de Etnologia
en la ENAH con un grupo de profesores vivamente interesados en las propuestas del
estructuralisme francés ; por la otra, aparece un libro sobre las concepciones del cuerpo en

los antiguos mexicanos y sus relaciones con la cosmovision. Ideologia ¥ cuerpo humang,
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erudito tratado de Alfredo Lopez Austin publicado en 1980, expresa en una obra original y
sugerent¢ la apertura de un dialogo, desde las investigaciones historicas, con el
estructuralismo francés, sin que implique una aplicacion mecanica ni una asuncién décil.
De hecho, este trabajo no se define como estructuralista en ningun sentido, mas bien
expresa una orientacion marxista con toda claridad.

Lo cierto es que su efecto transforma las discusiones de la etnografia, la
etnologia, la etnohistoria y la arqueclogia; en el marco de las discusiones, que parecen
referirse a los mismos antiguos tdpicos, comienza de hecho a perfilarse un paradigma, una
perspectiva que parte de antiguas polémicas, como la del nahualismo, pero que introduce
nuevos conceptos y ofrece soluciones sorprendentes ; no sélo es evidente una nueva lectura
de la vieja etnografia, sino sobre todo se comienzan a configurar temas asi como
investigaciones que aportan propuestas y problemas que prometen resultados originales.

Un ejemplo con una rica informacibn etnografica en la que apreciamos este
proceso de cambio profundo y la emergencia de nuevos problemas, lo que corresponde al
impacto de un nuevo paradigma, lo encontramos en las investigaciones dedicadas a la
cosmovision. A desglosar y comentarlo dedicamos la Parte 2 de esta tesis.

Es decir, en tanto en esta Parte | hemos asumido una perspectiva general y
exterior de! desarmollo de fa etnografia, en el marco de la antropologia mexicana, y ésta a su
vez en el contexto de la historia y la cultura nacionales, en la Parte 2 realizaremos un
analisis desde dentro de la etnografia. Para ello nos proponemnos describir la configuracion
del campo tedrico de la cosmovisién y observar sy despliegue a lo largo de diferentes
investigaciones y de concepciones tedricas diversas, como un gran coro que en su
movimiento enriquece dialécticamente datos e interpretaciones tedricas. Con cllo tratamos
de avanzar en la discusion tedrica sobre la historia de la antropologia mexicana asi como en

aquella otra relativa a su constitucion epistemologica.
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Parte 2.

La cosmovision mesoamericana

2.1.Introduccidn

Las investigaciones etnograficas sobre la cosmovision constituyen un toépico
relativamente reciente en la antropologia mexicana, sobre todo si consideramos el marco
general de los estudios sobre Mesoamérica como un area cultural ; es decir en tanto espacio
de procesos histdricos, sociales y culturales. Es cierto que en la etnografia existia ya el
concepto de cosmologia, cuya importancia se limitaba a uno de los capitulos, o
subcapitulos, de una monografia, en el cual se reunian los datos relativos a los origenes del
mundo y a las explicaciones locales sobre las particularidades culturales de una comunidad
o sociedad determinadas.

L.a propuesta que sitiia a la cosmovision en un nivel de mayor profundidad,
como una matriz en la que se articulan las concepciones y las orientaciones relativas al
tiempo y al espacio, asi como a la configuracion de la persona, expresa un nueve momento
de caracter paradigmatico en los estudios mesoamericanistas que, trascendiendo el énfasis
empirista procedente del funcionalismo y el culturalismo con el cual surge, ileva a una
reconsideracion del rico acervo etnogrifico y abre a la discusidon las cuestiones
fundamentales las técnicas y los métodos en la etnografia.

El concepto mismo procede originalmente de la filosofia alemana del siglo
XIX, particularmente de la obra de Wilhelm Dilthey ; no sabemos, sin embargo, en qué
medida incide en las investigaciones etnograficas que realizan figuras importantes para la
etnologia mesoamericanista como Eduard Seler y Theodor K. Preuss. Lo cierto es que la
perspectiva gue habria de incidir en la antropologia mexicana es la de la etrologia francesa,
fundamentalmente la que tienc como referente la propuesta tedrica de Claude Lévi-Strauss ,
ia cual se remite al marco tednice de la sociologia fundada por E Durkheim y a las

originales aportactones a la etnografia hechas por Marcel Mauss De esta escuela etnologica
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tenemos como antecedente los trabajos de Jacques Soustelle, particularmente sus
investigaciones ctnograficas sobre los pueblos otomies (1939) y sus sugerentes
interpretaciones sobre la historia y la religion de los aztecas (1958 y 1982) ; con las cuales
se enriquece la discusidén mesocamericanista.

La obra de C. Lévi-Strauss revoluciona la teoria antropoldgica con una
intensidad tal que abarca otros campos de las ciencias sociales, la teoria literaria, y la
filosofia, entre otros campos del conocimiento. Su impacto en la antropologia mexicana es
mas bien retardado, la traduccion de sus obras es un buen indicador dei proceso gradual por
el que se hace presente en el ambito de la cultura mexicana, pues mientras que su primer
aporte a la discusion teorica, Les structures élémentaires de la parenté (1949) es
traducido al castellano en Espafia en los afios ochenta, la primera recopilacion de ensayos
con la que se sitda como un autor original y fundamental, fa Anthropologie Structurale
(1958), es traducida diez afios despues en Argentina. Los dos libros que sintetizan
brillantemente su propuesta teorica, Le totémisme aujourd’hui y La pensée sauvage,
aparecidos ambos en 1962, son traducidos y publicados en México en un orden inverso al
de su articulacion logica, pues en tanto que la apertura de la discusion contenida en El
totemismo en la actualidad aparece en 1965, su exposicion y conclusion, El pensamiento
salvaje, lo hace un afto antes, en 1964

No hay una reaccién advertible en los medios antropolégicos mexicanos,
auncgue sf la hay en los de la literatura, en los que destacan las figuras de Octavio Paz y
Tomas Segovia, poetas y escritores. Las discusiones sobre la cosmovisidn se abren,
paradojicamente, por la influencia de la etnologia francesa sobre el trabajo de un destacado
antropblogo estadunidense, especificamente de Marcel Griaule sobre las reflexiones de
Robert Redfield, quien a su vez promueve investigaciones etnograficas sobre la
cosmovision entre los pueblos mesoamericanos en los afios cincuenta.

Las propuestas estructuralistas de C. Lévi-Strauss como referentes centrales
para las investigaciones, desplegadas especificamente en el estudio de ia cosmovision,
aparecen en dos obras que no asumen dicha identidad tedrica, antes al contrario adoptan
una discreta distancia critica ; me refiero a Cuerpo humano e ideologia (1980) de Alfredo
L.opez Austin, y a La mitad del munde (1990) de Jacques Galinier. El hecho de situarse en

el centro de los planteamientos y de las perspectivas del estructuralismo para desarrollar sus
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originales investigaciones es precisamente la razén por ia cual impactan y revolucionan la
etnografia mesoamericanista, asimismo abren un campo de discusiones tearicas que apenas
comienza a configurarse. Incluso podemos afirmar que es gracias a las estimulantes
proposiciones que se derivan de tales trabajos que se reactiva la etnografia en México,
luego del letargo en que entra por las fuertes criticas a que se le somete en los afios setenta.

Sin embargo, estos dos autores inciden y generan una intensa discusion en un
campo que ya estaba configurado en la etnografia mexicana, aunque su estatuto tebrico no
se definia, ni mucho menos era puesto en el eje de una reflexion tedrica.

En esta parte de la tesis me propongo recorrer el proceso por el que se
construye este campo de investigacion en la etnografia mexicana. Para evitar una discusion
que me empantane en el vasto, complejo y difuso campo de los estudios sobre la religion en
los pueblos mesoamericanos, he decidido centrar mi trabajo en aquellos textos que asumen
explicitamente su referencia a la cosmovision. Es una postura evidentemente pragmitica,
pero me parece un punto de partida Gtil para posteriores discusiones y comparaciones con
los antiguos topicos de la etnologia de las religiones mescamericanas. Asi que en esta parte
haré una breve descripcion de los trabajos que constituyen el meollo de mis reflexiones
sobre la configuracién de este campo de la etnografia mexicana

En el conjunto de los trabajos dedicados al tema de la cosmovision en los
pueblos indios de tradicién mesoamericana en México podemos establecer una tipologia de
caricter metodolégico que nos permita ponderarlos en términos de sus propuestas y
planteamientos ; para elio los agrupamos en tres categorias: a) enszyos breves, b)
monografias comunitarias y c) investigaciones con una perspectiva regional. Con este
conjunto podemos considerar ya estatlecido el campo de la cosmovision en la etnografia
mesoamericanista y, como serd evidente en nuestra descripcidn, su potencial tedrico apenas
si comienza a ser desarrollado, de tal manera que no es dificil afirmar que estamos todavia
en una primera etapa. Aunque este juicio queda abierto a la discusion una vez expuesta la
descripcion que sigue.

Digamos de entrada, y a reserva de hacer referencias amplias mds adelante, que
el texto que funda el campoc ¢ inicia un muy rco didlogo con las investigaciones
etnograficas es Los peligros del alma. Yision del mundo de un tzoizil, escrito por Calixta

Guiteras y publicado primero en inglés, en 1961, y posteriormente en castellanc, en 19635
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Una buena parte de los ensayos breves es una primera, y entusiasta, respuesta a las
sugerentes contribuciones de este libro , asimismo las monografias comunitarias expresan
de diversas maneras, no siempre explicitas, su deuda. En cambio, en los trabajos con un
enfoque regional las referencias son remotas, cuando las hay.

El primer ensayo breve que aparece centrado en el tema de la cosmovision es
un espléndido texto escrito por Marcelo Diaz de Salas, Notas sebre la vision del mundo
enire los tzotziles de Venustiono Carranza, Chiapas (1963) en el que encontramos los
grandes temas que caracterizan este campo, tales son el del cerro sagrado y su ceiba como
axis mundi, en el que residen los espiritus de los santos y los nahuales del pueblo ; de su
interior brota constantemente agua y su acceso esta vigilado por una gran serpiente que lo
rodea. Da cuenta también de los tres niveles o “cielos” y de los personajes que residen en
cada uno, asi como de las tres épocas por las que ha pasado el mundo. Hace referencia a
dos tipos de entidades animicas; y sefiala la expresién profundamente etnocéntrica de
asumirse como los hijos del sol y de la responsabilidad de realizar los rituales
correspondientes para que el orden cosmico no se desplome {1963 : 265).

Tres afios despues encontramos dos interesantes ensayos que se plantean el
tema de la cosmovision , el primero de ellos es un apretado resumen presentado por lsabel
Kelly (1966), sobre los totonacos de la Sierra Norte de Puebla en el libro de homenaje a
Roberto ] Weitlaner El texto se divide en dos partes, una dedicada a reconsstruir las
concepciones cosmologicas de los totonacos de Eloxochitian, donde aparece tanto la
referencia a la arquitectura del universo, con sus niveles y los personajes que los habitan,
asi como una muy rica relacidon de datos relacionados con el tema de las entidades
animicas, o “nahualismo™, como se le conoce tradicionalmente La segunda parte trata de
las formas de cristianismo, asurniendo la presencia de un proceso gue produce el
sincretismo, o mezcela, de las creencias.

En el misme volumen George M. Foster, uno de los antropblogos
estadunidenses que ha influido marcadamente en la antropologia mexicana de muy diversas
maneras, plantea una alternativa al enfoque de Ja cosmovision, luego de hacer una fuerte
critica tanto al concepto mismo como & la monografia de Calixta Guiteras. A reserva de

delenerme con rnas detalle en esta critica, lineas abajo, aqui destaco la posicion desde la
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cual se hace, pues me parece significativa por representar una tendencia importante en la
etnografia.

En efecto, G. M. Foster encuentra el concepto de cosmovisién demasiado laxo,
poco confiable y en nada diferente al de cosmologia, establecido ya en la bibliografia
especializada. Asimismo refuta la suposicion de que la vision del mundo sea consciente
para los miembros de una comunidad determinada. Plantea que tales concepciones son mas
bien implicitas, dificilmente verbalizadas y afiade que las declaraciones de un filosofo
indigena escasamente pueden considerarse como una cosmovision, de la misma manera que
sus informaciones genealégicas no pueden ser llamadas estructura social (Foster, G. M.
1966 : 387).

A cambio, G. M. Foster propone el concepto de “bien limitado”, para lo cual
hace una breve descripcién con los datos de Tzintzuntzan, la comunidad campesina en la
que hizo una célebre investigacion. En un ensayo clasico para los estudios del
campesinado, G. M. Foster (1965) planteara esta misma idea, aplicada a todos los pueblos
campesinos, para lo cual emplea una extensa informacion de diferentes regiones del mundo.
Para entonces ya ha dejado muy lejos 1a discusion basada en los procesos historicos y las
configuraciones étnicas, su interés se remite al campo de los procesos socicecondmicos y
de fendmenos de caricter psicologico a nivel mundial. Es una propuesta que apunta a leyes
universales.

Otro espléndido ensayo que reacciona al libro d Calixta Guiteras es el de
Antonio Garcia de Leon {1969) sobre los nahuas de Pajapan, en Veracruz. Los datos
reunidos son parte de una investigacion lingiiistica, y ello le permite anticipar varios de los
topicos centrales sobre la cosmovision que aparecen cuando se publican aquellas
monografias que dan un lugar preponderante a las expresiones en la lengua india local. Asi,
da cuenta de una entidad animica, ¢l fo >nal o “sombra” gque aparece en relacién con la
enfermedad conocida como “espanto” y se atribuye a los chanecos o encanios.

Hay referencias a los nahuales, en el sentido propuesto por G. M. Foster
(1944) ; es decir, la existencia de especialistas con la capacidad de transformarse en
antmales predatorios. De los animales compaieros queda solamente el recuerdo, se les

menciona coma ligados a la “sombra™.



929

Una indicacion importante es la que se refiere a la distincion ritual de los
ambitos del cristianismo y de la religiosidad nahua, lo que muestra la ausencia de algin
tipo de sincretismo. Las caracteristicas de este contraste se marcan con el usc del incienso
para las ceremonias catolicas y det copal para las nahuas; lo mismo se observa en las
lenguas empleadas ; nahuatl para los rituales ligados a la cosmovision mesoameticana,
castellano/latin para los catdlicos. La muasica muestra también el mismo contraste : sones de
arpa y guitarra, sones “minuetes” con nombres de flores y animales para los santos
catdlicos ; tambor de madera con cuero de venado para los que recolectan miel en el monte
(Garcia de Leon, AL 1969 : 292).

Para los nahuas de Pajapan el universo se concibe como compuesto de tres
niveles : 1) la tierra, el lugar del hombre y de los seres y objetos que le rodean ; 2) el
mundo subterraneo, o Ta :logan, habitado por encantos y por unos personajes Ilamados
“chilobos”, en nahuatl bonchi, personajes peludos que tienen los pies para atras y gustan de
comer carne humana. Este inframundo esta gobernado por el Duefio de los Animales, gue
vive bajo el volcan de San Martin Tuxtla ; hay caminos y pueblos como los de Ia superficie,
pero sus habitantes son las familias de los chanecos. 3} El tercer nivel lo forma e! mar,
lugar de los encantos del agua y de los animales marinos, gobernado por el Principe
Tortuguita (Garcia de Ledn, A 1969 293, 296).

En el libro de homenaje a Frans Blom, el antropdlogo danés que se asienta en
Chiapas, aparecen tres ensayos dedicados a la cosmovision. El de Guido Munch (1983)
aporta una sugerente informacion etnografica sobre los nahuas y popolucas del sur de
Veracruz. Por su parte, Félix Biez-Jorge (1983) retne una buena informacion sobre los
zoques chiapanecos , y Mario Humberto Ruz {1983) aporta, a su vez, datos procedentes de
los pueblos tojolabales de Chiapas.

Los tres ensayos, junto con el de Isabel Kelly ya referido {(1966), comparten una
serie de caracteristicas que muestran &l estado de la discusién en un momento que todavia
podemos considerar como incipiente, pues el campo comenzaba a definirse con el libro de
Calixta Guiteras (1965) y la influencia que ejerce en la etnografia mescamericanista. En los
cuatro ensayos mencionados se parte de la suposicibn de que la cosmovision
mesoamericana esta cn proceso de desaparicidn, de tal suerte que solo se encuentran

“fragmentos” o “incoherencias” en el conjunto de creencias Se busca todavia la



cosmovision prehispanica, por lo que la etnografia se plantea como un objetivo importante
el rescate de esos despojos sobrevivientes. Para ponderar la veracidad de los datos se
recurre a la comparacion con los datos de Ia arqueologia y de la etnohistoria,

Por otra parte, los datos relativos a la cosmovisién proceden de declaraciones
de personas de diferentes comunidades, las que son reelaboradas por el investigador ; es
decir, no conocemos las palabras directas, sino resiimenes y parafrasis. Algunos términos
en la lengua local son transcritos, pero sin ningun intento de interpretarlos o glosarlos en
los términos mas generales de la cosmovision. La informacion reunida, con referencias
algunas veces muy interesantes, es presentada en una especie de collage que se supone
encuentra su logica en un modelo prehispanico generzl. Es decir, no se remite a la base
social en la que se inscribe la cosmovisibn ni se considera su contemporaneidad, su
especificidad histbrica y étnica en las condiciones actuales; asi como tampoco, su
articulacion con fa economia campesina y con la politica local y regional.

Esto lo podemos ver ahora gracias a las investigaciones posteriores, desde
luego, pero me parecen oportunos estos comentarios porgue, por una parte nos permiten ver
las concepciones sobre el tema en esos afios ; por la ofra, es en el trasfondo de esta
discusion que podemos apreciar en su justa perspectiva la contribucion de los trabajos
posteriores, 2 los que nos referiremos en lo que sigue.

El meollo de las investigaciaones etnograficas sobre la cosmovisin, sus
propuestas tedricas y, en algunos casos, novedosas estrategias metodologicas, se retinen en
diez monografias que tienen como referente una comunidad contemporanea y se plantean
explicitamente el tema de la vision del mundo. En cuanto a las regiones donde son
realizadas las investigaciones, reflejas los énfasis de la etnografia reciente, como por
ejemplo el hecho de que seis de ellas sean realizadas en Jos Altos de Chiapas, de las cuales
cinco son resuitado de los grandes proyectos llevados a cabo por las universidades de
Harvard y Chicago.

En mi opintdn, las tres monografias mas importantes por su rigor, por ia
onginalidad de sus planteamientos y por la riqueza de sus analisis son ; Los peligros del
alma (1965) realizada por Calixta Guiteras en San Pedro Chenathd, comunidad tzotzil ;
Ofrendas para los dioses (1979} de Evon Z. Vogt, en la que se consigna una densa

informacion sobre los rituales y la cosmovisién entre los tzotziles de Zinacantin, y ¢l
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trabajo de Alessandro Lupo, La tierra nos escucha (1995), que explora la cosmovision a
partir de un conjunto de plegarias en Yancuictlalpan, una comunidad nahua de la Sierra
Norte de Puebla.

El trabajo de Calixta Guiteras conjuga una serie de influencias y entabla una
serie de didlogos que remiten de una manera sugerente a las condiciones de su produccién,
Por una parte encontramos la relacion entre la autora y Sol Tax, de la Universidad de
Chicago, quien Hlega como profesor visitante y coordina un programa para la formacion
profesional de un grupo de estudiantes de la ENAH, a quienes entrena en los rigores y la
disciplina del trabajo de campo. Calixta esti entre tales estudiantes, y de su trabajo en
Chiapas bajo la supervisién de Sol Tax son resultado dos magnificos articulos sobre el
parentesco (Guiteras, C. 1947, 1951), en sendas comunidades altefas, asi como la
recoleccion de los primeros materiales etnogréﬁcos que posteriormente se integraran al
libro sobre la cosmovision. Esta experiencia serfa fundamental para plantear
adecuadamente, y con la profundidad necesaria, el anilisis de la cosmovision.

Un segundo dialogo, también fundamental, es el que se establece entre Robert
Redfield y Calixta Guiteras, por medio del cual el primero le transmite las ideas generales y
las inquietudes sobre la cosmovisién, asi como en la medida que avanza el trabajo de
campo y revisa los materiales reunidos, da indicactones sobre cuestiones a profundizar
incluso en las etapas finales del trabajo, la estructura del libro es producto del dialogo
intenso entre ambos.

El tercer didlogo, de igual trascendencia, es el gque se entabla entre Calixta
Guiteras y Manuel Arnias Sojom, el dirigente tzotzil con quien tiene una relacién de
compadrazgo , a lo largo de las entrevistas se van configurando los tépicos centrales y se
siguen diferentes pistas para construir el impresionante sistema, que nos es presentado
como la cosmovision de un pensador local, pero cuya calidad representativa se extiende a
los hablantes de tzotzil. Me parece que la intensidad de tales didlogos genera la densa
sustancia de que se compone el libro.

El segundo trabajo que podemos considerar fundamental y que constituye un
modelo de una tendencia teorica definida es Ofrendas para los dioses. Analisis simbélico
de rituales zinacantecos, publicado en castellanc en 1979, pues su edicion onginal en

ingleés es de 1976 Es uno de los mas importantes trabajos de Evon £ Vogt, fundador y
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director del proyecto de la Universidad de Harvard en Chiapas. Aunque este libro no es
precisamente una monografta, pues si bien se refiere a una comunidad especifica,
Zinacantdn, consiste del desarrollo a profundidad de varios temas que tienen como
referente principal la vision del mundo y el ritzal. De hecho esta posibilidad de ahondar en
temas de importancia tedrica estd apoyada en una amplia monografia (Vogt, E. Z. 1969) y
por una considerable cantidad de ensayos del propic autor acerca de temas relacionados con
los rituales entre los zinacantecos, como los ‘consignados en el libro publicado por el
Instituto Nacional Indigenista (Vogt, E. Z. 1966).

En Ofrendas para los dieses se presenta una sintesis de la cosmologia de los
zinacantecos (con lo que E. Z. Vogt retiene el antiguo término de la antropologia
culturalista, aunque por su argumentacién tedrica, apoyada en el estructuralismo francés,
remite mas bien a lo que aqui consideramos como cosmovisién) y selecciona temas en los
que realiza un minucioso analisis de los rituales implicados y del simbolismo inscrito en la
cosmovision. Tales temas son : los que llama rituales de casa y campo, que remiten a la
estructura simbélica de la vivienda y al ceremonial agricola ; los rituales de curacion, para
lo cual elige la ceremonia mas larga y compleja de las registradas ; ritvales hechos en los
pozos de agua de los parajes y varios rituales relacionados con el sistema de cargos
comunitario.

Tanto los temas tratados como la abundante informacién aportada enriquecen el
conocimiento sobre la cosmovisién de los pueblos de raiz mesoamericana y plantean
diversas cuestiones de relevancia para la reflexion tedrica. Sin embargo, este libro v la
mayor parte de las investigaciones realizadas en ei programa de la Universidad de Harvard,
hacen de la comunidad zinacanteca su universo de andlisis, sin considerar su insercién en
un sistema regtonal en el que conviven con otras comunidades tzotziles y tzeltales y con un

centro urbano que las articula en una entidad federativa, Chiapas, y a un pais.

La tercera monografia que consideramos en este grupo es la de Alessandro
Lupo, La tierra nos escucha. La cosmologia de los nahuas a través de las siplicas
rituales {1993) ; investigacion realizada dentro del programa de la Mision Etnolagica
Italtana en Santiago Yancuictlalpan, en el municipio de Cuetzalan, Puebla. La estrategia

seguida por A. Lupo parte del analisis de diez plegarias, a [as que prefiere [lamar siplicas
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rituales por especificar mejor su sentido, las cuales son pronunciadas por especialistas
locales. Registradas en el contexto en que se emiten, son grabadas, transcritas, traducidas y
analizadas, tareas en las que se apoya tanto en los propios especialistas como con otras
personas conocedoras de la lengua y de la cuttura comunitarias.

Este proceso tan suscintamente enunciado implica un enorme esfuerzo y una
gran constancia para conseguir 10s novedosos resultados que se nos presentan en el libro.
Asimismo, requiere también un trabajo etnografico amplio que respalde los analisis
centrados en las saplicas, lo que en este caso tiene como antecedente la investigacidn
realizada por Italo Signorini y el propio A. Lupo, Los tres ejes de la vida. Almas, cuerpo,
enfermedad entre los nahuas de la Sierra de Puebla (1989), donde se emplea
inicialmente esta técnica de andlisis de las shplicas, aunque el interés esta centrado en las
ceremonias de curacion.

Sin embargo, en la investigacion de A. Lupo el campo de la terapéutica es
referido en sdlo dos casos, una invocacion y una stplica; en tanto que los otro.s ocho
ejemplos dos se refieren a lo que Hama la “esfera doméstica™, relativas a la proteccion de la
casa y al fogén, y el resto a rituales vinculados con el ciclo agricola det maiz, a las que
denomina de la “esfera extradomeéstica”. A partir de todos estos materiales aparece una muy
rica variedad de referencias a la cosmovision, tanto en lo que se refiere a sus expresiones
espacio-temporales, como a la de los numerosos seres y fiterzas que imprimen su
dinamismo y vitalidad a la cultura comunitaria.

Tanto en la investigacion de A. Lupo como en la de E. Z. Vogt hay un manejo
cuidadoso de las lenguas implicadas, nahua y tzotzil, sobre todo A. Lupo por apoyarse
fundamentalmente en el discurso nahua y en las metéforas propias del contexto ritual.

En el conjunto de las diez monografias comunitarias dedicadas explicitamente
al tema de la cosmovisidn hay dos que se refieren a sendas comunidades zapotecas : la de
Charles M Leslie, Now We are Civilized. A Study of the World View of the Zapotec
Indians of Mitla, Oaxaca (1960) y la de Michael Kearney, Los vientos de Ixtepeji
Concepcion del munde y estructura social de un pueble zapoteco (1971) La primera de
eltas forma parte del programa que impulsa Robert Redfield entre sus estudiantes para

dirigirse al trabajo de campo y estudiar la cosmovision bajo la inspiracién del libro de
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Marcel Griaule, Dios de Agua (1987); en dicho programa se encuentra la investigacion y el
libra correspondiente de Calixta Guiteras.

En efecto, Ch. Leslie se instala en Mitla a lo largo de un afio, entre 1953 y
1954 La eleccion de esa comunidad zapoteca, situada en el extremo oriental del Valle de
Oaxaca, obedece a la existencia de una investigacion etnogrifica realizada en los afios
treinta por E. Clews Parsons (1936), con lo que el trabajo podia ahora centrarse en la
concepcion del mundo. Desafortunadamente la lengtia empleada exclusivamente es el
castellano y el investigador acepta como ciertas las insistentes declaraciones de sus
informantes en las que afirman no ser ya indios, sino “civilizados™. No obstante, en el texto
aparecen diversas referencias que aluden a la presencia de una cosmovision de raiz
mesomericana, las cuales no son profundizadas por haberse limitado a la perspectiva desde
el castellano y de observaciones mas bien superficiales.

Por su parte, Michael Kearney (1971) realiza su trabajo de campo en el pueblo
serrano de Ixtepeji, Oaxaca, en varias temporadas que van de 1965 a 1970, y se plantea
también el estudio de la cosmovision y sus relaciones con la organizacion social de la
comunidad. E| criterio principal en el que se apoya su definicién de la visién del mundo es
el de los valores, con lo que se atiene a lo que ya G. M. Foster habia indicado sobre la
continuidad, con un nuevo nombre, de la antigua “cosmologia” (Foster, G. M. 1966) El
propio M. Kearney reconoce en su texto el linaje tedrico al que se adscribe, el més ortodoxo
de la antropologia cultural.

Aparecen en este libro numerosos topicos relacionados con la cosmovisién
mesoamericana, aunque el autor se mantiene dentro de los limites empiricos de la
comunidad; es decir, no establece comparaciones con materiales etnograficos de otras
regiones que le permitan reconocer los aspectos comunes. Asi, se refiere a los “aigres” y al
“susto”, a los que relaciona tanto con el pasado mesoamericano como con fa nocion
hipocritica de los humores, traida por los europeos, a los que atribuye la presencia de los
conceptos de “frio” y “calar”.

Es lamentable que las investigaciones etnograficas sobre los pueblos zapotecos
interesadas en conocer su visida del mundo se hayan mantenido en una condicion
superficial, atenidas a los limites del castellano, pero sobre todo sin asumir la existencia de

una logica diferente sugerida en los propios datos que consignan. Hay en ambas
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monografias un acentuado empirismo que desdefia la rica discusion sobre la tradicion
mespamericana, particularmente en el caso de Ixtepeji, donde la situacion recuerda mucho
las condiciones de Pinola, comunidad tzeltal de los Altos de Chiapas, estudiada por Esther
Hermitte (1970a y b}, pues aqui también los nahuales vigilan durante la noche.

La investigacidn de Gary H. Gossen, Los chamulas en el mundo del sol.
Tiempo y espacio en una tradicibn oral maya (1979), dentro del programa de la
Universidad de Harvard en Chiapas, se propone estudiar las tradiciones narrativas locales y
su relacion con la cosmologia. El énfasis en la cosmologfa es con el fin de apoyar ¢n este
marco e} conocimiento de las categorias de la narrativa en los propios términos dados por la
lengua y la cultura tzotziles de Chamula. Me parece que este trabajo mantiene la
concepeion tradicional de la antropologia cultural, en la que la cosmologia forma parte de
una serie de categorias con igual importancia, como la organizacién social y la estructura
politico-religiosa. Es decir, hay una diferencia con el concepto de cosmovisién procedente
de la filosofia, en ]a medida en que se sita en un nivel de mayor profundidad, una especie
de matriz espacio-temporal en la que se inscribe el conjunto social, en este caso la
comunidad, y desde la cual reproduce y recrea su cultura.

De hecho G. H. Gossen (1979) no se propone realizar un estudio sobre fa
cosmologia, mucho menos de la cosmovision, y lo que pretende es apoyarse para reconocer
la tipologia de los géneros narrativos chamulas. Su primer capitulo, La comunidad, sintetiza
la informacién etnografica, incluida la cosmologia, y es la fuente de informacién para
propositos comparativos ; el resto del libro se dedica a la descripcion de los géneros de la
tradicién oral de Chamula. Llama la atencidén que la discusion acerca de las entidades
animicas, es decir de la definicion local de persona, no se incluya ; lo que hace, por cierto,
en un muy interesante ensayo, Animal souls and human destiny in Chamula (1975).

También como parte del programa de la Universidad de Harvard, la
investigacién de Kazuyasu Ochiai en Larrdinzar, comunidad tzotzil, Cuando los santos
vienen marchando. Rituales piblicos intercomunitarios tzotziles (1985), se orienta al
analisis de los sistemas de wvisitas de santos en un conjunto de comunidades tzotziles,
teniendo como eje de referencia su organizacién politico-religiosa. Aun cuando la
cosmovision no es el tema principal explicito en el trabajo, inscribe en ella la organizacion

politico-religiosa y plantea muy intersantes temas en los que se¢ da un estrecho vinculo, de
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tal suerte que estudia varios rituales, relacionados con el sistema de cargos, en los cuales se
muestra la compleja articulacion del simbolismo manifiesto con principios generales de la
cosmovisién. Es decir, se analiza el papel de la jerarquia politico-religiosa en la
reproduccién y actualizacion de la vision del mundo. La potencialidad de esta propuesta es
la razon de incluir este trabajo entre los que configuran el tema de la cosmovision.

Una larga plegaria recogida en una ceremonia terapéutica entre los tzotziles de
San Pablo Chalchihuitan, transcrita en tzotzil y traducida al castellano por varios
colaboradores, y con el apoyo del propio especialista, da pie para un original trabajo de
Ulrich Kohier, quien en su libro Chonbilal Ch’ulelal-Alma vendida. Elementos
fundamentales de la cosmologia y religion meseamericanas en una oracion en maya-
tzotzil (1995), hace un valioso aporte en €l campo de la metodologia, pues es el primero
que efectia una glosa que revela categorias importantes para la cosmovision. E! libro fue
publicado en aleman en 1977. Es tan rico el material contenido en la plegaria que U. Kéhler
usa sOlo una parte y deja pendientes diversas pistas.

Me parece que ¢l tipo de interpretacidon que realiza es un tanto discutible, pues
refleja un antiguo enfoque en el que se extrapolan los datos etnograficos para resolver
cuestiones de indole arqueoldgica y etnohistorica. Sin embargo, la estrategia de
investigacion resulta altamente productiva, y de hecho nos es asequible gracias al desarrollo
de las técnicas de registro y manejo de los datos. Esta es la técnica que siguen tanto
Alessandro Lupo (1995), cuyo libro ya mencionamos, y Pedro Pitarch (1996), a quien
ahora nos referiremos, con propuestas y preguntas que, en mi opinién, revolucionan la
antigua polémica sobre el nahualismo.

En Cancuc, comunidad tzeltal de los Altos de Chiapas, Calixta Guiteras
pretendia eriginalmente hacer su trabajo de campo sobre la cosmovision, aprovechando sus
buenas relaciones con el cacique Miguel Ordbiiez ; pero las dificultades encontradas la
obligarian cambiarse a Chenalhé. Muchos afios después, en 1989 y 1990, Pedro Pitarch,
bajo la direccion de Gary H. Gossen, se convierte en ayudante de un prestigioso curandero
y recoge muy ricos materiales relativos a los rituales de curacion, principalmente plegarias,
con lo que aborda el espinoso tema de las entidades animicas con resultados sorprendentes

En su libro, Ch’ulel : una etnografia de las almas tzeltales (1996), P Pitarch desarrolla
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una original reflexion y dedica un capitulo, el sexto, para transcribir una larga plegaria, en
tzeltal, traducida al castellano, describiendo el ritual de una ceremonia de curacion.

Finalmente, he incluido en este conjunto de monografias dedicadas a la
cosmovision la tesis doctoral de Johannes Neurath, Las Fiestas de la Casa Grande:
Ritual agricola, iniciacién y cosmovisién en una comunidad wixarika (T+apurie/Santa
Catarina Cuexcomatitin), 1998. El objetivo de esta investigacién, realizada en una
comunidad huichola del Estado de Jalisco, es describir y analizar el ciclo ceremonial en
torno al trabajo agricola e intepretar su simbolismo en el marco de la cosmovisidn. Sin
duda es la primera investigacion extensa realizada entre los huicholes y en la que se dedica
particular atencion a los rituales conocidos regionalmente como mitotes, término del
néhuatl, lo que en lengua huichol se {lama reixa, vistos en su compleja trama y en las
significaciones de su movimiento ciclico. La rica informacion contenida en este trabajo nos
permitira reconocer una parte de los grandes temas que componen el campo teorico de la
cosmovision en los estudios mesoamericanistas, como se indicard con cierto detalle mas
adelante.

Ahora nos referiremos al tercer tipo de investigaciones dedicadas a la
cosmovisian, la que corresponde a los trabajos con una perspectiva regional Es decir, ya no
es la comunidad e! referente Gnico para conocer y analizar la cosmovisibn, sino que se
remiten a una instancia mayor. En dos de los libros el ambito significativo es el de la
lengua, nahuatl y tojolabal, sin delimitar el espacio abarcado, excepto por ocasionales
referencias a varias de las comunidades de donde proceden los datos especificos. El unico
trabajo que establece una delimitacion espacial con precision es el de Jacques Galinier, La
mitad del mundo. Cuerpo y cosmos en los rituales otomies (1990).

En su extensa investigacion, J. Galinier se ubica en las comunidades otomies de
la Sierra Madre Oriental, en una region donde confluyen los limites de los estados de
Puebla, Hidalgo y Vercruz Aqui el imbito etnografico es una vasta drea que forma parte de
una regidén significativa para la historia mesoamericana, la Huasteca, aunque también
aparece como una referencia constante el comjunto de pueblos otomianos del Aliiplano
Central. Este es, en mi opinion, el trabajo de mayor importancia para la etnografia de los
pueblos indios de raiz mesoamericana en México, pues nos ofrece una vision amplia,

estructrurada y original de la cosmovision, asi como plantea diversas cuesliones que
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resultan significativas para la teoria y para la metodologia de las investigaciones
etnogrificas. A él nos referiremos mas adelante, en el capitulo comrespondiente.

Por su parte, Carlos Lenkersdorf hace un interesante, y muy pelémico,
planteamiento sobre la relacion entre algunas categorias gramaticales y fa cosmovision de
los pueblos tojolabales de Chiapas. Su libro, Los hombres verdaderos. Votes y
testimonios tojolabsles. Lengua y sociedad, naturaleza y cultura, artes y comunidad
cosmica (1996) recibié el Premio Anual de Ensayo Literaric Hispanoamericano Lya
Kostakowsky 1994. El punto de partida que propene es muy sugerente, pues se relaciona
con la antigua discusion en torno a la hipdtesis Sapir-Whorf, ya que se trata de “presentar la
cosmovision de un pueblo a partir de las relaciones entre estructuras lingiiisticas y
socioculturales” (Lenkersdorf, C. 1996: 24); aunque aclara en seguida que este es el
objetivo general de un proyecto que esta en sus inicios.

Por ultimo, una investigacién que penetra incisiva y brillantemente en la
cosmovision a partir del léxico es la de Sybille de Pury-Toumi, realizada entre los pueblos
nahuas orientales, en la que estudia con detalle las implicaciones cosmologicas de varios
conceptos del nahuatl, para lo cual elige aquellos que van a la base de las concepciones mas
generales. Con el fin de respaldar sus observaciones hace sugerentes comparaciones con
otros regiones donde se habla la misma lengua e incluso con el material etnohistérico que
constituye el ndhuatl clasico. Me parece que este texto, De palabras y maravillas. Ensayo
sobre la lengua y cultura de los nahuas (Sierra Norte de Puebla), publicado en 1997,
nos abre una muy atrayente perspectiva para el conocimiento de la cosmovision a partir del
estudio Aguroso y profundo de la lengua, en particular de la lexicografia y de las metiforas
que nos conducen 2 los espacios significativos para los miembros de una legua y de una

cultura especificos.
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2.2. Antecedentes

El concepto ‘“vision del mundo” o “cosmovision” tiene diferentes
connotaciones segun la lengua en que se enuncie; G. Aguirre Beltran, uno de nuestros
mayores tedricos, gustaba de usar un latinajo, imago mundi, aunque sin precisar su
particularidad frente a las versiones de las otras lenguas. En inglés el término usual es el de
worldview, que me parece de implicaciones mas restringidas que el de “cosmovisién”,
usado también por cierto en la etnologia francesa, aunque de una manera reducida. La
mayor elaboracion habria de darse en la filosofiz alemana de fines del siglo XIX y
particularmente en los trabajos de Wilhelm Dilthey (1833-1911), los que se situan en la
escuela historicista que distingue a las Ciencias de la Naturaleza de las del Espiritu. Esta
corriente habria de imprimir una marca notable en el desarrollo de la antropologia en los
Estados Unidos, en lo que conoceriamos posteriormente como el “culturalismo™ que parte
de Frans Boas y sus discipulos.

El término aleman, Weltanschauung seria el eje de las reflexiones filosdficas de
Dilthey y de sus aportes tedbricos ; €s interesante apuntar la indiciacién que nos hace el
filosofo espafiol Julidn Marias quien, en la introduceién que escribe a la publicacion de
algunos textos de Dilthey, encuentra que su obra constituye parte de una discusion y un
didlogo con dos autores que le anteceden y que tienen actualmente una renovada presencia
en las ciencias saciales de fin de siglo, Nietzsche y Bergson. Autor, éste tiltimo, a quien C.
Lévi-Strauss habria de hacer jugar un papel muy sugerente en su discusién sobre el
totemismo, al encontrar no solo la anticipacién a la respuesta gue propone, sino porque
reconoceria un semejante discurrir en un “sabio Dakota™ cuyas palabras son recogidas por
un etndgrafo de fines del siglo XIX (Lévi-Strauss, C. 1965 :142-143).

El trabajo de Dilthey forma parte de una reflexidn filosofica sobre “1a vida™, y
es en el contexto de esa discusion que situa su elaboracton,

toda hombre histirico tiene lo que flama Dilthey una Weltanschauung, una
ider 0 una concepcton del mundo, que no es primariamente  una
construccion memal Lo filosofia, la rehgion, el arte, la ciencia, las
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convicciones politicas, juridicas o sociales, son elementos, ingredientes o
manifestaciones de la idea del mundo ; pero ésta, como tal, es algo previsio
¥ anterior, que tiene como supuesto general la realidad de la vida misma : la
ultima raiz de la concepcion del mundo —dice Dilthey—es la vida. Y esta
vida no puede entenderse sino desds si misma : el conocimiento no puede
retroceder por detrds de la vida. Por esto su método va a ser descriptivo y
comprensivo, explicative y causal, y su forma concreta serd la intepretacion
o hermenéutica —uno de los mds fecundos temas de Dilthey—(Marias, J.
1990 :28).

Por esta referencia entrevemos el reencuentro de esta perspectiva en la
antropologia posmederna, particularmente en Clifford Geertz y su Intepretacién de las
culturas (1987) que ha impactado profundamente la discusiébn contemporanea. Sin
embargo, nuestra hilacion habra de llevarnos por otros rumbos, antes de llegar al presente,
pues la construccion tematica y tedrica de la cosmovisién en antropologia tiene sus propias
veredas ; una de ellas corresponde a tos trabajos de la etnologia francesa, 1a que si bien no
retoma el concepto de la filosofia alemana, si funda una perspectiva de analisis que habra

de reencontrarse con el cascarén alemén precisamente en los estudios mesoamericanos.

221.La etnologia francesa

La fundacion de una de las mas importantes corrientes tedricas de la
antropologia contemporanea correspornde a Emile Durkheim y sus discipulos, agrupados en
torno a la revista Année Sociologique. Las propuestas que constifuyen su nucleo central se
continian hasta el presente en los trabajos de Claude Lévi-Strauss, come é misme lo
reconoce en su discurso inauvgural de la Catedra de Antropologia Social del Colegio de
Francia, en 1960 (Lévi-Strauss }968).

La elaboracién de las propuestas tedricas en la direccion de la etnologia habria
de ser realizada por Marcel Mauss, cuyo trabajo fecunda una buena parte de la
investigacion etnolégica francesa del siglo XX, Resuftan fundamentales sus propuestas
sobie el “hecho social total” y acerca de la busqueda de las *“*cateporias wnconscientes”,

consideradas importantes en las cuestiones relativas a la magia, la religion y la lingiiistica
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(Lévi Strauss 1968 :xxiv). Con respecto a la primera, nos dice Lévi-Strauss, resulta de

menor importancia la nocion de totalidad que la manera especifica en que Mauss la

entiende :

En Ingar de aparecer como un postulado, la totalidad de lo social se
manifiesta en la experiencia : instancia privilegiada que cabe aprehender en
el plano de la observacion, en ocasiones bien determinadas, cuando “'se
agita...la totalidad de la sociedad y de sus instituciones”. Ahora bien, esta
totalidad no suprime el cardcter especifico de los fenomenos, que siguen
siendo "a la ver juridicos, econdmicos, religiosos e inclusive estéticos,
morfologicos”, dice Mauss en el Essai sur le don ; de modo que ella
consiste, finalmente, en la red de interrelaciones funcionales entre todos
estos planos (loc cit).

El trabajo de campo y su ubicaciébn en ese vasto universo europeo de lo

“primitivo” llevan a Mauss a trascender, con su concepeion de totalidad, la falsa oposicion

del historicismo aleman entre las ciencias fisicas y las humanas.

La bisqueda de las causas se completa en la asimilacion de wuna
experiencia, pero ésta es, a la ves, externa e interna. La famosa regla de
“considerar los hechos sociales como cosas” corresponde al primer
momento, que es verificado por el segundo...La posibilidad de ensayar en si
mismo la experiencia intima del otro no es mas que uno de los medios
disponibles para obtener esta ultima satisfaccion empirica, cuya necesidod
sienten igualmente las ciencias fisicas y las ciencias humanas : 1al vez
menos una prueba que una garantia (op cit ;xxvi).

Uno de los primeros trabajos en que se presenta de una manera muy sugerente

la propuesta de la etnologia francesa es el ensayo De quelques formes primitives de

classification, escrito conjuntamente por Durkheim y Mauss y publicado en 1903 en la

revista Année Sociologique ; en él se maneja una extensa bibliografia etnografica, sobre

todo la australiana, que habria de jugar un papel central en la formacidn de la tradicién

etnologica francesa. Las ideas aqui contenidas habrian de ser retomadas y ampliadas por

Durkheim en su obra clisica Las formas elementales de la vida religiosa, publicada en

1912, y cuyo eje es el analisis de las relaciones entre la estructura social y la clasificacion

simboiica.

Comg lo apunta Rodney Needham en su introduccién a la version inglesa del

ensayo de Durkeim y Mauss .

The theoretical significance of the essay, finally, secures it a permanent
place as a sociologreal classic. Iis great meril. and one which outweighs all
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its faults, Is that it draws attention, for the first time in sociological enquiry,
to a topic of fundamental importance in understanding human thought and
social life (Needham, R. 1963 :xxxiv).

El impacto del ensayo puede seguirse en numerosas y notables obras
etnologicas de la primera mitad del siglo XX, algunas de las cuales son enumeradas por
Needham, y entre las cuales encontramos tal vez el primer trabajo en el que se hace una
descripcion y un anilisis de la cosmovisién de un pueblo mesoamericano, el articulo de
Jacques Soustelle El' pensamiento cosmoldgico de los antiguos mexicanos.
(Representacion del mundo y del espacio), publicado en francés en 1940 y traducido al
espaiiol en 1982, en que aparece, con otros ensayos, en el libro El universo de los aztecas
(Soustelle, J. 1982).

En dicho ensayo efectivamente Soustelle remite a fa obra pionera de Durkheim
y Mauss y a otros autores de la misma tradicion tedrica, asi como argumenta de la
siguiente manera su enfoque :

El estudio del pensamiento cosmolégico de los antiguos mexicanos, de su
representacion del mundo, se impone tarde o temprano al etndlogo que se
interesa por las civilizaciones indigenas de Mesoamérica. El lugar que la
cosmologia ocupaba en las preocupaciones tedricas y en cierlas prdcticas
de esos pueblos era de primera importancia ; la mitologia, la astronomia y
la adivinacién, la ciencia del calendario, impregnada de religion y de
magia ; el ritual que regulaba las fases mds importantes de la vida privada y
de la vida colectiva, estin dominados por ciertas concepciones, ya difusas,
ya elaboradas de una manera muy compleja y refinada. No es posible captar
claramente los caracteres distintivos de esas civilizaciones, que se cuentan
entre lay mdy elevadas del Nueve Mundo, sin reconstituir tan complelamente
como sea posible esas imdgenes y esos conceplos cosmologicos (Soustelle, J.
1982 :94).

Vale la pena afiadir aqui que el propio Soustelle (1937) es también el autor de
una primera sintesis etnografica de los pueblos otomies ; para ello realizaria un cuidadoso
recorrido por toda el drea otomiana para reconocer sus fronteras y sus vanedades
regionales. La conjuncién entre la perspectiva tedrica de la cosmovision y la experiencia de
campo habria de darse posteriormente en la obra de Jacques Galinier, en un trabajo de una
importancia extraordinaria al que nos referiremos con detalle mas adelante ; por ahora
consignemos estos encadenamientos que expresan la profundidad temdtica de una

propuesta que ahora nos resulta novedosa y prometedora.
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Sin embargo, no es la obra de Soustelle la que impactaria las investigaciones
etnogréficas mesoamericanas, por lo menos no directamente, sino otro autor, discipulo de
Marcel Mauss y de Paul Rivet, quien lo haria de manera indirecta, mediado por el interés y
las reflexiones de Robert Redfield, antropologo de la Universidad de Chicago cuya
actividad ha dejado una densa impronta en la antropologia mexicana. Pero no adelantemos
visperas y regresemos al grupo de etnélogos franceses de 1a entreguerra, entre quienes esta
el autor al que ahora nos referiremos, Marcel Griaule.

En una remota aldea del pueblo Dogon, ahora parte de la Repiblica de Mali,
pero en los afios treinta todavia dentro def imperio colonial francés en Africa, un viejo
cazador, ciego a consecuencia de un accidente con su arma, se habia preparado por afios
para hablar con ¢l etnologo Marcel Griaule, quien desde 1931 visitaba la regién junto con
otros especialistas que estudiaban la cultura y recolectaban toda clase de objetos de arte de
las poblaciones del Sudan Francés Las vicisitudes de la Segunda Guerra Mundial obligaron
a la suspension de los trabajos de investigacién, que fueron reiniciados en 1946. Fue
entonces que Griaule entraria en contacto con el cazador, Ogotemméli, y realizaria treinta y
tres entrevistas en las que se le reveiaria toda una cosmovision de extrema complejidad. En
cada entrevista se avanzaba sistematicamente en la descripoidn de una concepcion del
mundo que expresaba una filosofia profundamente arraigada en la lengua y la cultura de los
dogon.

E! material etnografico reunido era de una enorme riqueza y auguraba el
descubrimiento de otros ambitos de la cultura de los dogon ; lamentablemente Ogotemméli
moriria al afto siguiente, el 29 de julio de 1947 Griaule publicaria el texto de las
entrevistas en un libro que marca decisivamente las investigaciones etnogrificas y plantea
numerosos problemas de orden tedrico y metodologico ; en efecto, Dieu d’eau. Entretiens
avec Ogotermméli (1948) llamaria ripidamente la atencion de los especialistas y provoca
diversas respuestas. Hay que destacar la intencién del autor de dirigirse a un piblico
amplio, no especialista, por lo cual el texto carece de referencias bibliograficas asi como de
descripciones técnicas sobre la lengua de los dogon.

En una edicion posterior, Genevieve Calame-Griaule subrayaria ias
aportaciones realizadas por este libro, como son - el destacar la importancia del mito y la

cosmologia ; mostrar la inmensidad y complejidad del pensamiento simbolico en los
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pueblos africanos ; precisar la complejidad de las nociones de persona ; y sefalar el papel
central de la palabra en la cosmovision dogon.

La naturalera de la palabra, su origen divino, su papel a la vez metafisico y
social, sus relaciones con los elementos del cosmos y la persona, son otros
tantos datos nuevos y originales que debian lNamar la atencion de los
investigadores sobre la importancia de estas nociones en las culmras
tradicionales (Calame-Griaule, G. 1987 :8).

El texto de Marce! Griaule es ciertamente impresionante, tanto por la calidad
literaria de} mismo como por la bien organtzada y gradual descripeion de una cosmovision
muy elaborada, pues entreteje de una manera muy sugerente el universo de la cultura
dogen. Un hecho que Hama la atencion es el papel otorgado al cuerpo humano como un
principio organizador de las relaciones sociales y de la definicion de aspectos
fundamentales de su concepcion del mundo. Asi, la imagen de la sociedad, en su forma y
en sus origenes, remite al cuerpo. En un esfuerzo por transmitir estas tdeas Ogotemméli
acude a un esquema, elaborado sobre el piso con la ayuda de algunas piedras:

Deposito las piedras una a una, comenzando por la que correspondia a la
cabeza y por las ocho dugué principales, una por cada antepasado, con las
que sefald las articulaciones de la pelvis, los hombros, rodillas y codos,
dando prioridad al lado derecho; las piedras de los cuatro aniepasados
varenes estaban situadas en las articulaciones de la pelvis y de los hombros,
es decir, en lo alto de los miembros; las otras cuatro, que corresponden a
las cuatro hembras, en las cuatro articulaciones restanies.

—La orticulacién —declaré el ciego—es lo mas importante del
hombre {Griaule, M. 1987:52).

Relacionados estrechamente con este esquema aparecen tanto numeros como
colores, cuya significacién es sefialada en diferentes partes del relato, refiriéndolos a los
mitos correspondientes.

El mundo mismo y el asentamiento del poblado se remiten también al cuerpo:

—La aldea —dijo Ogotemméli—debe extenderse de norte a sur, como un
cuerpo de hombre tendido sobre su espalda.. la cabeza es lo casa del
consejo, levantada sobre la plaza principal que es el simbolo del primer
campo... Al norte de la plaza se levama la fragua, tal como se ubicaba la del
herrero civilizador.. Situadas al este y el oeste, las casas para las mujeres en
periodo de menstruacion, redondas como matrices, son las manos. las
grandes casas de familia marcan el pecho y el vienmre, Los altares comunes,
construidos al sur, son los pres (op cit:95).
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El granero que se contruye en cada casa habitada por las familias de la aldea
hace referencia en su arquitectura tanto al universo, y al lugar que corresponde a los dioses,
como a las interioridades del cuerpo :

El granero era como una mujer, tumbada sobre la espalda que era el sol ;
los brazos y piernas levantados sosteniendo la terraza, imagen del cielo. Las
dos piernas se situaban en el lado norte y el sexo estaba sefialado por la
puerta del sexto escalon. El granero y todo lo que encerraba era pues la
imagen del sistema del mundo del orden nuevo, y su movimiento estaba
representado por el de los érganos interiores. Estos absorbian los alimentos
simbolicos que seguian el orden de la digestion y de la circulacion
sanguinea (op cit :41).

La bibliografia etnografica generada por Griaule y su equipo es considerable ;
el abundante material reunido durante el trabajo de campo ha dado pie a diversas
publicaciones especializadas. El propio texto de las entrevistas ofrece un excelente material
de por si complejo y tico en sugerencias para la especulacidn tedrica. Aunque,
indudablemente Dieu d’eau tiene un lugar privilegiado y también un lado polémico en que
se le ha custionado desde diferentes perspectivas.

Resulta interesante el que este libro haya impactado a la etnografia mexicana
indirectamente (y una de sus mas evidentes consecuencias es el libro clasico de Calixta
Guiteras al que nos referiremos mds adelante con cierto detalle) Lo cierto es que la
discusion sobre la cosmovision no ingresaba a los medios mexicanos antes de dicha obra |
no obstante, una prestigiada editonal mexicana habia publicado en 1959 un wvolumen
dedicado precisamente a las cosmovisicnes de algunos pueblos africanos, el que habia
aparecido en inglés cinco afios antes, bajo la coordinacién editorial de Daryll Forde (1959).
En este libro se incluye un capitule dedicado a los dogon escrito por Marcel Griaule y
Germaine Dieterlen ; y ahi se consignan diversas aspectos de [a cosmovision y el siguiente
sefialamiento :

El hombre es la imagen, no solamente del primer principio de la
creacion, sinc asimismo del universo existente..Dado que la
condicion de una persona refleja la condicion del universo, todo lo
que afecta a uno de ambos tiene repercusion en el otro ; es decir,
de algtin modo pueden ser concebidas lodas las acciones del
hombre y todas sus circunstancias como estrechamente ligadas al
Sfuncionamiento de las cosas en general (Griaule, M y G. Dieterlen
1659 1 146-147)
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Sin embargo, la forma en que es realizada la investigacion etnografica y las
implicaciones tanto metodolégicas como las de orden politico abren a ia discusién una
gama amplia de cuestiones, particularmente en el contexto actual en el que se ha
impugnado el viejo enfoque positivista que atribuye al observador una distancia y una
objetividad que estan lejos de ser efectivas. A esto afiadamos un hecho bésico, el caricter
colonial del contexto en el que se realizan las investigaciones de Griaule, condicion en la
que la propia personalidad vy su estilo de trabajo encajarian perfectamente.

Marcel Griaule habia sido piloto de aviacion durante la Primera Guerra
Mundial y esto le daria una perspectiva que influiria en su percepcion de la investigacion
etnografica, tanto en la elaboracion de planes y mapas, como en la técnica misma de hacer
reconocimientos aéreos para sus objetivos cientificos. Todavia en 1946, como ocupante de
la primera céitedra de etnologia en la Sorbona, gustaba de presentarse con su atuende de
militar. Fue también consejero de la Union Frangaise, la institucion que realizaba la
politica colonial, en Ja que participaria como experto y conocedor de lo que era bueno para
Africa (Clifford, J. 1983).

La experiencia del encuentro con Ogotemméli seria definitiva para el trabajo de
Griaule, transformaria radicalmente su metodologia del trabajo de campo, aunque no los
supuestos basicos, como lo sefiala convincentemente James Clifford, quien distingue lo que
ttama : los dos “paradigmas” , el de la primera etapa, de caricter basicamente documental,
es decir de recopilacion de todo tipo de datos por métodos respaldados en una posicién
autoritaria ; y €l de la segunda etapa, que adquiere una calidad iniciatica, el investigador se
convierte en un discipulo, comentador y traductor del sabio o especialista local.

A la estrategia documental corresponde una aproximacion a los informantes
caracterizada por la agresividad, el cuestionamiento, el interrogatorio presionado, a la
manera judicial.

Like a psychoanalyst, he beguins to see patterns of resistance,
Sforgetfulness, and omission not as mere obsiacles, but as signs of a
deeper structuring of the truth...For Griaule, the deep structure of
resistances is nol specific to an inter-subjective encounter, but
derives from a general source, the rides of “custom™ (Clifford, j.
1983 :136).

Luego del encuentro con el cazador ciego, Griaule cambiaria su manera de

acercamiento ;, ahora reconoceria la autoridad de algunos informantes v la necesidad de



117

convertirse en escriba y comentador de sus reflexiones. Sin embargo, permanece el
supuesto de la existencia de un conocimiente secreto que, si antes habia que extraer con
métodos matizados por la violencia, ahora habia que conseguir por la exégesis de una
narrativa llena de simbolismos y referencias mitoldgicas. Aqui se llega a una cuestion que
ha planteado constantemente la antropologia posmoderna ;Quien es el autor del texto 7 (Es
la etnografia de Ogotemméli o de Griaule ? Evidentemente el libro de Griaule toca las
fibras mis sensibles de las investigaciones etnogrificas; aunque la primera lectura
constituye una experiencia deslumbrante en la que se reconoce la complejidad, la
orginalidad y la belleza de un sistema de pensamiento que incita a buscar otros sistemas
semejantes ; el propio Griaule adviette que esta asombrosa cosmovisién no es de ninguna
manera un fendmeno excepcional, pues los datos de otras regiones africanas indican su
existencia.

No obstante los evidentes dones del libro, su recepcion por parte de numerosos
antropélogos ha estado marcada por la critica, que Clifford resume de la siguiente manera :

The work of Griaule and his followers is one of the classic achievements of
twentieth-century ethnography. Within certain areas of emphasis its depth of
comprehension and completeness of detail are unparalleled But given its
rather unusual focus, the extreme nature of some of its claims, and the
crucial, problematic role of the Dogon themselves as aclive agents in the
long ethnographic process, Griaule's work has been subjected to sharp
criticism from a variety of standpoints. Some have noted its idealistic bias
and its lack of historical dynamism.. British social anthropologists have
raised skeptical cuestions about Griaule's fieldwork, notably his lifelong
reliance on translators and on a few privileged informants attuned o his
interests (whose initiatory knowledge might not be readily generalizable to
the rest of society). Followers of Malinowsla or Evens-Pritchard have
missed in Grigule's work any sustained atlention to daily existence or
politics as actually lived, and in general they are wary of a too perfectly
ordered vision of Dogon reality (Clifford, J. 1983 :124).

No obstante lo adverso de estos juicios, hechos desde el rigor y la larga
tradicion etnografica de sus autores, €l texto de Griaule entusiasmaria a Robert Redfield y

lo llevaria a apoyar a varios de sus estudiantes para que realizaran investigaciones bajo la

tematica de la cosmovisién Esto es lo que veremos en el siguiente apartado.
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222. La tradiciéon culturalista

El planteamiento tedrico que funda la antropologia en los Estados Unidos y
domina su desarrollo en la mayor parte dei siglo XX es el que construye Frans Boas, junto
con sus discipulos, y tiene como eje el concepto de cultura, desarrollado mas en
consonancia con las aportaciones de la filosofia alemana que con las definiciones y
propuestas de E. B. Tylor, autor ubicado entre los fundadores de la antropologia en el
marco de su primer paradigma, ¢l evolucionista. Contra las concepciones generales del
evolucionismo, en las que se disefia el desarrollo de la humanidad en una secuencia que va
dei salvajismo a la civilizacibn, habria de enfilarse una buena parte de la critica boasiana
incidiria en la determinacion de un exigente empirismo que fructificaria en Ia configuracién
del trabajo de campo como una de las técnicas basicas de la investigacion etnografica.

El trabajo de Boas habria de constituirse en una amplia argumentacion
cientifica contra el racismo que domina el pensamiento y las acciones de las potencias
europeas y para ello despliega numerpsas investigaciones que abarcan desde la
antropologia fisica, para desmentir las presunciones sobre la inferioridad racial de los
pueblos ajenos a la tradicion cristiana occidental, la lingiistica antropologica, dedicada
tanto a estudiar, clasificar y comparar las lenguas amerindias, como a mostrar su extrema
complejidad y diversidad, hasta la etnologia y la etnografia, orientadas a describir las
culturas liamadas “primitivas”, es decir distintas a la europea occidental y a sus extensiones
en los otros continentes, y a establecer sus procesos histéricos por métodos novedosos
disefiados por la comparacion rigurosa y controlada.

Contra la concepcion racista que atribuye una inferioridad al pensamiento de
jos pueblos “primitivos”™, y que forma parte de la pesada herencia etnocentrista de los
antropdlogos europeos, habria de lanzarse Paul Radin, alumno de Boas, y particularmente
contra as propuestas del francés Lévy-Bruhl sobre el pensamiento pre-logico de los
“primitivos”. En 1926 P. Radin publicaria un grueso volumen con una amplia
documentacion etnografica, muestra de las elaboradas construcciones inielectuales y

lingiiisticas de los indios americanos, apoyandose en buena parte en sus propias
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investigaciones, En dicho libro sefialaria que su intencidn era contrarrestar las suposiciones
sobre el bajo nivel de inteligencia de los pueblos primitivos, la condicién colectiva que
anuta el individualismo de sus miembros, la ausencia de pensadores y filosofos, asi como
de una clase intelectual (Radin, P. 1957 ). Insiste, ademas, en la necesidad de escuchar la
voz de los propios pensadores nativos, no interpretarlos ni resumirlos en funcién de los
intereses del propio observador.

Las consideraciones de Pavl Radin forman parte de otros trabajos desarrollados
por los discipulos de Boas a partir de investigaciones de campo y de la preocupacion
general para establecer las especificidades culturales por medios estrictamente cientificos.
Con el fin de caracterizar a las culturas como conjuntos y reconocer sus particularidades
Ruth Benedict acudiria a conceptos derivados de la filosofia de Nietzche y a otros de la
psicologia para proponer la perspectiva de las “configuraciones culturales” y establecer una
tipologia, como la que ella misma ofrece a partir de las concepciones del referido filosofo
aleman.

En un sentido semejante, las investigaciones de Margaret Mead tratan de
entender los procesos psicologicos en diversos pueblos islefios del Pacifico del sur, y para
elio emplearia técnicas novedosas para ese tiempo como el TAT (Test de Apercepcion
Temaiica) v las manchas de Roscharch. Tendencia ésta que conduciria a los temas centrales
para la antropologia de los afios treinta y cuarenta en Estados Unidos, tales como los de
“personalidad basica™, “personalidad modal” y “cardcter nacional”. Hay una evidente
influencia del psicoanalisis freudiano, aunque distorsionado y depurado de sus
implicaciones subversivas. Todo ¢llo, en fin, dirigido a entender los procesos mentales de
pueblos muy distantes de la tradicion del pensamiento cristiano occidental y tentendo como
matriz conceptual basica a la teoria boasiana de la cultura.

La lingfiistica antropolégica boasiana tiene entre sus mas tmportantes tedricos e
investigadores de campo a Edward Sapir, quien en diversas publicaciones mostraria las
particularidades y la complejidad estructural de las lenguas amencanas. Lno de sus
discipulos, Benjamin Lee Whorf, plantearia un relativismo lingiiistico, especialmente a
partr de sus estudios de la lengua Hopi, que llevaria a una reflexion sobre las categorias
gramaticales y sus relacidn con el pensamiento (Carroll, 1. B. 1956). Esta es la propuesta

que seria conocida en los medios antropologicos como la “hipétesis Whorf-5apir”™ y que
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abriria una rica discusion, asi como influiria, afios después, en diversas investigaciones
situadas en en ¢l campo de reflexion que reune los temas de “lengua y cultura™

Sin embargo, los trabajos inspirades en estas preocupaciones, dentro del
culturalismo y la lingiiistica estructural en los Estados Unidos, explorarian cuestiones muy
especificas, mds cercanas a la lingiistica, pues planteaban problemas muy complicados
para al empirismo dominante. Los mayores logros, me parece, se refieren a la etnociencia,
es decir a trabajos en tomo a las clasificaciones botanicas y zoologicas, al parentesco, como
el anilisis componencial, asi como a otros temas acotados por el enfoque de [a lingiistica.
No se internarian en [as profundidades de la filosofia y el lenguaje, como las que dominan
¢l estructuralismo y arraigan sélidamente en la tradicién etnolégica francesa.

Quien mantendria una preocupacion filosofica desde la antropologia y la
elaboraria en sus investigaciones, proyectindola en varios de sus discipulos, seria Robert
Redfield; a quien no podemos identificar como discipulo de Frans Boas, aunque si un
interlocutor de sus planteamientos y continuador de varias de sus propuestas. Formado en
ta Universidad de Chicago, bajo la influencia de los estudios de ecologia urbana de Robert
E. Park y sus colaboradores, Redfield haria aportes sustanciales para las investigaciones
antropotogicas, sobre todo las realizadas en el area mesoamericana, particularmente en
México y Guatemala. Una de sus més importantes propuestas metodologicas es la de los
estudios de comumdad. De hecho el realizaria una de las primeras investigaciones de
campo en México teniendo como sujeto de estudio a una comunidad campesina nahua,
Tepozilan, en ¢l estado de Morelos.

El trabajo de campo que efectha en Tepoztlan, en 1926, cristalizaria en una
monografia etnografica que subraya aquellas caracteristicas de su cultura que articulan y
otorgan coherencia a la vida comumnitaria (Redfield, R. 1930). Aunque en declaraciones
muy posteriores lo declararia un trabajo de juventud, previo a la propuesta teorica sobre el
continuum folk-urbano, reivindicaria el enfoque y las preocupaciones en que se apoya para
su realizacion (Redfield, R. 1960:133-148). Su mayor importancia, me parece, es el inicio
de las reflexiones metodolégicas y tedricas acerca de la comunidad, asi como el
establecimiento de un modelo para el trabajo de campo en las comunidades indias de
México. Ello sera mostrado elocuentemente en sus investigaciones llevadas a cabo en la

Peninsula de Yucatin, en las que ubica a la comunidad en el proceso de cambio social y
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cultural, estableciendo un esquema tebnico que tendria como sus modelos polares a una
comunidad “tribal” y a un centro urbano cosmopolita, la ciudad de Mérida.

Como resultado de sus investigaciones de campo en Yucatdn, Redfield
publicaria tres libros, sobre los cuales haria una seric de reflexiones metodologicas y
tedricas en textos posteriores y que nos ofrecen una magnifica oportunidad para situar sus

preocupaciones y sus intereses acerca de la cosmovision.

223. Redlield y la cosmeovision

La mais grande y ambiciosa investigacion dirigida por Robert Redfield habria
de realizarse bajo los auspicios de la Camegie Institution of Washington en la peninsula de
Yucatan a partir de 1930 ; era la parte etnoldgica y socioldgica de un proyecto que se habia
iniciado desde 1916 por Sylvanus G. Morley, dedicado especificamente a trabajos de indole
arqueologica y epigrafica, a los que también se agregarian otras pesquisas dedicadas a
cuestiones de antropologia fisica, botanica y otros

Las investigaciones de Redfield se prolongarian a lo largo de la década de los
afios treinta, lapso en el cual se extenderian también a Guatemala y a Chiapas. Se abria asi
un importante capitulo en el estudio de la historia y la cultura de los pueblos mayas ; pero
habia algo mas que un interés estrictamente académico, pues como lo indicarian los
estudios de Brunhouse, particularmente su biografia de Morley (Brunhouse, R.L. 1971),
habia yn interés de caricter geopolitico que llevaria al propio Morley a realizar labores de
espionaje.

El interés de Estados Unidos por la region maya se vincula con fa disputa por el
control econémice, politico y militar del Caribe, region dominada practicamente desde el
siglo XVII por Inglaterra, la cual estableceria sus enclaves en Jamatca, en la Mosquitia, es
decir  la costa atlantica de Nicaragua y Honduras, y en Belice, lo que antes de su
independencia, en 1984, se llamaba Honduras Britanica,

iL.a constitucion de los Estados Unidos como potencia mundial a lo largo del

siglo XX y su proyecta hegemonico hacia el continente americano impendria una logica
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imperial a su politica y una presi6n creciente hacia los paises europeos con posesiones en
esta region. Asi, durante el periodo que separa a las dos guerras mundiales, el avance sobre
el Caribe, que tiene un momento fundamental en la guerra con Espaiia, en 1898, por la cual
se posesiona de Puerto Rico, ocupa un lugar muy importante en la consolidacién imperial,
misma que habria de desplegarse a plenitud precisamente luego de la Segunda Guerra
Mundial, coyuntura en Ja cual, como lo sefiala oportunamente Eric Wolf (1964), se realiza
una transformacién sustancial en las investigaciones antropoldgicas, pues luego de la era
boasiana, que llega hasta 1940, cuando muere dicho patriarca cientifico, y como
consecuencia de la reorganizacion mundial que sigue a la firma de la paz, las instituciones
de investigacién antropologica se incorporarian al nuevo proyecto colonial y se
multiplicarian en una escala exponencial, cambiando el tono romantico previo a la guerra
por uno mas pragmatico y de mayor diversificacion tematica y tedrica.

Cuando Redfield llega a Yucatan, en 1930, para iniciar sus investigaciones,
conoce a Alfonso Villa Rojas, quien se desempefiaba como maestro rural en la poblacién
maya de Chan Kom, cercana a Chichén Itza, donde estaban las instalaciones del proyecto
de la Camnegie. Pronto Villa Rojas se convertiria en colaborador de Redfield y ambos
realizarian la investigacion etnogrifica de Chan Kom, cuya monografia apareceria
publicada en 1934 (Redfield, R. y A Villa Rojas 1934). Luego Villa Rojas realizaria
estudios profesionales de antropologia en la Universidad de Chicago y en otras
instituciones de Estados Unidos, para finalmente ocupar un puesto de investigador en la
propia Camnegie.

Dentro del proyecto dirigido por Redfield, en el cual nutre con una amplia
documentacién etnografica su propuesta del continuum folk-urbano, Villa Rojas se
dedicaria también a hacer trabajo de campo entre los mayas rebeldes cercados militarmente
en ¢l entonces Territorio de Quintana Roo. Esta investigacion introduciria diversas vy
delicadas tensiones entre Morley, Redfield y el propio Villa Rojas por las presiones
politicas y militares generadas entre los rebeldes mayas, el gobterno mexicano, las
pretensiones impenales de los Estados Umdos y las \odavia vitales, para esa época, de la
Corona Britanica (de lo cual nos da una primera y magnifica version Paul Sullivan, 1991)
El resultado es una de las mejores etnografias sobre los pucblos indios mexicanos y

particularmente sobre los pueblos mayas rebeldes, cuya cultura tomaria matices propios
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tanto por ¢l aislamiento a que es sometido como por haber organizado una estructura
politico-militar con fines defensivos que le daria una cierta autonomia (Villa Rojas, A.
1945).

Redfield realizaria una sintesis y una comparaciéon de los cuatro lugares
estudiados, considerados como momentos del proceso de cambio desde la comunidad
llamada folk a la ctudad, con Tusik y Mérida como sus extremos, y Dzitds y Chan Kom,
como intermedios, el primero mas urbano y el segundo mas bien campesino. El libro
resultante (Redfield, R 1941), uno de los trabajos clisicos de la antropologia
mesoamericanista, realiza la comparacion de los sitios estudiados a través de diferentes
cuestiones tefnz’uicas, a cada una de las cuales le dedica uno de los doce capitulos que lo
componen.

Aparece entonces un capitulo que anticipa ya la cosmovisidn, aunque no con
ese nombre todavia, el capitulo V (The Villugers View of Life), en el cual se consigna la
perspectiva campesina maya describiendo las creencias relacionadas con el trabajo en la
milpa y con las etapas culturalmente significativas del ciclo de vida ; la intencion es, como
lo indica el titule del capitulo, ofrecer la la vision del propio maya, su concepcion del
universo y de sus relaciones con las fuerzas sobrenaturales que lo dominan

Otros capitules, que ahora constderamos mas relacionados con la cosmovisidn
pero que en el libro referido aparecen como temas separados, son el cuarto, que describe Ia
transformacion del sistema de creencias en que se conjugan las tradiciones maya y
cristiana, el décimo, relativo al ciclo festivo, y el decimoprimero, que trata de las
concepciones médicas tradicionales.

Cuando Redfield regresa a Chan Kom, en 1948, realiza una investigacion
etnografica durante seis semanas, a pantir de la cual desarrolla una larga reflexion acerca de
los cambos observados y dedica uno de los capitulos, el ltimo, a referirse a 1o que Hamaria
el ethos de la comunidad, en el que encuentra una similitud con el que caracteriza al
protestantismo, religion de la cual el propto Redfield es participante. Si bien el concepto de
ethos implica una aproximacion filoséfica a la cultura, no remite necesariamente a la
cosmovisién, come lo aclararia posteriormente en otros escritos refacionados con estas

cuestiones, a las que nos referiremos en seguida. Ethos es entendido como un sistema de
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valores, construido localmente, a escala de la comunidad campesina, en lo que se incluyen
aspectos de caracter ético, entre otros mas (Redfield, R. 1950).

La referencia directa a la cosmovision habria de hacerla Redfield en 1952,
cuando expresa la reaccidn y entusiasmo que le provoca el libro de Marcel Griaule, en el
que consigna las emntrevistas con el pensador dogon Ogotemméii. Dedica entonces una
larga reflexion a da vision del mundo que publicaria en los Proceedings of the American
Philosophical Society (Redfield, 1962) y envia un memorandum a Michael Mendelson,
que realizaba investigaciones etnograficas bajo su direccion, para indicarle se dedicase a
reunir datos referidos a la visién del mundo de un indio guatemalteco. Este es también el
afio en ¢l que le envia una carta a Calixta Guiteras para invitarle a realizar una investigacion
sobre la vision del mundo de un indio de alguna comunidad de los Altos de Chiapas. En su
carta, Redfield le menciona a Cali Guiteras el libro de Griaule, Dieu d’eau y le envia una
copia del memorandum para M. Mendelson {Guiteras, C.1965).

Para 1957 Redfield escribe un pequefic ensayo sobre el pensador y el fildsofo
en las sociedades primitivas, recuperando la reflexion de Paul Radin e incorporando la
distincion hecha por I. Berlin en el campo de la literatura entre el pensador disperso, al que
simboliza con la zorra, y el centrado en un plan maestro al que remite todas sus actividades,
el erizo. El texto es publicade postumamente (Redfield, R. 1964} y expresa una sene de
interesantes consideraciones en ¢l marco de los estudios antropologicos. Sin embargo, me
parece que la mayor reflexién realizada sobre la cosmovisién, particularmente sobre sus
implicaciones tedricas y metodologicas, y con referencias especificas tanto a sus propias
investigaciones como g otras que consideraria relevantes para el tema, la encontramos en el
libro en el que se dedica a analizar las diferentes maneras de abordar a la comunidad, The
Little Community (Redfield, R. 1960}, en ei que el capitule V1. An ontlook on life, defire
y comenta la cosmovision.

En ninguno de sus textos se refiere a los resultados de las mvestigaciones que
sus alumnos realizaban en varias comunidades, las que seguramente estaban todavia
madurandose. Redfield falleceria en octubre de 1958 Lo que si es evidente en los diversos
escritos que aluden a la cosmovisidn, es el seguimiento de una preocupacion presente desde
sus primeros trabajos en torno a la mentalidad de los pueblos estudiadas, sea que [a vea en

la perspectiva del proceso de cambio desde la pequefa comunidad a la heterogeneidad de la
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urbe, sea que trate de entender las categorias especificas, los sentimientos particulares y ios
razonamientos, arraigados en la matriz cultural en la que descansa la distintividad
comunitaria.

En su primer texto dedicado a la cosmovision la define como [a imagen o
perspectiva que es caracteristica de un pueblo ; es decir, la concepcion que tienen los
miembros de una sociedad acerca de las caracteristicas y propiedades de su entorno. Es la
manera en que un hombre, en una sociedad especifica, se ve a si mismo en relacion con el
todo, es la idea que se tiene del universo. Cada cosmovision, afiade, implica una
concepcion especifica de la naturaleza humana. Aqui propone que el término de
cosmologia se remita a la concepcion del mundo realizada por un pensador especializado
(Redfield, R 1962).

En el ensayo postumo, Thinker and Intellectual in Primitive Society, reconoce
la distincidn entre el filésofo y el hombre de accion ; recupera, asimismo, el interés de Paul
Radin por sefialar individuos particulares en las sociedades “primitivas” que se dedican, por
temperamento, a actividades intelectuales y cuyas producciones creativas constituyen un
objeto de la etnografia.  Estos intelectuales son los pensadores que elaboran ideas e
imagenes de su tradicién cultural, consiguiendo resultados coherentes y abstractos El
hombre de accian, en cambio, no se pregunta por el significado de los acontecimientos ni
los integra en sistemas de pensamiento

Hay aqui una larga referencia al trabajo de Griaule y de sus colaboradores, asi
como un reconocimiento de la condicion de fildsofo profundo al cazador dogon que ofrece
al etndloge francés una cosmovisidn extremadamente compleja y elaborada. Finalmente,
apunta que si bien en las sociedades “primitivas” existe una tendencia en atribuir una
sabiduria 2 los ancianos y a los especialistas rituales, asi como a quienes desarrollan
practicas artisticas, ellos se distinguen de los pensadores, es decir los intelectuales que
elaboran diversos campos de su cultura {Redfield, R. 1964)

La inststencia en el intelectual como agente activo de la construccion de una
cosmovision te permitira 2 Redfield establecer un contraste entre lo que llama ethos y lo
que, en inglés, reconoce como nutlook on life o world view  Asi, al referitse al ethos
sefala :

Indeseribing ethos one describes the cosmos within, but 11 15 that cosmos ay
Jeli and judged 1o be right or wrong, good or bad, desirable or not 1o be
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desired by the human being of the community studied. Ethos requires the
investigator to take an inside view that is very deep and very broad, It makes
him share the intimacies of conscience and the villager’s feelings of shame
or guilt. It sends him to consider the views and feelings of people about all
is around them in so far as values are aftached to these views and
Jeelings... Ethos is a precommitment by the outside investigator to look at
values as the leading mode of the personal and social life. Ethos is a
conception in which the normative aspect of hurman experience is in advance
given priority, allowed at the ousider’s decree to give order fo the whole
(Redfield, R. 1960 :85,86).

Acerca de la cosmovision que, apunta, bordea con el ethos, la caracteriza de la

siguiente manera, y sefiala la forma de conocerla :

It is the attention to the native s conceptions of the cognitive along with the
normative and the affective that distinguishes the world view from other
conceplions for describing the whole reality. World view is the philosopher's
approach to the whole. In attempting to describe a little community in terms
of world view the outsider withholds his suggestions for systematizing that
whole until he has heard from the natives. The outsider waits. He listens to
hear if one or many of the natives have themselves conceived an order in the
whole. it is their order, their categories, their emphasis upon this part
rather than that which the student listens for. Every world view is made of
the stuff of philosophy, the nature of all things and their interrelations, and it
is the native philosopher whose ordering af the stuff to which we, the outside
investigators, listen (op cit :88)

Cuando Redfield hace referencia a los estudios sobre [a cosmovisién encuentra
que lo que existe son breves bosquejos descriptivos cuyos datos no son analizados y
carecen de alguna concepcién sistematica que permita continuar las breves reflexiones o
comentarios que s¢ hacen. Hay, desde luego, una diferencia entre la cosmovision como
principio organizador y el reconocimiento de la vigencia de un pensamiento filoséfico,
como lo subraya al referirse al ensayo que Clyde Kluckhohn publicara sobre la filosofia de
los indios navajos (Kluckhohn, C. 1949).

Indudablemente, ¢l paso siguiente que habria de proponerse Redfield seria e
de realizar investigaciones de campo para sustanciar sus reflexiones y descubrir este
aspecta de la cultura, y de la filosofia, que tanto le apasiona y marca profundamente su obra
antropolégica. Tiene, sobre todo, ante si los trabajos de Marcel Griaule y particularmente
el libro que le impacta y recomendaria a Cali Guiteras, Dieu d’eau. En esto tiene que ver,

aparentemente, Michael Mendelson, quien habia estudiada en Paris con Maurice Leenhardt
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y el propio Griaule, y luego se trasladaria a Chicago para hacer una investigacion entre los
indios del lago de Atitlan, en Guatemala, bajo la direccién precisamente de Robert
Redfield.

Ademas del proyecto de Mendelson, que se realizaria finalmente en Santiago
Atitlan, y el de Calixta Guiteras que, luego de un intento por hacer trabajo de campo en
Cancuc, comunidad tzeltal en la que ya antes habia estado y a la que Redfield consideraba
la “mas primitiva” entre las de los Altos de Chiapas, se desarrollaria finalmente en San
Pedro Chenathd, tzotzil, habria una tercera investigacién impulsada por Redfield con
Charles Leslie, otro de sus estudiantes de Chicago, la que se llevaria a cabo en Mitla,
poblacion zapoteca del Valle de Qaxaca. Los tres trabajos han sido publicados y
constituyen las primeras investigaciones orientadas fundamentalmente al estudio de la
cosmovision entre las comunidades mesoamericanas. Adelantemos que los resultados
serian muy desiguales y solamente el trabajo de Calixta Guiteras lograria desarrollar las
ideas que Redfield habia planteado de una manera muy general ; y con el esfuerzo de
ambos, en un dialogo que les lleva varios afios, se conseguiria preparar la primera
etnografia sobre la vision del mundo, que funda esta tematica en Mesoamérica.

Lo que parecia el mejor prospecto para realizar la investigacion que Redfield
imaginaba habria de naufragar en una serie de dificultades que conducirian a otras
cuestiones En efecto, Michael Mendelson, estudiante franco-inglés que conocia la
tradicion de Griaule, se dirigiria a Guatemala y se asentaria en la poblacién de Santiago
Atitlan, de lengua tzutujii. Su trabajo de campo abarca de octubre de 1952 a julio de 1953

Al final de esta permanencia volvi a Inglaterra y escribi mi tesis para
Chicago en la London School of Economics. Ef resultado fue un “texto
fargo™ de mas de 500 pdginas que terminé en 1956. Al fin de cuentas se
concluyo que éste era demasiadp extenso para publicarlo y se me sugiric
que produfera un lexto mds corto de unas 100 pdginas, adecuado para el
doctorado y para incluirlo eventwalmente en un libro (Mendelson, M.
1965 :10).

Mientras estuvo en el campo, Mendelson sostuvo una nutrida correspondencia
con Redfield y en ella se expresasia el gradual desencanto de éste ultimo ante las
dificultades del primerg y la adopcion de una linea de investigacion que no respondia a los
intereses tniciales. Asi, Mendelson decide centrarse en la cofradia y en los conflictos

religiosos , nunca encontrg a un informante que correspondiera al filosofo | en ello tene
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que ver el que no hablara la lengua tzutujil, lo que limitaba sus posibilidades, pues los
especialistas religiosos eran en su mayoria monolingiies. Ademas, parece que le resultaba
practicamente imposible ponerse en el lugar de los atitecos, pues declararia que si los
especialistas le ocultaban informacién referente a la magia y a las curaciones, ello era

porque se daban cuenta muy bien de que un europeo educado
probablemente sabia mds que ellos acerca del cuerpo humano, entre otras

cosas, y por ello temian ser avergonzados. Esto se aplica bien asimismo a

olros aspectos de la vision del mundo, incluso los cosmogonicos (op cit :19).

El gjemplo de los trabajos de Griaule estaba en el centro de las gsperanzas de

Redfield, como lo revelaria en una carta que le escribiera a Mendelson luego de recibir los

primeros informes de campo :
No espero que usted descubra un Ogotomelli, pero sy’ que usted principie sus
anolaciones sobre algun aspecto de la forma en que un individuo o unos
cuantos definen su mundo de los vivos y de los muertos, por incierto y
Sluctuante que sea el modo en que lo hagan.. (op cit :15),

Todavia mas distante de las expectativas de Redfield estaria la investigacion
que realizd Charles M. Leslie en Mitla, pueblo en el que se instala, junto con su esposa y su
hijo de cuatro afios, de mayo de 1953 a mayo de 1954  La cleccién de este lugar era la
existencia de una anterior monografia hecha por Elsie Clews Parsons {1936), lo que Je
ahorraba el trabajo etnografico general y le permitiria centrarse en el tema de la
cosmovision. Sin emnbargo, el efecto fue mis bien negativo, en mi opinion, pues aceplaria
las ideas de Parsons sin la menor critica; pero también pesaria el que hiciera su
investigacion en espafiol, cuando la lengua de la comunidad es el zapoteco.

La mayor limitacion del trabajo de Leslie es la de adoptar 12 version de los
zapotecos de Mitla, dirigida al exterior, a tal grado que lo que el titulo del libro significa
para los lugarefios, Now We Are Civilized, es ya no somos indios, como lo indica el propio
autor en el texta (1981 :63). Las referencias a las historias sobre el diablo y los sitios en
que reside, el ntual de “pedimento™ de Afo Nuevo, el destino de las almas de los muertos,
las creencias sobre los brujos, y la vigencia de enfermedades como ei “susto” y el “mal de
0jo”, entre otras, apuntan a todo un complejo cosmologico que remite a la visién del
mundo, las cuales, desde el espafio} y las declaraciones de sus informantes, Leshe

encuentra como datos fragmentarios, superficiales y mezciados con las concepeiones del
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cristianismo , las escasas referencias a términos del zapoteco resultan igualmente
sugerentes.

Asi que, el interés de Redfield se concentraria definitivamente en las
investigaciones de Cali Guiteras. Podemos reconocer todo el complicado proceso de
elaboracién de Los peligros dei alma gracias al Epilogo que Sol Tax escribicra y se
incluye al final del libro (Guiteras, C. 1965). El punto de partida es la carta por la cual
invita a Calixta a realizar una investigacion sobre la vision del mundo en Cancuc, en lo que
por cierto tiene mucho que ver la cercania y experiencia de Sol Tax. Esta carta, fechada el
11 de septiembre de 1952, es acompafiada det ensayo The Primitive World View, que
publicara en ese mismo afio Redfield, y del Memorandum a Mendelson, en donde se
sintetizan los objetivos de la investigacién sobre la cosmovisidn,

Luego de numerosas vicisitudes, narradas en ¢l referido Epilogo de Tax, y del
envio de materiales, asi como del intercambio de una correspondencia por la que Cali
Guiteras interpretaba las diversas indicaciones, el 26 de septiembre de 1953 Redfield le
escibiria

El documento me complace en sumo grado. Ha conseguido usted mucho mas
de lo que yo esperaba. No creo gue haya otro documento igual en lo que se
refiere a ningun campo de trabgje en la etnologia lalinoamericana.. El
extravrdinario valor que para mi tiene el documento radica en el hecho de
que procede en su totalidad de un solo informante, y se encuentra en un
orden de pensamiento que es el resultado de una serie de entrevistas con un
solo investigador (Guiteras, C. 1965 : 298).

Asi pues, con el trabajo de Calixta Gutieras sobre la cosmovision de un tztozil
de San Pedro Chenalho, iniciaremos ia descripcidon y discusion que constituye la parte

central de esta tesis.
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23, La etnografia chiapaneca

La discusion acerca de las caracteristicas y las diversas implicaciones de las
cosmovisiones enire {os pueblos mesoamericanos tiene indudablemente una de sus mas
sustanciosas vetas en la muy rica informacion etnografica de las comunidades de los Altos
de Chiapas; no solo se han publicado siete de las diez monografias dedicadas
especificamente a la cosmovisidn, sino también se han explorado diversas cuestiones que
aluden de una manera u otra a los temas que estan en la base de toda la discusion.

Protagonista de una parte de la historia de las investigaciones antropologicas en
Chiapas, en lo que puede considerarse la profesionalizacion, el lapso que comienza en
1940, y mas particularmente con la llegada de los antropélogos de la Institucion Carnegie,
de la Universidad de Chicago y de la Escuela Nacional de Antropologia e Historia, Calixta
Guiteras haria diversas y valiosas contribuciones a la etnografia antes de involucrarse en el
proyecto de Redfield sobre la vision del mundo.

El punto de partida es 1a “expedicion etnografica” que realizara Sol Tax al
municipio de Zinacantan, en 1942, con un grupo de estudiantes de la ENAH, a la que habia
llegado como profesor visitante. Tax era de los discipulos de Radcliffe-Brown formados en
la Universidad de Chicago durante la estancia del fundador del funcionalismo britinico |
incorporado al equipu de trabajo de Redfield, realizaria diversas investigaciones en las
comunidades indias de Guatemala y, dentro de los proyectos para abarcar a los pueblos
mayenses de Chiapas, dirigiria una temporada de trabajo de campo como parte del
entrenamiento para la formacian de investigadares. Entre los alumnos que le acompafian a
Chiapas en esta expedicion estaban Anita Chapman, Barbro Dahlgren, Ricardo Pozas,
Fernando Camara y la propia Calixta Guiteras, todos ellos de las primeras generaciones de
la recién fundada Escuela Nacional de Antropologia.

L.z experiencia de trabajar con Tax en el campo seria fundamental para la
mayor parte de dichos alumnos, pues aprenderian tanto los rigores de la investigacion de

campo, como la exigencia de realizar cotidianamente su diario de campo, de organizar sus
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notas, bajo la dura disciplina impuesta por su preceptor. Del grupo inicial tres estudiantes
regresarian, dos afios después, para llevar a cabo investigaciones intensivas en las diferentes
comunidades de los Altos de Chiapas, orientando cada uno su proyecto hacia diferentes
temdticas, definidas de acuerdo con los intereses teoricos del momento y con la indudabie
asesoria de Tax.

Asi, para estudiar la organizacion politico-religiosa Fernando Camara
trabajaria en Tenejapa , en tanto que Ricardo Pozas se centraria en la economia y la
tecnologia de San Juan Chamula. Calixta Guiteras se dedicaria al campo de las relaciones
de parentesco y la organizacién social, para ello trabajaria en tres comunidades : Cancuc,
Chalchihuitan y Chenathé. El trabajo de Cali Guiteras en Cancuc produce uno de los
primeros ensayos que mostraba la presencia de linajes patrilineales y clanes en
Chiapas (Guiteras, C. 1947); en Chalchihuitan describe una comunidad organizada en
cinco calpules y con una terminologia de parentesco del tipo Omaha {Guiteras, C. 1951).
Haria ademas una sintesis de la organizacion social de tzeltales y tzotzles (Guiteras, C.
1948) y una todavia de mayor amplitud que abarcaba el espacio mesoamericano (Guiteras,
C. 1952). Aiios mas tarde, haria un trabajo comparativo entre los sistemas de parentesco de
varias comunidades tzotziles, aprovechando los valiosos materiales reunidos {Gutieras, C.
1966).

Calixta Guiteras-Holmes era integrante de una familia comprometida con la
lucha revolucionaria en Cuba, tanto ella como su hermano Antonio fueron dirigentes
destacados, formaban parte de la generacion de Fidel Castro, con quien compartieron la
utopia revolucionaria. Es a consecuencia de los conflictos politicos que se vivian en Cuba
como Calixta ilega a México en los afios reinta. Cuando se inscribe en la ENAH tenia ya
un doctorado por parte de la Universidad de La Habana

De tal suerte que, cuando Cali se compromete a la investigacién que Redfield 1a
ofrecia, tenia ya una excelente experiencia de campo y un conocimiento de las discusiones
tebricas vigentes ; esta es una de las razones por las que posiblemente Tax le sugiere el
nombre de Cali a Redfield, entusiasrado en esos dias de 1952 por enviar a sus estudiantes
a realizar investigaciones sobre la cosmovision. A esto hay que afadir la propia
personalidad de Calixta, una mujer cuya belleza han referido todos aquellos que la

conocieron, pero ademas poseedora de una graca y de una inteligencia notables | de no
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menor magnitud eran sus atributos para el trabajo de campo, en donde desplegaba su
calidez y su tacto para lograr no solo excelentes relaciones con sus informantes, sino
también para ganar amigos y compadres, como lo mostraria su relacién con Manuel Arias
Sojom, el personaje central de su trabajo en Chenatho.

Estas son las razones que habrian de conducir a establecer una evidente y
marcada diferencia entre el trabajo de Calixta Guiteras y los de Michael Mendelson y
Charles Leslie. No solo se trataba de interpretar las indicaciones y las propuestas tedricas
que hacia Redfield, habia que conocer bien el campo de investigacion, y lo que estaba
implicado era el penetrar en la cultura de una regidn que posee una extraordinaria
complejidad, una gran antigiiedad y ha desplegado una estrategia para resistir la dura
presion colonial ; para ingresar en sus vericuetos es necesario ir de la mano con las propias
lenguas amerindias.

Para apreciar la importancia del trabajo de Cali Guiteras en Chenalho y con
Manuel Arias Sojom es necesario hacer una referencia al trabajo de Alfonso Villa Rojas,
quicn aportaria numerosas y valiosas pistas sobre cuestiones muy relacionadas con la
cosmovision, como lo mostraria en el célebre ensayo que publica en American
Anthropologist (Villa Rojas, A. 1947)

Villa Rojas era un destacado discipulo y amigo de Robert Redfield ; su
condicion de asistente y colega durante las investigaciones en Yucatdn, en los afios treinta
la hemos seflalado antes | esta cercania seria decisiva para la formacidn profesional de Villa
Rojas y su incorporacién como investigador de la Institucién Carnegie, puesto desde el cual
realizaria sus investigaciones bajo el programa dirigido por el propio Redfield. Como parte
de dicho programa Villa Rojas haria una primera incursion en Chiapas en el afio de 1938,
en el que cruzaria las montafias visitando diversas comunidades indias (Redfield, R. y A.
Villa Rojas, 1939). Postedormente se instalaria en Yochib, un paraje del municipio de
Oxchuc, en el que realizaria una larga investigacidn que le lleva de 1942 2 1944, afos en
que llega Tax con su parvada de alumnos de la ENAH y quienes entran en contacto con
Villa Rojas. En su estancia en Oxchuc Villa reune una voluminosa informacion etnografica
que puso a disposicidn de los estudiosos que trabajaban en la region ; ahi se reunia toda una
experiencia de campo y un atisbo a diversos temas de trascendencia teorica. Esto lo muestra

brillantemente el citado ensayo de 1947
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Con este articulo Villa Rojas da a conocer la presencia de clanes y linajes en los
pueblos mesoamericanos, asi como la organizacion en un sistema dual por el que se funda
la organizacién politico-religiosa. Pero lo que, en mi opinidn, anticipa cuestiones de
importancia tedrica en nuestros dias es en la relacitn entre control social y nagualismo, lo
que alude a fas bases cosmologicas de la autoridad tradicional. Cuando se refiere a la
posesion de un alma poderosa por parte de las autoridades, lo que en tzeltal se conoce como
lab, o nahual, sienta las bases para investigar las implicaciones cosmologicas de las
relaciones politicas.

Es decir, apunta que las autoridades de las mitades, o calpules, poseen un
nahual poderoso, un doble que puede ser animal, enanc o bola de fuego ; es una entidad que
reside en el corazon de su duefio durante el dia, pero que sale del cuerpo en la noche, para
castigar a quienes han violado las normas comunitarias. Es entonces que, en su papel de
“brujo™ , ak'chamel, la autoridad envia su nahual para que penetre en el cuerpo de su
victima y devore lentamente su alma. En la estructura politica del calpu) las autoridades a la
cabeza se definen por la fuerza de su nahual, siendo el dirigente maximo, el katinab, quien
posee el nahual mis poderoso. Ademas, en la caracterizacidn de las autoridades y de sus
funciones normativas tiene un papel fundamental la experiencia oninca, ambito por
excelencia de los nahuales (Villa Rojas, A. 1995).

Me parece que con este predmbulo tenemos ya algunos elementos para situar el
extraordinario trabajo que haria Calixta Guiteras en Chenalhé y dar inicio a una discusién

teorica de gran relevancia para los estudios mesoamericanistas de nuestros dias.

23.1. Los peligros del alma

La estructura de esta primera etnografia centrada en la presentacion de la
cosmovisian es resultado del didlogo sostemido entre Robert Redfield que, como lo hemos
referido antes, tenia en mente el trabajo de Griaule y a su extraordinaric informante dogon,
Ogotemméli, asi comoe los antecedentes de la propla etnografia culturalista,

fundamentalmente con las indicaciones de Paui Radin acerca de la presencia de
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intelectuales y filosofos en todas las sociedades humanas, asi como de su trabajo entre las
pueblos indios de los Estados Unidos, entre cuyas publicaciones destaca la autobiografia de
Crashing Thunder, un winnebago, y la coleccidn mitolégica sobre el trickster (Radin, P.
1956).

E! libro se compone de cinco partes, de las que la méas extensa corresponde a la
monografia etnogrifica de San Pedro Chenalhé. La mayor parte de los datos fueron
reunidos en la temporada de campo que Cali Guiteras hizo en 1944, cuando conocié a
Manuel Arias Sojom, en ese entonces presidente municipal. A ello afiade tanto los datos
reunidos en la temporada dedicada especificamente a la visién del mundo de Manue! Arias,
en 1953, y el redondeamiento que haria cuando reside en San Cristobal de Las Casas,
centro regional de los Altos de Chiapas, a lo large de 1956. En cierto sentido esta
monografia pertenece al ciclo de los afios cuarenta, en la que estan las investigaciones de
los otros estudiantes de su generacién, Ricardo Pozas y Fernando Camara, asi como el
trabajo de Alfonso Villa Rojas ; evidentemente ésta de Cali tiene mucho mas informacion y
como conjunto de datos configura una de las mejores etnografias sobre los pueblos indios
mesoamericanos, lo que no se ha destacado lo suficiente por €l mayor peso y onginalidad
de su aporte al tema de la visidn del mundo

Una segunda parte, hecha a peticidn de Redfield, es la que consigma las
entrevistas entre Cali y Manuel, con la descripcion de las circunstancias que rodearon al
didlogo, asi coma las fechas en que se dieron ; algo que Redfield extrafiaba en el trabajo de
Griaule y que le parecia necesario para ponderar adecuadamente las caracteristicas en que
surge la elaborada concepcion del cazador dogon. La pregunta que esta en la base de esta
curiosidad es la del grado de induccién realizada por el etnografo y la mayor o menor
espontaneidad del informante. Lo més interesante es que los datos que aporta Cali muestran
que Manuel no es la personalidad tipica esperada, es decir, no es un fildsofo. A ello nos
referiremos més adelante. Lo cierto en que esta parte constituye un documento interesante y
de valor para una consideracién de la metodologia del trabajo de campo, tanto en lo que se
refire al didlogo como a la manera de anotar y consignar las respuestas.

l.a biografia de Manuel Arias Sojom ocupa una tercera parte, aqui
encontramos tanto los datos de su vida, muy intensamente entramada con la historia de la

comunidad, como la caracterizacion que hace {a propia Cali, es decir sus impresiones sobre
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ja persona y sobre las circunstancias en que se despliega su vida, algo que de alguna
manera provee de elementos para otorgar el peso correspondiente a su vision del mundo.
Esto también formaba parte de las exigencias que Redfield consideraba tedrica vy
metodologicamente necesarias.

Un glosario de palabras tanto del tzotzil de San Pedro como del castellano
regional, hecho también a solicitud de Redfield, se integra ai conjunto como una cuarta
parte. Y al final, como un Epilogo esta un texto de Sol Tax en el que narra, acompaiiandose
de citas de parte de la correspondencia sostenida entre Cali, Redfield y el propio Sol, la
manera en que fue fragudndose la investigacion y 1a organizacion del material para llegar a
lo que seria su forma final, el libro publicado en 1961, en su version en inglés.

La quinta parte, y en la que nos detendremos por consistir de la presentacién de
la vision del mundo, se organiza a partir de las categorias que Calixta considera centrales
para describir como una totalidad coherente la informacién ofrecida por Manuel Arias a lo
largo de las entrevistas, pues como lo apunta la propia Cali :

Manuel no concibe su universo como una estructura ; no es un filésofo. Sin
embargo, al responder con veracidad a mis preguntas, y sin darse cuenta de
ello, me proporcions, poco a poco, lo que ha venido a ser un conjunto
sistemdticn, una estructurg coherente en todas sus partes (Guiteras, C
1965 :268)

La primera categoria de su descripcién de la vision del mundo es la de
“cosmos”, a la que corresponde el término tzotzl de ‘osi! balamil . De forma cuadrada,
como la sementera y la casa, rodeado de agua, presenta al cielo sostenido por cuatro pilares
y en el inframundo, donde residen los enanos, esta también el reino de los muertos, el
katibak. El conjunto es presentado dindmicamente, pues no s6io se dice que “‘es animado”
{p. 232), sino que también se hacen referencias a algunas oposiciones. Asi, el nombre con
que s¢ designa al universo se compone de psi, el ambito del hombre, de la cultura, y de
balamil, que remite a la tierta, a la naturaleza. Sba balamil se refiere a la superficie terrenal
habitada por el hombre, en oposicién a waychil, el espacio de los suefios, y con el katibak,
situado en el ceniro del mundo, el ‘vlof

Personajes centrales de este espacio son el sol, 12 luna y la tierra, como
entidades de importancia fundamental en la vida de los pedranos. La luna se nos presenta

conformada por el complejo agua-virgen-fertilidad-laguna. En tanto que -
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El Sol es la fuente de la luz y del calor, y le suministra al hombre calor y
seguridad, haciendo posible su existencia en la superficie de la Tierra. Es el
protector del hombre porgue disipa I oscuridad y la noche, enemigas de la
vida humana. Otra luz se concibe, de igual manera, en relacion con las
Suerzas que deben respetarse como dioses (op cit :232).

A la tierra, ch'ul balamil, se le presenta como una entidad poderosa y
ambivalente ; tolera la presencia humana y reclama se le solicite autorizacion para los
eventos de la vida del hombre y la comunidad.

Partes importantes de todo este espacio son los cerros y las cuevas. En los
cerros reside e} dios de a lluvia, ‘anjel, duefio de los matenimientos y padre de la diosa de)
maiz, x'0b. Las cuevas son el acceso al interior de los cerros y por lo tanto estan cargados
de un peligro potencial, tanto porque conducen a un ambito sin luz, como porque pueden
cerrarse y retener a quienes se atreven a ingresar. Son asimismo el punto de comunicacion
del hombre con el dios de la luvia, por lo que constituyen espacios propicios para el
ceremonial agricola.

Hay una referencia muy breve a la refacion de los colores con los puntos
cardinales : ¢l oriente es rojo, el poniente negro, el norte blanco y el sur amarillo.

Una segunda categoria significativa para Ja cosmovisién de Manuel es la que
Cali designa bajo el titulo de “fuerzas y seres”. Aqui no hay ya un correspondiente témmino
en tzotzil. El personaje més importante es la Tierra, fuente del bien y del mal. Apunta Cali
que aqui advertimos una concepcion antropocéntrica, pues los estados de dnimo atribuidos
a Ja Tierra afectan a la vida humana.

La Tierra es madre de la vida universal, Es el mds compulsor de los poderes
que existen en el universo. Es la potencia suprema. Todas las demds parecen
Jormar parte de ella, o haber procedido de sus profundidades. Es la diosa
del yermo y la sefiora del monte. Su ira provocase fdcilmente y solo
distribuye sus dones cuando asi le place. Da origen y alienia a todas las
criaturas pero es, al mismo tiempo, su tumba comun. Devora
despiadadamente, como un mosiruo, a los seres que produce. Cuanto vive en
su superficie viene de su interior y retorna ol mismo. Produce y mantiene
toda. Ex omnivora (op cit - 234)

Otros seres mencionados son ¢l ‘anjel, protector del hornbre, duefio del rayo |
ajoroxtotil, padre del sol, quien habria de destruir a los jaguares para permitir {a existencia

hurmana en la tierra , manojel-tojel, el creador y hacedor, proveyd de alma y cuerpo al

hombre v lo sacd de las cuevas de ios cerros.
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Los ancestros, tofilme 'il, se muestran como potencias del bien y el mal; en su
epifania animal asumen la forma dei colibri, como protector del hombre.

Como en el mito, lucha cada dia contra los enemigos del hombre, pues él es
también cada individuo que tiene un colibri por alma animal. Es el guardian
de todos los wayjeletik en su lucha contra el Poslob, la calamidad Posee el
conocimiento del bien y el mal ; es suave con quienes lo merecen, y castiga
a los perversos. En su calidad de Dios viviente de la justicia, debe temérsele
tanto como a su rival (op cit :237),

Contra el hombre esta el poslob, simbolizado en el jaguar, y al que se le alude
con el nimero trece, oxfajuneb, al igual que a la brujeria y a las serpientes venenosas. Otros
personzjes que pueblan el espacio sagrado son los santos, a los que se considera dioses, y
entre quienes se sitla a la Santa Cruz, asi como a las “cajitas parlantes”, especte de oraculos
con yna vigencia temporal variable.

Bajo 1z categoria de “naturaleza humana” habrin de presentarse los diferentes
elementos que componen a la persona entre los tzotziles de Chenalhd, siendo los mas
importantes, como lo ha mostrado tanto la discusion tedrica como los materiales
respectivos de otras comunidades, los correspondientes a las entidades animicas, como les
ha designado con toda propiedad Alfredo Lopez Austin (1980), al alma eterna, ch'ulel, y a
la mortal, wayjel.

El ek 'ulel reside en todo el cuerpo, al que puede abandonar con grave riesgo
para la persona, pues puede resultar fatal ; a la muerte retorna al reino de la muerte, para
luego instalarse en un nuevo ser. Durante el suefio puede desplazarse a otros lugares, visitar
el katibak y hablar con las almas de personas muertas © con las de otros seres vivientes.
Otras ocasiones en que se aleja del cuerpo, ademas del suefto, es en el estado inconsciente,
el coito, [a ebriedad y la muerte aparente.

El wayjel es la contraparte mortal dei hombre, adopta frecuentemente la forma
de algin animal y reside en ¢} monte, en la naturaleza , se relaciona con la oscuridad A la
muerte de uno sigue la del otro

Fx importante establecer claramente si el alma animal se vincula con las
“trece " potencias malignas “de arriba”, personificadas en el Poslob, el
Jaguar, devorador de hombres, v con loy poderes, no necesariamente
perversos, “de abajo”, que abarcan a tudos los demas wayjeletik, enre los
cuales se encrentra el Totilme il el colibri, defensor y protector. El jaguar
ey enemigo del colibri | el primero se adseribe a la noche, la oscuridad y el
mal . mientras que el colihei es el preservador del hombre, al igual que el
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Sol. Se cree que libran una interminable batalla sobre la existencia del
hombre (op cit :243).

El viento ¥ el rayo pueden ser también entidades mortales, es decir wayjeletik ;
asimismo a los poderes del mal se les atribuyen trece entidades.

Otros aspectos de la condicion humana mencionados en las entrevistas son el
asiento de las emociones, el corazon. A la mente se le refiere como la “cabeza del corazén™.

La vida afectiva tiene primacia sobre Iz intelectual. El corazon guarda toda
sabiduria ; es el asiento de la memoria y el conocimiento ; a través de €l se
efectia la percepcion : las emociones constituyen una ayuda para los
procesos mentales, asi como para las funciones del cuerpo (op cit :247).

El temperamento se relaciona con el tamafio del corazon. Al corazdn pequefio
se le atribuye una mente dafiina ; esta es una caracteristica con la cual se nace, aunque este
conocimiento s6lo se advertira a lo largo de la vida.

Otro concepto fundamental para expresar la vitalidad del ser humano es el de
“calor’”; con ello se alude a la relacion del hombre con las entidades sobrenaturales,
definidas en términos de calor. De hecho esta cualidad se vincula muy estrechamente ¢on la
virilidad, con la edad, con el desempefio de cargos en la comunidad y con las caracteristicas
del c/i'ulel. Es decir, el hombre va adquiriendo calor a lo largo de su vida, pero esto es
mayor cuando asciende en los cargos de la comunidad, o que se atribuye al contacto y
manejo con lo sagrado. Aqui encontramos va un referente a la nocién de autoridad en
términos locales ; aftadamos que el término con el que hace referencia al calor posee una
muy sugerente calidad polisémica, & 'ajk’.

Otros aspectos relevantes de la visién del mundo son los que se refieren al
modelo de personalidad que se considera positivo, y en el gue la responsabilidad mostrada
en la ocupacion de los cargos comunitarios tiene una importancia central ; o aquellos otros
que remiten a la concepcion del tiempo, como es el singificado de la palabra tzotzil wo 'né,
el pasado, al que se le concibe en un solo plano. Hay, desde luego, un lugar para el pasado
mitico, el que corresponde a la época anterior 3 la presencia del hombre, el del tiempo de
los dioses La tnica excepcion a esto, aclara Calixta, es la que se refiere a la Guerra de
Castas, que tiene lugar en la segunda mitad del siglo XIX

Llama la atencién el que nto se incluya aqui la informacion relativa al calendario

agricola, la que estd en la parte de la monografia, pues la vigencia del calendario
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mesoamericano de dieciocho meses de veinte dias, del que Cali consigna todos los nombres
y las fechas que corresponden al calendario gregoriano, nos remite a la concepcion del
tiempo en la raiz misma de su elaboracion conceptual y simbdlica, el trabajo agricola y las
relaciones que a través de él se establecen con las condiciones ambientales, camino por el
que se llega a las observaciones meteoroldgicas y astrondmicas.

Lo interesante de los datos del calendario agricola es que hace referencia
también al ciclo ceremonial, compuesto de 260 dias, que se inserta en la misma
denominacién de los meses agricolas, abarcando a 13 meses, el primero de los cuales,
sisak, comienza el 5 de febrero, cerrando en el mes pom, cuando se recibe a los muertos.

El 10 de Pom se hace una nueva procesion con los santos y se celebra la
tercera y tltima mukta mixd, lo que indica que “el afio ha legadp a su
término” para el labriego y las autoridades. Estas tiltimas se retiran de sus
cargos y dan gracias a los dioses por haberles acordado el favor de vivir
hasta el final de sus servicios. Después de esta iltima ceremonia viene un
periodo de descanso; se reunen los parientes y los amigos, cantan y relatan
cuentos, beben y gozan de su ocio (op cit :37).

Es la experiencia del trabajo agricola, vivida con la ansiedad que provoca la
incertidumbre de sus resultados, lo que implica escasez o abundancia, la que lleva a la
observacion cuidadosa de los astros, asi los ciclos de la luna se asocian con las condiciones
propicias o no para la fertilidad de las plantas. En cuanto al sol, zpunta Calixta que se
conoce que cambia de lugar dos veces al afic. Ademas, se establecen los puntos cardinales
en relacién con su recomdo, de tal sterte que oriente y poniente son llamados “paso de
nuestro Divino Padre™, en tanto que al sur y al norte se les conoce como los “lados del
cielo”, xokon winajel.

En las condiciones en que se realiza el trabajo de campao, y constderando que la
propia Calixta Guiteras no hablaba el tzotzil, resultabz extremadamente complicado
registrar la perspectiva desde dentro y en los lérminos mismos de los propios indios, como
lo exigian los planteamientos tedricos de Redfield. El que se hubiera llegado a los
resultados presentados, novedosos y sugerentes, es producto de la conjuncién de dos
inteligencias excepcionales, la de Cali y la de Manuel. Una idea del caracter de la relacién
entre uno vy otro nos la da la siguiente observacion que consigna las actitudes de Manuel:

Me di cuenta de que hacia grandes esfuerzos por recordar lo que habia
apremdido en la escuely o mediante sus contactos con fas ladinos ; y de que
estaba alerta, esperamde  mis  pregunias.  como  un escolar  al
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examinarse....Una vez que se hubo dado cuenta del tipo de material que yo
queria, reflexionaba sobre alguna de mis preguntas mientras labraba su
ferreno, y venia a comunicarme su saber, ansiosamente, recordarndo, en
diversas ocasiones, cuentos o relatos acerca de los cuales no habia pensado
en mucho tiempo. Discontinuaba con frecuencia mis informaciones, dejando
un tema de interés cuando me parecia gue Marmel lo consideraba
suficientemente explicado, por miedo a herirlo con la impresion de que no le
era posible expresarse con claridad en su castellano, del que se muestra tan
orgulloso (op cit :10-11}.

Como lo indicara Cali, Manuel no es un filosofo, es mis bien un hombre de
accion ; ello no obsta para que tengamos por primera vez un atisbo de la complejidad de la
cosmovision de los pueblos mesoamericanos contemporineos, como lo descubriremos
gradualmente, en la medida en que las propias investigaciones avanzan y nos ofrecen
resultados sorprendentes.

Una vez avizorado el continente de [a cosmovision, otros investigadores se
lanzarin a explorar diversos aspectos y a profundizarlos, planteande nuevos problemas y
definiendo regiones especificas. Asi, en los afios de 1960 y 1961 dos investigadores de la
Universidad de Chicago, Esther Hermitte y Marcelo Diaz de Salas, haran interesantes
aportes, y en ello tiene que ver tanto la influencia de Calixta Guiteras, que formaba parte de
los asesores del proyecto Aan-in-Nature, mientras trabajaba en Bachajon y ademas
apoyaba el trabajo de¢ los diversos miembros del equipo en el campo, como la influencia de
Alfonso Villa Rojas, que por esos mismos afios fungia como director del Centro
Coordinador Indigenista Tzeltal-Tzotzl, situado en la ciudad de San Cristobal de Las
Casas. A ellos me referiré a continuacién.

Marcelo Diaz de Salas era, ademis de investigador de la Urniversidad de
Chicago, alumno de la ENAH y miembro del equipo de investigadores del maestro
Fernando Camara, con quien habia trabajado antes en la region . Todavia en proceso de
organizar sus abundantes materiales de campo, Marcelo publicaria un sugerente bosquejo
de la cosmovisién del pueblo tzotzil en el que habia hecho una larga investigacidn
etnografica, Venustiano Carranza, mejor conocido en la region por su antiguo nombre,
San Bartolomé de los Llanos,

En su ensayo, Marcelo apunta varios aspectos centrales para la vision del

mundo de los sanbartolefios. En prnimer lugar se sefiala [a nocién de situarse en e} centra del
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mundo, marcado por €l cerro en cuyas faldas se asienta el pueblo, y al que se lama ch'ul
wits, 0 Cerro santo.

Es del cerro de donde brota toda el agua que fertilizard la tierra y que
servira para apagar la sed de todos los habitantes del mundo. Dentro de ¢l
radican los espiritus o chuleles de los verdaderos santos ya que las
imdgenes que se veneran en los templos no son sino sus refratos ; ahi mismo
se guardan los nahuales mds poderosos que con anterioridad existian entre
la poblacion, pero que por castigo de Dios se hallan transitoriamente
guardados. Sin embargo, se espera con ansiedad su liberacion. El mismo
espiritu de Dios radica ahi, en el centro mismo del cerro. Su interior es de
plata, razon por la cual nunca deja de manar agua. A ! chul-wits lo circunda
una gran serpiente que cuida su entrada (Diaz de Salas, M. 1963 :1257).

En segundo lugar, se hace una referencia a otras nociones espaciales : la
existencia de tres niveles : 1. El cielo para abajo, lugar donde residen los pixulum, enanos
cuyo nombre significa “sombrero de tierra”, pues lo usan para protegerse del calor del sol,
que en su recorrido nocturno por debajo de la tierra pasa muy cerca del nivel del suelo. 2.
El cielo mundo, donde residen los seres humanos, pero también los duefios de los cerros :
en el cerro Kaxaton vive el “sombrerén”, al que se asocia con el diablo y se dice duefio de
casi todos los cerros , en el cerro Yanchén se hace por ¢! mes de abril una ceremonia
agricola considerada como “antigua”. Otros duefios de los cerros son Huracan y Rayo, éste
{ltimo con forma de niio. Habitantes de este mismo cielo mundo son los judios .

Los judips son aquellos seres reales o imaginarios, quienes participan de
alguna caracleristica o fuerza negativa...un perro que se comporie en Jorma
irascible se dirt que “se porta como judio”. Por otra parte existen Judios a
quienes munca se ha visto pero que se les sabe vagando por los montes y
caminos especialmente en las noches de los jueves y viernes, dias nefastos
por ser en los que Cristo padecié y murid (op cit 1259).

3 El cielo para arriba es el espacio que ocupan el sol-dios y la luna-virgen

Maria.

Con respecto a las nociones temporales se recanocen tres épocas ; la primera en
la que el mundo estaba poblado por seres que, luego de su destruccion por un diluvio, se
convierten en monos. La segunda, que sigue al diluvio, es la actual, la que serd destruida
por un diluvio de fuego, luego del cual vendra la tercera época.

En cuanto a las entidades animicas, Marcelo menciona la existencia de dos

tipos de chuleles : uno que al morir la persona se va al cielo para armiba y sigue un camino
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en el que es guiado por un perro ; la duracion de su jornada depende de sus acciones en la
tierra, refiriéndose como positivas a aquellas de servicio a la comunidad. El segundo chulel
permanece ¢n la tierra para reparar las faltas cometidas en vida, siendo su final incierto. A
estos chuleles los acechan muchos peligros por parte de los duefios de los cerros, el
“sombreron” y enfermedades como el “mal de ojo™.

Hay, finalmente, una concepcion de considerarse los elegidos, los hijos del sol.

Este concepio de ser hijos del sol y la idea de que toda fiesta religiosa que
se efectie debe recrear, lo mas fielmente posible, un acontecimiento pasado,
Je ha dado al tzotzil de San Bartolomé de los Llanos la conviccion de que en
sus manos esta el que el orden cosmico no sufra alteracion. Gracias a sus
rezos y oraciones el chul-wits otorga los beneficios del agua ; gracias a sus
rogativas el sol nos alumbra y calienta ;! gracias a la fiel observancia de las
fiestas religiosas, Dios, satisfecho, aprueba la conducta humana y los
campos son fecundados ; gracias a la quema del monte y al humo de los
hogares y de los cigarrillos rituales, se formon las nubes y la lluvia cae
copiosamente, en una palabra : el universo permanece inaiterable (op
cit :265).

Por su parte, Esther Hermitte trabajaria en una comunidad tzeital, Pinola, en la
que exploraria las implicaciones politicas, oniricas y terapéuticas de las dos entidades
animicas que reconoce entre los miembros de esta comumidad india, el nahual y el ch ulel
Este uliimo reside en el corazén o en la garganta, al mismo tiempo que reside en las
cuevas ; es la victima pasiva de la brujeria, en tanto que el papel activo le cortesponde al
nahual.

l.a caracterizacion e identificacion de los nahuales expresa una acentuada
atencién hacia la jeraquia social ; asi, hay una distincion entre los que tienen poder y el
resto de ia comunidad, marcada por la posesién de nahuales con una elevada cantidad de
calor, o fuego. Por otra parte se establecen diferencias por el niimero y tipa de nahuales,

Toda persona tiene un minimo de tres y un maximo de trece nahuales. Ellos
residen en las cuevas y cerros que rodean a2 Pinola, en donde también estan los de los
pinoltecos comunes, a los que cuidan, aunque el “gobierno™ se localiza en el cerro de
Sohktik, al oriente del pueblo, en cuya cueva, llamada Muk ‘nah (“casa grande™) estan los

ancestros, los me Ftanles, quienes tienen policias, jueces y un secretario, ahi se decide el

destino de los miembros de la comunidad y se ahuyemta los males que proceden de fiera
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Esta concepcion contrasta con la situacién politica municipal, en la que ya no
existe ¢l gobierno indigena, en manos de los ladinos y con la representaciéon de los indios
por slo un regidor. Segiun apunta Esther Hermitte, el Ayuntamiento indio desapareceria en
los afios treinta. Sin embargo, la comunidad mantendra una estructura politica propia regida
por las relaciones entre las entidades animicas, los nahuales.

Los tres roles mas importantes en el control social de esta comunidad son :
el me’iltatil, el que cuida a los individuos y a la comunidad ; el
poshtawaneh o h'whul, a cargo de la curacion de enfermedades, y ¢l
ak’chamel, dedicado a “echar mal”. Ninguno de estos roles se caracteriza
por un conjunto particular de atributos que permitan su clara separacion de
los otros, aunque los tres implican la capacidad de echar el mal, En el nivel
ideologico, el me’iltatil, que guarda a los hombres y los lugares, estd
calificado para castigar transgresiones medianie la  brujeria; el
poshtawaneh debe contraatacar el mal con la fuerza de su propio ch'ulel y
de sus nahvales que vencerdn a los del ak’'chamel. En el nivel de la
interaccion social, las alianzas o conflicios que surgidos entre el hombre
comin y aquellos a los que se confiere un alto status sobrematural,
determinaran los cambio del sujeto de una a olra de las categords
mencionadas (Hermitte, M. A, 1970b :139).

El santo patron de Pinola es San Miguel, poseedor de trece nahuales, es
considerado como Rayo, dador de la lluvia, 2l que también se representa como un nifio de
atuendo negro, rojo o blanco, con zapatos y sombrero.

Los nahuales residen en el dia en las cuevas, pero en la noche salen y recorren
el poblado ; es cuando resulta crucial la vigilancia de los ancestros, los “viejitos”, quienes
tienen trece nahuales y un buen espiritu, lo que les da sabiduria y poder.

Sus nahuales no solo son mds mumerosos sino infinitamente mds poderosos
que los del hombre commin, La excelencia de esos nahuales estd en su
habilidad para volar a gran altura. El concepto de altura estd ligado con el
de estar a saivo, con el de velocidad y con el de conocimiento metafisico. Ya
Mo se trata de animales, ni domésticos ni salvajes. Los naluales que vuelan
alio son fendmenos atmosféricos tales como el Torbellino, el Meteoro
(pasiam) y, el mas alto de todos, el Rayo. De los tres, Torbellino es el que
estd mas intimamente relacionado con el fuego, pero este elemento esia
presente en todos ellos (op cit : 86).

A su vez los nahuales rayo se distinguen en potencia por la altura a que vuelan,
expresada en un color. El mas alto es ¢l negro, le sigue el rojo, considerado maligno ; el de

menor potencia es el blanco, a veces devorade por e negro El meteoro, a su vez, lambién

muesira una jerarquizacion cromalica, verde, rojo y blanco ; aunque de menor altura que
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rayo. Torbellino se considera el mas cercano al fuego, se caracteriza por desplazarse con los
pies en alto y la cabeza hacia abajo ; sus poseedores se reconocen por estar ligeramente
calvos.

Estos nahuales son inmortales, no asi el resto que poseen los pinoltecos
comunes y corrientes. A la muerte, afiade Hermitte, el ¢/ ‘ulel abandona el cuerpo.

En todo este sistema tienen un papel primordial los suefios ; es por ellos que se
convalida el papel de la enfermedad y de los nzhuales como medios de control social, asi
como la vigencia del gobierno sobrenatural.

Los sueflos son presagio de brujerias ; son el requisito previo para obtener
puesios dirigentes importantes ; los que interpretan ocupan posiciones de
poder. La importancia de sofiar estd reforzada por los posktawaneh y los
meiltatiles, quienes se especializan en su interpretacion y ponen énfasts en
relatar los sueiios. La teoria pinolteca de los sueflos estd intimamente
relacionada con el concepto de nahual y de ch’ulel : el hombre, como una
de sus coesencias espirituales, es quien realiza actividades semejantes a las
que cumple despierto ; dichas actividades, empero, pertenecen al mundo
sobrenatural. Durante el suefio se establece comunicacion con otros
espiritus y el despertar no es recordar el suefio, sino aprender qué es lo que
ha pasado en el otro mundo. Estos acontecimientos no esidn separados de la
conducta consciente sino que estan integrados a ella (op cit :130).

Finalmente, con respecto a la geometria espacial, se mantiene la referenciz de la
ubicacién del pueblo como situado en el centro espiritual, el yolil balumilel. Dividido en
mitades, cada una se compone de cuatro secciones ; espacialidad que es respetada por los
nahuales, pues su accién se circunscribe a su seccién correspondiente. El pueblo, a su vez,
estd vigilado espiritualmente desde las cuatro entradas, marcadas por cerros, siendo el mis

importante el del oriente, donde esta el Muk ‘na.

232.Las menografias del archipiélago

Uno de los mas importantes programas de investigaciones antropologicas
desarrollados en los Altos de Chiapas, y posiblemente en México, es el que se despliega

desde 1957 hasta nuestros dias, bajo la direccion de Evon Z. Vogt, la Universidad de
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Harvard. Numerosas generaciones de estudiantes de diferentes niveles han pasado por la
regidn, pero los dos puntos privilegiados por el programa han sido la ciudad de San
Cristobal de Las Casas, sede del cuartel general del programa, es decir de las instalaciones
adecuadas para servir de base a los investigadores que realizan trabajo de campo, y la
comunidad tzotzil de Zinacantan. Cientos son las investigactones que se han ocupado de los
mas diversos temas, cristalizados en informes y tesis de grado ; extensa es la bibliografia
generada, ampliamente dispersa en las principales revistas de antropologia del mundo. Me
parece que un balance de sus aportaciones e impacto sobre la antropologia mexicana esta
por hacerse ; aunque ciertamente €s una farea enorme para la que se requiere una capacidad
y un esfuerzo que parece no interesar a las instituciones mexicanas correspondientes.

Mi referencia a este vasto programa de investigaciones se limita a inquirir
acerca de aquellos aportes que tocan de alguna manera la temdtica acerca de la
cosmovision. Hay un hecho evidente ; no existe preccupacion por seguir la linea de
Redfield sobre 1a busqueda de los intelectuales locales para conocer la perspectiva desde
las categorias de pensamiento propias, en la voz de los mismos tzotziles. Pero, por otro
lado, se establecen rigurosas normas para el trabajo de campo que pareciera tienden a
eliminar, o reducir, las limitaciones reconocidas tanto en el clasico trabajo de Graule
comoe en su version mesoamericana, la de Cali Gutieras, tal es, por gjemplo, la exigencia
para todos los trabajadores de campo del programa, de hablar el tzotzl, asi como el de
disponer de una considerable gama de recursos técnicos para recoger, analizar, almacenar y
presentar la informacidn reunida. El acerve reunido de datos es a todas luces una
extraordinaria veta parza los estudios mesoamericanos.

Asi pues, el programa de investigaciones ha puesto un marcado énfasis en el
desarrollo riguroso del trabajo de campo ; con lo que continda el acentuado empirismo de ia
antropologia fundada por Frans Boas y caracteriza en buena parte al culturalismo forjado en
los Estados Unidos. En esta perspectiva aparecen otros rasgos de los trabajos realizados en
los Altos de Chiapas por la Universidad de Harvard que contrastan con los de la
antropologia mexicana , asi por gemplo, hay una poderosa tendencia que tnsiste en marcar
de muchas maneras las relaciones de los pueblos 1zotziles con los mayas del clasico y el
posclasico, es decir los referidos por la arquedlogia mayista y las cromicas coloniales. Pero

no se trata de realizar un trabajo comparativo para establecer, desde el conjunte de
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corunidades tzotziles, los procesos por los que se articulan con las sociedades de la época
prehispanica, sino fundamentalmente a partir de una de ellas, Zinacantan. El mejor
ejemplo es el célebre “modelo genético” postulado para explicar los patrones de
asentamiento entre los mayas del clasico en las tierras bajas, a partir de la organizacion
social y ¢l sistema de cargos de Zinacantan (Vogt, E. Z, 1964), No parece haber interés en
reconocer como una parte de los procesos histéricos la dinimica y la complejidad de la
diversidad étnica y lingiiistica que configuran la historia y la cultura de Mesoamérica

Esta misma tendencia se expresa en el enfoque que privilegia a la comunidad,
como si se tratara de una isia. Es cierto que se menciona ia insercion de Zinacantan en una
estructura regional y en un contexto nacional, pero no se analizan los procesos mismos de
articulacién ni mucho menos el intercambio y el grado de penetracion en ambas direcciones
entre la comunidad y su entorno socioecondmico y politico. Se asume, de alguna manera, la
perspectiva etnocéntrica zinacanteca. Cuando algin investigador se ha aventurado a
trabajar en otras comunidades tzotziles, reproduce esta tendencia, como ha sido el caso de
Chamula {Gossen, G.H. 1979) y de Larrainzar {Qchiai, K. 1985).

El contexto general de las investigaciones ha sido mas Mesoamérica y menos
el Estado-nacion, lo cua! resulta muy sugerente cuando se trata de reconocer procesos
historicos de largo plazo, pero extremadamente limitante cuando nos referimos a los
pueblos actuales, a la etnografia. Asi, mis que tener una perspectiva regional que articule a
las comuniades indias, lo que tenemos desde este tipo de etnografia es un conjunto de
monografias y estudios especializados sobre algunas de las islas del archipi¢lago que pudo
haber sido una Atlintida mesoamericana.

Sin embargo, la calidad y la riqueza de las investigaciones realizadas por el
programa de la Universidad de Harvard constituyen un valioso acervo de datos que no
podemos ignorar ; para nuestras reflexiones acerca de la cosmovision resultan muy
importantes los trabajos de Evon Z. Vogt, Robert Laughlin y Gary H. Gossen, por una
parte, y los de Kazuyasu Ochiai y Eva Hunt, por la otra, a los que nos referiremos a
continuacion

Desde el inicio del programa de investigaciones, en 1957, 117 Vogt se
inclinaria por estudiar la vida ceremonial de los zinacantecos y su trasfondo religioso

mayense ; desde entonces han sido numerosos los trabajos y las contribuciones realizados
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por este destacado estudioso ; ya en el conjunto de ensayos que publicara el Instituto
Nacional Indigenista (Vogt, E.Z. 1966) aparecen aportaciones ampliamente conocidas. Sin
embargo, los trabajos de mayor elaboracion tedrica y relacionados directamente con la
cosmovision estan en su clasico libro Ofrendas para los dioses (Vogt, EZ. 1979), al cual
nos referiremos para apuntar las cuestiones que nos parecen sugerentes para nuestro tema.

Aunque,antes de abordar el trabajo de Vogt me parece necesario aludir a dos
autores que hacen aportaciones muy interesantes y con un potencial considerable para
enriguecer la discusidn acerca de diversas cuestiones que inciden en las reflexiones sobre la
cosmovision entre los pueblos de raiz mesoamericana ; ellos son Robert M. Laughlin y
Victoria Reifler Bricker.

Laughlin logra la mayor recopilacion de textos en tzotzil sobre suefios, mitos,
narraciones, oraciones, poemas y otros temas de la vida zinacanteca , pero su mayor
contribucion seria la preparacion de un exiraordinario diccionario tzotzil-inglés que resulta
fundamental para el analisis etnografico. La historia detras de este magno trabajo la narra el
propio autor (Laughlin, R.M. 1975), y arraiga en su inclinacién poética, que le lleva a
registrar los suefios de varios zinacantecos, hombres y mujeres, ¥ de donde surge a la
necesidad de formar un diccionario que le sirviera como instrumento para comprender las
sutilezas y las diversas alusiones del denso material narrativo. La empresa le Hevaria
catorce ahos, en 10§ que penetra en el tormentoso laberinto de la lexicografia tzotzl, aunque
no sin sentirse tentado de renunciar. Es, me parece, la mayor contribucion de su larga
permanencia entre los zinacantecos, un muy til instrumento para el futuro trabajo apoyadeo
en la lengua tzotzil Posteriormente publicaria el volumen con el conjunto de suefios
recopiiados y comentados (Laughlin, R.M. 1976) ; otro mas con cuentos y mitos (1977), y
uno que contiene la narrativa de dos tzotzles, colaboradores suyos en el trabajo lingiistico
y etnografico, que viajan a los Estados Unidos y visitan diversos lugares (1980).

En todos los trabajos de Lauhglin se consignan los nombres de los autores de
los textos recopilados ; ellos constituyen indudablemente un conjunto de pensadores que
contribuyen con diversas reflexiones en tzotzil y desde la perspectiva de su comunidad,
Zinacantan Sin embargo, no me parece reconocer preocupacion alguna por elaborar
aspectos especificos de su cosmovision ; algo que podamos reconocer como una

inclinacion filosofica Creo que el didlogo suscitado por Laughlin es mas de caracter
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poético que filosdfico, con un gusto especifico hacia el manejo del tzotzil, de sus matices y
sus metaforas. Tampoco parece haber un esfuerzo por conseguir una visién de conjunto
que permita reconocer algune de los topicos basicos para la cosmovision. No obstante, e
material reunide resulta de una gran utilidad para explorar cuestiones surgidas de las
discusiones acerca del pensamiento de los pueblos indios, sea que se refiera a su narrativa,
a sus concepciones histéricas © a sus preocupaciones €ticas.

Por su parte Victona R. Bricker realiza una cuidadosa investigacion
comparativa de los ciclos de fiestas de tres comunidades tzotziles (Chamula, Chenalhéd y
Zinacantan) que le lleva a postular las implicaciones morales de la satira desplegada en los
rituales, en su conocido fibro Humor ritual en Ja Altiplanicie de Chiapas (Bricker, V.R.
1986), v a reconocer tanto la expresidn simbdlica de las relaciones interétnicas vigentes en
la regidn, como la interpretacion de la historia desde la particular perspectiva temporal de
los pueblos tzotziles (1989). No obstante que los temas abordados tienen una incidencia
importante sobre la cosmovisidn, no se reconoce en su trabajo la intencién de remitirse a tal
perspectiva. Empero, hay dos textos que me parecen muy importantes para reconocer las
caractenisticas de la cosmovision de los zinacantecos, v de los pueblos mayenses en
general. Uno de ellos se orienta al reconocimiento de la presencia, en el ceremonial del
sistema de cargos comunitario, de las concepciones de tiempo y espacio de los antiguos
mayas (Bricker, V.R. 1966). El otro es un muy sugerente analisis del sisterna clasificatorio
implicado en ¢l uso de una categoria central en la cultura zinacanteca, la establecida por el
contraste mayor/menor {(en el tzotzil de Zinacantan : bankilal/ "its inal) Aunque su trabajo
tiene un cardcter comparativo, pues reunc los datos respectivos de otras dos comunidades
tzotziles, Chamula y Chenalhé (Bricker, V.R. 1973},

La vigencia de este principio abarca los campos del parentesco, de la estructura
politico-religiosa, de los objetos materiales y de rasgos del paisaje, aunque su importancia
remite a la matriz desde donde se establece la discriminacion binaria, la cosmovisian. En
este ensayo no se plantea de ninguna manera la referencia a la cosmovision, mas bien se
trata de explorar las implicaciones iogicas y culturales de la discriminacion mayor/mencr a
partir de los conceptos en tzotzil {hankilal 'ijts'inal), los cuales remiten a diversos campos
semanticos que resultan sugerentes por la profundidad que abarcan y por delimitar un

espacio significativo para los pueblos de cultura tzotzit.
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Otro de los aportes de este ensayo de Victoria R. Bricker es el caracter
comparativo a partir de tres comunidades tzotziles y el sefialamiento de diferencias que nos
indican de una manera muy sugerente las variaciones susceptibles de encontrar en cada una
de elfas, teniendo una historia y una cultura comunes.

Porque Chamula, Chenalhé y Zinacantan tienen sus propias variantes
dialectales de la fengua tzotzil, ficilmente identificables para sus hablantes, pero la vigencia
de la discriminacion estudiada muestra que sus diferencias van mas allé de la lengua v
penetran en esa estructura profunda que es la cosmovision. Pero, vearmnos algunos datos
para sustanciar de alguna manera lo que me interesa apuntar,

En primer lugar, Victoria R. Bricker establece una distincién enire las formas
nominal y adjetival ; con la primera se clasifica, con la segunda se establecen rangos, se
valora ; la clasificacion es logicamente previa a la definicion del rango, puesto que
establece los limites en los cuales se aplican los criterios que marcan el rango. Es decir,
puesto que la definicion del rango se hace en un conjunto previamente clasificado, la
estructura marcada depende del sistema de clasificacion. En el dambito del parentesco, por
ejemplo, aparece Ja distincidn mayor/menor con la terminologia en su forma nominal, es
decir sin el sufijo -a/ (que marca su caracter abstracto o zbsoluto), y con los posesivos
correspondientes a cada persona. Asi, dankil se refiere a un adulto mayor que Ego de sexo
masculino, sibling, lo que abarca tanto a los hermanos mayores como a los primos paralelos
paternos , aunque habria que apuntar que la amplitud de los términos varia de una
comunidad a otra Pero para una serie de hermanos el término banki/ designa al mayor y
kifts ‘in, al menor o a los menores {op cit . 166-167).

La distincién se aplica también en el 4mbito de las relaciones sociales y de la
jerarquia poiitico-religiosa, asi, hay un sefialamiento de rangos a parir de esta
discriminacion en las posiciones que ocupan los funcionarios en un banquete rituat o en las
bancas en que se sientan tanto en el cabildo como en la iglesia, en las cuales el referente
basico es el oriente posicional. En el caso de otros ambitos, como aquei en el que se
encuentran los rios, las piedras, los cerros, las cuevas, ios manantiales, la distincion se
aplica cuando tienen un nombre y estan marcados por sus respectivas cruces

Son sujetos de la discriminacion bankil-'ijts in, para la definicion de rangos, los

miembros del Ayuntamiento Regional y del Ayuntamiento Constitucional, los ayudantes y
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los consejeros rituales, los santos e incluso la parafernalia ceremonial, como son los
instrumentos musicales y los juegos pirotécnicos, asimismo lo son los sitios sagrados
sefialados por cruces, los curanderos y los “animales compafieros”. Hay, desde luego,
varios tipos de jerarquizacion; la més sencilla es aquella que se aplica a un par de
miembros ; por ejemplo en la jerarquia politico-religiosa zinacanteca hay dos funcionarios
llamados martomo rey, uno es bankilal y el otro ‘its'inal.

Cuando se trata de mas de dos miembros, hay varias formas de marcar el
rango. Una es la que marca al primero como bankilal y al resto de a serie como ‘its 'inal (lo
que encontramos en Chamula y Chenalhé}. Otra seric es la que designa a los miembros con
el término segundo, tercero ..n, bankilal, comespondiendo el de ‘“its’inal solamente al
Oltimo {Jo que acontece en Zinacantan). En Chamula encontramos otro caso cuando se
trata de una serie de cuatro miembros, en [a que el primero es bankilal y el iltimo ‘its'inal,
en tanto que el segundo es ‘o’lo/ bankilal y el tercero ‘ool its'inal (el término ‘o 'lol
significa “medio™). Otra serie es la que califica a todos de bankilal ordinalmente, es decir,
segundo, tercero ._n {op cit :171-172}.

Otra manera de marcar la jerarquia es por pares. Asi por ejemplo, en Zinacantan
existen 12 mayordomos, a los cuales se agrupa en 6 pares, a cada uno de los cuales se
aplica |a distincion bankilal:its 'inal, pero luego los pares se ordenan en una serie que va del
mas bankilal (el de la Virgen del Rosario) al mas ‘its inal (el de San Antonic) Un tercer
tipo para marcar rangos es aquel en el que el conjunto se divide primero en dos grupos, uno
bankilal y el otro ‘its'inal, y luego en cada uno se establece la jerarquia de bankilal a
‘its “inal o cit).

Esta distincion binaria se aplica, en las tres comunidades referidas, a los
ambitos de la edad, el género, el tamaiio, la distancia, la altura, el tiempo, la estatura, la
fuerza, el conocimiento y la inteligencia. En Chamula, ademas se usa para jerarquizar los
barrios (San Juar, San Pedro y San Sebastidn) y los colores (verde, rojo, blanco y negro).
Asimismo la encontramos en relacion con las onentaciones (estefoeste y
derecha/izquierda), la temperatura (caliente/frio), las espectes (humano/animal) y otros
mas. En Zinacantan se aplica a la distincion étnica ladino/indio y a las direcciones

(esteloeste, sur/norte, derecha/izquierda, cabeza/pies y centro/penferia) (op cit :183-184).
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En Chamula tenemos un magnifico ejemplo que muestra la importancia y la
compejidad de esta distincién binaria cuando nos referimos a la jerarquia de mayordomos y
alférez. En esta comunidad tzotzil la jerarquia de tales cargos se establece por la
importancia de la fiesta de la que son responsables, de tal suerte que las imagenes menores
tienen celebraciones consideradas ‘its 'inal. Los alférez de mayor rango son los Pasiones y
los Nichim. Los Pasiones, que tienen a su cargo el carnaval y la semana santa, tienen una
posicion mas alta que los Nichim, a los que se considera como sus “servidores”. Cada
barrio se representa por dos Pasiones y dos Nichim, los que ocupan el cargo durante dos
afios alternandose. El rango en cada categoria se establece por la pertenencia al barrio y por
la condicion del funcionario como entrante o saliente ; éste (ltimo posee mas experiencia,
por lo tanto se sitha en una posicion mas alta que el entrante (op cit :175).

El establecimiento del rango se hace, pues, dentro de conjuntos en los que
aparecen formas diferentes de valorar los criterios mas comunes, como son la antigiiedad en
el servicio, el costo y el prestigio. El criterio fundamental para definir las relaciones entre
los conjuntos es el de poder. Asi por ejemplo, la antigiiedad en el cargo es el criterio
principal en el caso de los curanderos-sacerdotes y en el sistema de cargos.

Power is the highest-ranging social parameter, for all public roles are
ranked in terms of it. Within the religious domain length of service outranks
age. Among shamans length of service outranks age. But within the civil
hierarchy, authority outranks both length of service and age. The ranking of
parameters is seen most clearly in the Zinacanteco ranking of sacred places
visited during curing cremonies... There are four relevant paramelers :
origin (God-made'man made or natural/cultural), height (summit/base,
holiyok), elevation (highilow or highland/lowland, “‘ak’lo/olon), size
(large/small, muk 'ta/bik'it), sex (male/female, (vinik/ants) (Bricker, V.R. op
cit 178).

Esta jerarquizacion de los lugares sagrados no existe en Chenalho y en
Chamula se presenta incompleta, aunque, con los datos conocidos, puede advertir la
presencia de cuatro parametros usados para la definicién del rango; ellos son: tarmafio,
barric de pertenencia, color y distancia del centro ceremenial (loc cit).

En este sugerente ensayo de Victoria R Bricker podemos apreciar la riqueza y
complejidad de la cosmovision de los pueblos mayenses altefios a partir de la explaracién
etnografica de una oposicion que tiene como primer referente a la terminologia de

parentesco vigente Otros términos nos iluminan sobre diferentes ambitos en que se
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conjugan con otros criterios ; pero uno de los mas sugerentes es la conjuncidn de los
términos para padre y madre, fotilme il o me tiktatik, traducido como “ancestros”, pero que
también alude a la importancia de un principio dual que se manifiesta en muchos espacios
de la cosmovision. Es decir, este sefialamiento de las relaciones entre los principios de las
relaciones de parentesco y otros campos de las relaciones sociales tienen como su trasfondo
significative la matriz en que se establece la cosmovisién, con lo cual apunta a tareas para
la investigacion etnografica y para la discusién en tomno a la diversidad y a las constantes
encontradas hasta ahora en los pueblos mesoamericanos.

Quien habria de enfrentarse con el gran tema de la cosmovision seria el director
del proyecto de la Universidad de Harvard, Evon Z. Vogt. Desde sus primeros articulos
declararia su interés por {a vida ceremonial de los zinacantecos ; ademés de sus propias
temporadas de trabajo de campo, tendriz acceso a los abundantes materiales de las
sucesivas oleadas de investigadores, con los cuales sostiene un constante dialogo y con
quienes entreteje un programa del cual es el promotor y el director. Si su amplia
monografia etnografica (Vogt, EZ. 1969) tiene ya una considerable aportacion sobre los
rituales zinacantecos, su trabajo mas importante, con un analisis tedrico explicito y una
amplia y minuciosa informacidn, seria el libro (Mrendas para los dioses (Vogt, EZ
1979), al cual dedicaremos nuestra atencidn en lo que sigue.

La manera en que Vogt nos conduce a la cosmovision de los zinacantecos es a
partir de tres propuestas metodologicas | en primer lugar nos presenta un esquema con sus
rasgos fundamentales junto con una apretada sintesis de la organizacion social y del sistema
ceremonial, en el que se incluye por cierto el sistema de cargos. En segundo lugar nos
propone el reconocimiento de lo que llamaria “episodios recurrentes” en el ritual, es decir
situaciones en las que se reconoce una estructura conceptual que puede ser manejada como
umdad de analisis. En tercer lugar, Vogt se plantea el reconocimiento de principios
generales a partir de los cuales se constituye la cosmowvision, tales son las “principales
discriminaciones binarias™ y los “temas simbélicos”.

Me parece importante seflalar en este punto que Vogt habla mas bien de
*cosmologia”, y no de “cosmovision” ; esta distincion bien puede referirse, siguiendo las
indicaciones de Redfield, a la ubicacién del observador. Es decir, una cosa es la descripcion

¢ interpretacion de un pensador local, miembro de la sociedad estudiada, y muy otra {a del
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antropdlogo que ve desde fuera, trata de acercarse a la perspectiva interior, pero finalmente
construye un modelo por medio de sus propios recursos tedricos e intelectuales. Sin
embargo, me parece que la distincién es de mayor calado teérico, pues como hemos
sefialado antes, €l concepto de cosmovision se plantea como de mayor profundidad, con
mas amplias pretensiones generalizantes.

El quincunce constituye la sintesis de la concepcién espacial de los
zinacantecos, con su centro como “ombligo del mundo” y con sus cuatro esquinas
sostenidas por los correspondientes dioses, los waxakmen. El inframundo se compone de
dos ambitos, el & ‘atindak {“lugar calentado por huesos™) y el “mundo inferior”, ‘olon
balamil. El cielo, winahel, es el ambito del sol, 1a luna y las estreflas. La figura central es el
sol, hch'ul totik o htotik k'ak’al cuyo recorrido por el cielo sefiala el eje fundamental de
orientacion. Como en otras regiones mesoamericanas, el sol se ha fundido con la imagen de
Cristo y con la de Dios padre, en tanto que la luna lo ha hecho con la de la Virgen Maria.

Los cerros son la residencia de los ancestros, fotil me ‘iletik .

Se les represema como zinacantecos viejos, que habitan eternamente en sus
hogares de las montafias, donde se reinen y deliberan, supervisan los
asuntos de sus descendientes y esperan las ofrendas rituales de pollos
negros, velas, incienso v licor que constitiyen su sustento. Fsos antepasados
son a la vez repositorios de conocimientos sociales y culurales y celosos y
activos guardianes del estilo de vida zinacanteco (Vogt, EZ. 1979 :35).

Otro personaje de gran importancia en el mundo sobrenatural es €l “Sefior de la
Tierra”, yatrwal balamil, al que se puede contactar en cuevas y manantiales.

Es propietario de todos los pozos de agua ; controla los reldmpagos y los
mubes, que segun S€ cree emergen de sus cuevas, se alzan al cielo y
producen lluvia para las cosechas, y reclama como suyos todos los
productos de la tierra —los drboles derribados para construir casas, el barro
usado para las paredes, la piedra caliza de la que se hace cal—. El Seior de
la Tierra cahalga un venado; igunanas sirven de antegjeras a su
cabalgadura y lleva una serpiente como latigo. En el caparazon del caracol
de tierra guarda la polvora que utiliza para hacer cohetes v para disparar
su escopela, todo lo cual es visible en forma de relampagos (loc cit),

Los santos cristianos constituyen parte del pantedn zinacanteco | los cincuenta v
cinco que se guardan en la iglesia, las capillas y las casas de los funcionarios responsables

son el centro de un elaborado ntual que lena buena parte de la vida ceremonial comunitaria
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Con respecto a la definicion de persona nos es presentada la dualidad integrada
por el alma innata y ¢l animal compafiero. La primera, el c/‘uled, se sitia en el corazén y en
la corriente sanguinea; se compone de trece partes. Colocado por los dioses ancestrales, el
ch'ulel no abandona el cuerpo sino hasta el momento de la muerte.

Mientras la persona vive, el alma puede salir del cuerpo durante el sueito y
visitar a las almas innatas de otros zinacantecos o aparecer ante los dioses
ancestrales. Puede vigjar grandes distancias, y abandonar temporalmente el
cuerpo en periodos de intensa excitacion, como el momenio del orgasmo (op
cit: 38).

Poseen alma, también, los dioses, los santos, las cruces, las casas, el fuego del

hogar, la sal y los instrumentos musicales, el maiz, los animales y las plantas domésticos.

Por su parte, los animales compaiieros, hcharmletik, habitan en el cerro mis
grande de Zinacantin, el bankilal muk ‘ta wits. En el interior estan los corrales que separan
a los diferentes tipos. Nos indica Vogt que el vinculo con el animal compaiiero se establece
por la posesion de una misma alma innata, la que es implantada simultaneamente al
momento def nacimiento.

Hay una relacion dlara entre estos dos conceptos y el control social.
Cualquier tipo de comporiamiento incorrecto que provogue la ira de los
antepasados contra un zinocanteco en particular puedy Hevor directamente
al castigo : la persona puede sufrir ‘pérdida del alma” o, en casos mds
extremos, su animal puede ser expulsado del corral a vagar por el monte.
Comportamiento incorrecto puede significar violacion de importantes reglas
marales 0 menosprecio de los valores centrales de la sociedad zinacanteca
(op cit 138).

Existen dos grandes tipos de rituales, nos dice Vogt, unos relacionados con el
ciclo anual comunitario, a los que se denomina con la palabra & 'in ; y otros de cardcter mas
aleatorio, como son los relacionadas con ef ciclo de vida, 1a construccidn de a casa y e
trabajo en la milpa. Para describirlos y analizarlos Vogt nos propone el reconocimiento de
los “episodios recurrentes” en el ritual, especie de “células” que tienen

Su propia organizacion interna, su propia coherencia interna. Cuando las
células aparecen solas, sus simbolos rituales internos levan wn pequeio
confunio compleio de mensajes que codifican y comunican informacion
referente a proposiciones claves, cuya validez certifican. acerca de lu
naturaleza de la vida sociocultural o el universo natural. Mas cominmente,
esos episodios ocurren en el contexto mayor de dramas ceremoniales
largas. A medida que un episodio se desarrolla revela un conjunro Je
accions simbolicas que, comparadas, descubren los elementos bcsicos de Ias
ceremomas complejas. Fsos compuntos de acciones estdn sujetos a Jos
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mismos principios bdsicos de organizacion que caracterizan a los dramas
ceremoniales largos (op cit :56).

Tales principios basicos remiten a lo que Vogt llama la matriz de
discriminaciones binarias, a las cuales clasifica en cuatro grandes categorias : espacio-
temporales, biosociales, culturales y los operadores generales (op cit :56). El espacio
privilegiado para observar las formas diversas en que se articulan tales principios generales
es ¢l que ofrecen los episodios rituales, de los cuales los més frecuentes en esta comunidad
tzotzil son: la bebida de aguardiente, las comidas ceremoniales, las procesiones y el
ceremonial desplegado en los lugares sagrados sefialados por una cruz. Estos episodios
constituyen parte central de la vida ceremonial y expresan una gran variedad en cuanto a su
magnitud, pero no en cuanto a los principios generales de su organizacion.

E Z Vogt no se propone describir tods la vida ritual de los zinacantecos, lo
que, como apunta, le lievaria varios volimenes; mis bien se dedica a elegir aquellos
ceremoniales que ejemplifican aspectos especificos de las relaciones sociales y de las
practicas politico-religiosas. Asi, de los rituales aleatorios elige los relacionados con la casa
¥ con la milpa, asi como uno de curacidn ; de aquellos otros denominados con el término
& 'in hace una seleccion : por una parte, elige algunos rituales recurrentes en las actividades
de los particupantes en el sistema de cargos, los “‘cargueros™ ; por la otra describird y
analizard en su complejidad las fiestas que componen el ciclo de invierno, lo que llama
“Ceremonias de cargo de fin de afio y afio nuevo”, asi como aquella otra que expresa la
compleja integracion entre parajes y cabecera, por un lado, y “cargueros” y curanderos-
sacerdotes, fos h'tloletik, por e otro, 1o quer llama “mivales de renovacion del afc”.
Veamos zlgunos aspectos que me parecen significativos de este rico y sugerente muestrario
de la vida ceremonial de Zinacantan, que nos adentra en diversos topicos centrales en fa
discusion en tomo a la cosmovision.

Un tipo de ritual que mantiene una referencia explicita a la cosmovision es el
que se realiza en la construccion de la vivienda y en las etapas que conforman el procesc de
trabajo en la milpa , espacios alejados de la mirada y 1a accion represiva de la iglesia, han
mantenido su simbolismo con la tradicion mesoamericana de pensamiento. A estos rituales
Vogt los lama “rituales de pago”, pues consisten en operaciones de intercambio con ¢l

Sefior de la Tierra | es decir, las ceremonias offecen una serie de elementos (velas, cohetes
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y copal) que compensan por el uso de materiales naturales y por la agresion que ello mismo
significa. Su realizacion consigue también que tales espacios sean protegidos, de tal suerte
que la casa mantendra distantes a las fuerzas del mal.

Lo mas sugerente de estos espacios, sin embargo, es el que sean
Tepresentaciones del universo.

El universo fue creado por los waxakmen, dioses que lo sostienen en las
esquinas y que establecieron su centro, el “ombligo del mundo”, en el
centro de Zinacantén. En forma correspondiente, las casas tienen cuatro
postes en las esquinas y centros determinados con precision ; en los campos
se destacan los mismos lugares criticos, con samtuarios de cruz en sus
esquinas y centros. Fsos punfos son de primordial importancia ritual (op
cit :93).

Otro tipo de ritual presentado es el relacionado con las ceremonias de curacion,
aungue Vogt prefiere llamarles, tomando un concepto de Victor Turner, “rituales de
afliccion”. Aqui aparece como figura central la relacion de un individuo con lo que Alfredo
Lopez Austin llama las “entidades animicas” ; en efecto la pérdida de una parte de ellas
establece un desequilibrio que se expresa en dolencias de diferente tipo, con base en las
cuales el curandero hace su diagnostico. La ceremomna de curacidn restablecera el equilibrio
animico y con ello a salud de] enfermo. De entre la diversidad de estos rituzles curativos
E.Z. Vogt eligird el mas largo de ellos, pues en su complejidad abarca formas y episodios
que se encuentran parcialmente en los otros tipos ; dicha ceremonia es la conocida en
Zinacantan como muk 'ta ‘ile! o muk 'ta nichim, literalmente “gran vision” o “gran flor”.

El ritual de la “gran vision” se compeone generalmente de una peregrinacion a
cinco de los cerros sagrados y tiene una duracion que puede ilegar facilmente a las cuarenta
y ocho horas ; para su descripcion se enumeran veinte episodios rituales. En ellos se nama
desde la consulta al curandero y fa reumién de los preparativos para las diferentes etapas del
ritual, hasta el climax, en el que se construye un nicho de ramas y flores, “cama-corral”, en
gue se instalara el enfermo, su bafio previo, el sacrificio de pollos y la peregrinacién g los
cerros sagrados. La interpretacion de Vogt se hace en el sentido de indicar las relaciones
con la naturaleza, expresadas vividamente por los arreglos complejos y elaboradamente
simbdlicos de las plantas usadas en el nicho y por su alusion a esa parte de la persona que

reside en el interior del cerro, el animal compafiero.




De las ceremonias de pozo y linaje, marcadas en tzotzil con el término k'in,
resuita sugerente que, realizadas por los habitantes de los parajes, reproducen en forma un
tanto simplificada la estructura y organizacién de los complejos y espectaculares
ceremoniales efectuados en la cabecera por los funcionarios del sistema de cargos. Asi por
ejemplo, en los rituales de pozo intervienen curanderos, mayordomos, ancestros o
fotilme ‘iletik, es decir ancianos respetados en el paraje (que fungen como consejeros
rituales), musicos, coheteros y ayudantes hombres y mujeres.

Los rituales piblicos mas grandes y elaborados son aquellos que tienen lugar
en la cabecera y que en sus momentos de mayor intensidad movilizan grandes contingentes
de personas en forma ordenada y en diversas actividades rituales que suceden
simuitineamente ; estos rituales, que ocupan al conjunto de Ja jerarquia, resultan en un
fendmeno que es frecuente en la mayor pante de los pueblos indios, el de la realizacién,
constante y con grados variables de intensidad, de grandes ceremonias que llaman la
atencion, por sus espectaculares expresiones, de los visitantes ocasionales. Es la “fiesta” de
los pueblos mexicanos, que aparece como una explosion de colores, sonidos, luces y gentes
que fluctaan entre l2 solemnidad yla cuforia. Lejos de ser cadticas, coma pareciera a
primera vista, estas ceremonias consisten de una cuidadosa organizacion que reparte gastos
y tareas meticulosamente y cuya preparacion llena buena parte del tiempo y el costo que
pagan los responsables de los cargos respectivos.

Esta complejidad organizativa lleva a Vogt a refenirse a algunos rituales
recurrentes en el funcionamiento de los cargos de la jerarquia politico-religiosa ; ellos son
el “ritual de renovacion de las flores” que tiene lugar en los altares de las casas de los seis
moletik, los de mayor prestigio en la jerarquia, los doce mayordomos y los dos
“mayordomos reyes” ; el “recuento de las medallas de los santos™ y el “ritual de cambio de
cargo” de los alférez.

En el ciclo anual de los ceremoniales comunitarios €l periodo de mayor
intensidad, en ¢] que se realizan los rituales mas importantes para el conjunto de la
Jerarquia, es el que va del 16 de diciembre al 25 de enero, cuando ocurren ceremonias de
transmision de cargo y representaciones extremadamente interesantes que Vogt llama

“dramas de agresion ritual”, entre otros acontecimientos que tienen comao referencia lejana
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las fechas del calendario catélico, es decir las posadas, la Navidad, el fin de afio y el Afio
Nuevo, los Santos Reyes y la fiesta de San Sebastian.

Uno de los “dramas de agresion™ es el que tiene como uno de sus personajes
centrales un toro de petate, el que aparece en otras comunidades en la celebracion del
carnaval. Este ceremonial habia sido llamado anteriormente por el propio Vogt como
“corrida de toros ritual”, pero en este libro encontraria mas adecuado el referirse al caracter
dramético de la representacion ; la cual sintetiza de la siguiente manera :

El toro y sus propietarios —dos “maridos” (llamados Mamaleiik)
representodos por Mayordomos Mayores, v dos “mujeres” (llamadas
Me’chunetik) representadas por los correspondientes Mayordomos
Menores, con sus dos ‘“hijos” (llamados ‘Anbheletik, “dngeles™),
representados por muchachos vestidos de angeles—se presentan en casas
particulares y fugares publicos el 24-25 de diciembre, el 31 de dicembre-1°
de enero y el 6 de enero. A través de mala conducta humoristica en hechos
relacionados con la propiedad, doma y la matanza del toro, se dramatiza fa
conducta aceptable e inaceptable para zinacantecos hombres y mujeres. A
diferencia de los de sus “padres”, el papel de los “dngeles” no es
humoristico : su seriedad y relativa pasividad presentan —en distinta forma,
para un grupo de edad diferente—otro modelo de buena conducia

zinacanteca (op cit “213).

Cada una de las representaciones, realizadas en diferentes espacios, como ya se
refirié en I3 cita, se compone de tres actos de cinco episodios. Lo notable en todo este
drama son los didlogos tenidas por los actores y los gestos mismos, con referencias diversas
y cargadas de ironia a la sexualidad de los zinacantecos ; algo que estd siempre presente en
los carnavales. Lo que resulta muy sugerente es que Jas interpretaciones de los
antropélogos de Harvard se inclinan por las prescripciones morales, la lectura de las normas
sociales desde una perspectiva que busca ridiculizar su violacion ; las implicaciones
eroticas se las dejan al psicoanalisis :

En un nivel mas profundo, de metalenguaje, este drama de agresion rital
estd Heno de muchos orros significados simbélicos. El juego sexuaf con fvs
caballos haria las delicias de un psicoanalista freudiano. Casi a cada paso
s¢ emplean artefactos simbdlicos de los organos sexuales y referencius de
doble sentido al pere. la vagina y el acto sexual FEn mi apinion este
simbolismo es una exiension fmporwante de los simbolos del sexo v la
Sertilided presentes en las “misas” de comida de calabaras, las plamas
rituales que forman el pesebre y la representacion simbolica del nacimicnto
{opcit : 225).



159

Evidentemente hay aqui un desentendimiento del papel de la sexualidad en las
fuerzas que constituyen a la cosmovision, por una parte, y a la que se relaciona compleja y
directamente con el proceso agricola , no digamos con el propio proceso de la sexualidad
entre los zinacantecos, visto no como una norma moral o como parte del proceso de
repreduccion, sino sobre todo como expresién de la energia que mueve al conjunto del
universo y a sus habitantes, y que abarca sus manifestaciones corporales y animicas, Esto
es algo que habra de plantearse mas adelante, particularmente en el trabajo extraordinario
de Jacques Galinier, Mientras tanto, nos referiremos a la fiesta mas importante de
Zinacantan, en la que se expresa una de las mas sugerentes y elaboradas representaciones
dramiticas, equiparable al carnaval de otras regicnes de México, con el que guarda muchas
similitudes.

En efecto, E.Z. Vogt apunta que la fiesta de San Sebastidn, con l1a que se cierra
el ciclo festivo invernal, €l segmento de mayor intensidad ceremonial anual en Zinacantan,
s posiblemente la que reune al mayor numero de participantes y en la que se realizan los
rituales mas elaborados del ciclo comunitario. Esto lo apreciamos de inmediato en el texto
de Vogt por la extrema densidad de la descripeion, producto de varios afios de observacién
y de registros etnogrificos de numerosos observadores. En lo que sigue apuntaré algunas
cuestiones que me parecen contribuyen a entender las caracteristicas de la cosmovisidn
MESOAMETICANE.

La fiesta de San Sebastizn esti muy relacionada con el carnaval en otras
comunidades ; asi, en Tenejapa, pueblo tzeltal, es cuando se anuncia con una procesién,
compuesta por los nuevos alférez, el inicio ritual de la fiesta (Medina, A. 1991) Otra
cuestion de sume interés, relacionada con San Sebastiin, es la presencia de su culto en la
mayor parte de las comunidades altefias del siglo XV1, cuando subitamente es abandonado,
al igual que las capillas en que se veneraba, las que permanecen actuaimente como mudos
testimonios de este antiguo culto. Es posible que la comparacion de la fiesta en las
diferentes comunidades ayude a entender este acontecimiento, inexplicable hasta ahora.

Un rasgo distintive de la fiesta es la presencia de los funcionarios entrantes del
sistema de cargos; es su primera aparicidn piblica en la que lucen los atuendos y la
parafernalia que identifica su posicién social. Los salientes son los que se ocuparan de los

papeles diversos que corresponden al drama que se representara. Vo distingue dos grupos
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de actores : los personificadores mayores y los menores. Los primeros estan organizados en
tres pares: los “caballeros espafioles™ (mmk'ta y bik'it hkaxlan), representados por el
Primero y Segundo Alcaldes respectivamente ; las “damas espafiolas” (muk’ta y bik'it
hxinulan), representadas por los alférez de Santo Domingo y San Lorenzo,
respectivamente , y los “cabeza blanca”, “moctezumas™ o “aztecas” (muk'ra y bik’it
sakhol). Todos ellos llevan una indumentaria especifica, descrita minuciosamente en el
texto (Vogt, EZ. 1979 :231).

Los personificadores menores son mds numerosos ¥ una parte de ellos se
agrupan también por pares: dos “lacandones” (bankifal/'its 'inal ka'benal) representados
por el tercer y cuarto regidores, dos “jaguares” (bankilal/its 'inal bolom) representados por
los alférez de Trinidad y San Antonio, dos “cuervos” (bankilal/its 'inal k'uk 'wlchon), a
cargo de los dos Mayordomos Reyes, dos “demonios de pelo largo” (bankilal/ its inal
tsonte '} personificados por los dos Mesoneros, y seis “negros” (h 'ik ‘aletik) a cargo de seis
Mayores (para ubicar la posicion de cada uno de estos funcionarios en la jerarquia puede
verse el Cuadro 2 en Cancian, F. 1976 :48).

Resulta sugerente conocer la descripcion del atuendo de estos actores que nos
ofrece et autor :

Los ka'benaletik llevan calzones y chamarra azil oscure y sombrero negro
cubierto de ixtle negro del que cuelga una trenza roja o pirpura hosta la
cintura. Llevan songjas en la mano derecha y arcos vy flechas amarrados en
la izquierda. Los zinacantecos a menudo se refieren g ellos como “los
lacandones”. Los bolometik (jaguares) visten disfraces de jaguar de una
sola pieza de tela color naranfa parduzco con circulos y puntos negros
pintudos, y llevan gorros de piel de jaguar. [levan animales disecados,
idtigos y palos bien aguzados. Ademcis producen todo el tiempo un sonido
como “huh, huh, huh”. Los k’uk’ul chonetik son, literalmente, serpientes
emplumadas, aungque sus trajes sugieren y muchos zinacamtecos creen que
representan bien al “cuervo” que trajo el maiz a los hombres después del
diluvio, o bien a un “tucan” que robaba y se comia el maiz de los
zinacantecos y mataba a la gente de un picotazo en lo nuca....Cada K'uk’sf
chon lHeva calzones por abajo de la rodilla, camisa blanca v un sombrero
con pico como de ave. lodo con pequefios dibujos rojos y verdes. Fl pico se
mantiene abierto con un elote (grande para el mayor, chico para el menor)
la base del elote esta a la derecha del personificador. A la espalda [leva
unas alitas de madera, también pintas de blanco, verde v rojo. Los k'uk’ul
chonetik hacen “hurr, hurr”. Los tsonte’etik {“portadores de heno') -
también Hamados por los informaries puk’uh hnatikil hol (“demonios de
pelo largo”) -visten calzones de terciopelo verde, largas chamarras
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ceremoniales negras y sombreros de fieltro negro cubiertos de heno, que les
cae por la espalda hasia el suelo. Los h'ik’aletik, que son entre seis y ocho,
Hevan calzones de piel y chaquetas de algodon negro. Se ennegrecen la cara
¥ los brazos con ceniza y. al igual que los “jaguares”, llevan animales
disecados y palos aguzados. Su sonido caracteristico es “ves, ves, ves” (op
cit : 232).

La utileria empleada en las representaciones es también muy interesante,
cuando se situa comparativamente con otras ceremonias semejantes de otros pueblos
mesoamericanos. Por una parte est lo que se llama ¢l “blanco de prueba”, un cilindro de
madera de unos treinta centimetros de largo con muescas y listones que lleva en la mano el
“cabaliero espafiol™ mayor ; por 1a ofra, el teponaxtle {que solo se usa en esta fiesta y en los
ceremoniales de peticion de lluvia), al que se Nlama f'ent’en, y afade Vogt que en el
diccionario de R. Laughlin significa también “bajo”, “enano”, referido a persona o animal
(op cit :234). Un tercer elemento del ritual es el “irbol del jaguar”, bolomte’, un arbol
traido de la orilla del rio al que se le quita la cortezza del tronco y las ramas y se instala en el
4rea donde habran de hacerse las representaciones, al lado de la capilla de San Sebastian en
el pueblo cabecera.

La lectura de las representaciones que realiza E. Z Vogt presenta tres
vertientes ; siguiendo a Victoria R. Bricker apunta la calidad historica, relacionada con la
conquista y la sociedad colonial, asi es como aparecen en una condicién superior los
caballeros y las damas espafioles junto con sus aliados aztecas ; igualmente, y también en
consonancia ¢on la misma autora, reconoce una alusion clara y cargada de critica a las
relaciones interétnicas. La tercera perspectiva corresponde a la normatividad social a que
remiten las referencias jocosas y cargadas de doble sentido de los dialogos sostenidos por
los actores en diferentes fases de la representacién. Veamos algunos datos gue me parecen
tttiles para la discusion final.

En los dias de la fiesta, los actores visitan las casas de todos los funcionarios
entrantres y hacen diversas representaciones en ellas. Una consiste de una escena en la que
las dos “damas espafiolas™ despiojan a una de las mujeres de la casa y se entabla entonces
un didglogo, en tanto que los musicos tocan una pieza con una letra irénica. De esto nos
comenta Vogt

[Tales didlogos/son caracteristicos de las relaciones entre indios y ladinos,
incluvendo fa vision mdia del fadime y la vision lading del indio. o
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preocupacicn de la Dama Espafiola por hallar picjos en el pelo de las
mujeres indias satiriza la creencia corriente de los ladinos de que los indios
son desalifiados, sucios y descuidados de su salud; las “remilgadas”
Damas Espariolas aparecen no sélo como presuntuosas y casquivanas sina
también —otra creencia corriente zinacanteca—coma promiscuas (op
cit :240-241).
Hay una parte de la representacion hecha en el atrio de la iglesia de San
Sebastian que me parece singular por el sentido de los movimientos que realizan los
actores. Por una parte ocho jinetes, los seis personificadores mayores y los dos “cuervos”, a
las doce del dia y a la sefial de explosiones generadas por “bombas™ salen cornendo de
oriente 2 poniente. Después, un grupo de danzantes, compuesto por los actores menores,
ingresa al espacio de las representaciones en una formacion peculiar. Danzando hacia atras
van, primero los seis “negros” con sus animales disecados, luego, lado a Jado, los dos
“jaguares”, y, en una sola fila también lado a lado, los “cuervos” y ios “portadores de
heno”. Atrds, vy frente a ellos puesto que, como ya se sefialé caminan de espaldas, vienen
los milsicos (un guitarrista, un violinista y dos hombres a cargo del teponaxtle, uno
cargandolo a la espalda con un mecapal y otro tocindolo con una vara) y los dos
“lacandones”, todos lado a lado lLes siguen después, los actores mayores, también a
caballo, que habran de hacer una representacion con el “blanco de prueba” que lleva un
buen tiempo.

Mientras tanto, en su aliar de cruces y en el Arbol del Jaguar los
Personjficadares Menores hacen mimeros de baile y dramaticos con sus
animales disecados y pafos. Denuncian a los fimcionarios del afic anterior
que no han cumplide su wllima responsabilidad oficial - asistir a la fiesta Je
San Sebastidn. El funcionario negligente y su esposa son objeto de bromas y
representaciones obscenas. Un actor, por ¢jemplo, levanta una ardilla
disecada {que representa a la espusa) y pincha ferozmente los organos
sexuales...Los funcionarios ausentes son acusades de colocar el placer por
encima de la responsabilidad, por tener relaciones sexuales en priblico y en
posiciones antinaturales...(op cit :243).

En los dias que dura Ia fiesta hay todos los dias banquetes en las casas de los
funcionarios entrantes y salientes en los que acontecen diferentes episodios rituales, v de
ello da cuenta Vogt en su texto ; hay, entre ellos, uno que me parece ilustra la densidad
simbolica de las representaciones v la necesidad de acudir a comparaciones con otras

expresiones de los pueblos mesoamericanos contemporaneos. asi como con los datos
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historicos de diversas areas, y no exclusivamente la de los mayas. Tal es el banquete
ofrecido en una de las construcciones temporales del espacto de las representaciones, en el
“cabildo ceremonial”, a los auevos funcionarios y en el cual tiene lugar una escena en la
que ocupa un lugar importante el “Arbol del jaguar”.

Nos dice E. Z. Vogt que el banquete se sirve en dos turnos ; el platillo consiste
en medio pollo en una espesa salsa picosa, acompafiade de huevos duros y de papas. La
comida se compone de dos partes; en la primera participan los actores mayores con
desplantes bufonescos en los que ofrecen jalea de membrillo en cajetas, empleando un
lenguaje en doble sentido con ¢l que hacen bromas. En la segunda parie aparecen los
actores menores, de los cuales los “jaguares” y los “negros” traen muchachos chamulas a
los que amenazan con comérselos y con castrarlos a menos que sean canjeados por comida,
ello da ocasion también para diversas referencias a la sexvalidad. Luego de tales juegos y
didlogos, las autoridades acceden al intercambio y ofrecen tonillas y huevos duros a
“jaguares” y “negros”, quienes entonces corren hacia donde esta el resto de sus compaifieros
para compartir la comida.

Los Jaguares y los Negros, con su comida y animales disecados en las
manos, rodean ires veces el Arbol del Jaguar. Dejando las ardillas en el
suelo, los dos Jaguares, seguidos por los Negros, trepan a las ramas mds
alias del drbol. Riendo y gritando, escupen y arrojan trozos de comida a lg
multitud, supuestamente para “alimentar” a los animales disecados que
dejaron al cuidado de los Negros. Luege los animales son arrojados vma y
otra vez del suelo a la cima del drbol y de la cima al suelo, en una secuencia
similar a la de la Roca del Jaguar. Por fin los que estdn en el drbol
descienden lentamente. Cnando estém ol alcance de los participantes en el
ritual que estdn en el suelo, éstos los pinchan juguetonamente, con la cabeza
de los animales disecados, en las partes genitales. Como los jaguares son
los naguales mds fuertes, y las ardillas los mds débiles. es posible que hayva
alguna metdfora social implicita en esta secuencia, pero su significado min
se me escapa (op cit :246).

Para cerrar este comentario al libro de E Z. Vogt quisiera referirme finalmente a
los aspecios generales de su propuesta : la matriz de discriminaciones binanas y los temas
simbolicos de la cultura zinacanteca. Las discriminaciones son reunidas en cuatro grupos

1) Espacio-temporales ; como son ;. Amriba/ Abajo, en la que aparece el contraste
cielo/tierra . Dia/Noche, es decir la oposicion entre el Sol vy ta Luna. lo que Vogt asocia con

el contraste entre el color rojo, correspondiente al sol naciente, y el negro, al poniente ; v
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Lluvia/Seca, a la que reconoce fundamental para la region, los Altos de Chiapas. La
division entre una temporada y otra es marcada por las ceremonias que llama k'in lrus,
Aflade en este apartado el contraste agua/helada, correspondiente a las estaciones de luvias
y seca, sin referirse a que la helada “quema” las plantas.

2) Biosociales ; en las que son prominentes los contrastes referidos a la edad y
al género, es decir Vigjo/Joven y Masculino/Femenino. Aqui un elemento importante en la
discriminacion corresponde a la cantidad de “calor”, mayor en el lado mas importante.

3. Culturales ; una de gran importancia ritual es la de Cultura/Naturalezz, en la
que nos ofrece dos ejemplos muy sugerentes . uno se refiere al contraste entre la casa y el
monte. El primero remite al orden social y al comportamiento civilizado, frente al espacio
de los demonios, los animales salvajes y las plantas silvestres. El segundo alude a las
entidades animicas :

Esta oposicion fundamental es expresada y mediatizada en un plano
espiritual por los conceptos de “alma" que hacen conrmastar los aspectos
socializados de los zinacantecos (el ch’ulel o “alma innata™) con el lado
desordenado, incontrolable, “salvaje” e impulsivo de su conducta (el nagual
que vive en te’tik), y también unen Naturaleza y Cultura en la creencia de
que el ch’ulel es compartido por el rinacanteco y su animal...Una serie de
noguales forma una jerarquia natural que corresponde al sistema jerdrquico
social : los dirigentes pofiticos importantes y los chamanes tienen jaguares
como naguales ; los dirigentes politicos menores, ocelotes . zinacantecos de
menor importancia pero aun notables, coyols ; y los ciudadanos sin ninguna
distincion politica o religiosa, zarigileyas (op cit :60).

En este mismo grupo aparece lz oposicién indio/ladino que, ciertamente, tiene
un papel importante en las relaciones sociales y econdmicas de los zinacantecos con el
exterior, particularmente con la ciudad que ejerce el control politico y economico en la
region, San Cristobal Las Casas. Aqui resulta muy sugerente que el contraste se exprese en
la personificacion de los ancestros, “padres-madres™ que sintetizan los valores mas
apreciados por los zinacantecos, y el Sefior de la Tierra, caracterizado como un “ladino
gordo y codiciosa” (loc cit).

4. Operadores generales ; en este grupo se incluyen cuatro discriminaciones que
E. Z Vogi considera de la mayor importancia ; tales son a) Sol Naciente/Sol Poniente, gue
“establece el simbolismo focal direccional en el universo™ (loc ¢it) ; b) Derecha/lzquierda,

bars'i k'obis'et k'ob, en donde bats' significa ‘“verdadero, “genuino™; «c)
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bankilal/"its 'inal, sefialamiento de jerarquia que atraviesa la vida de los zinacanatecos y se
aplica a una gran diversidad de @mbitos generando tipologias complejas, como ya lo
seiialamos en el ensayo de Victoria R. Bricker respectivo ; d) Calor/Frio, erdena los objetos
en relacion a una energia que no necesartamente se refiere a la temperatura. Este topico
aparecera en ls siguiente referencia a los temas simbélicos y nos dara la oportunidad para
comentar la posicion de E. Z. Vogt en una antigua polémica abierta por G. M. Foster.

En el altimo capitulo de su libro E. Z. Vogt sintetiza su planteamiento y destaca
lo que considera los ejes simbolicos de mayor importancia, aunque de una manera matizada
que deja un cierto margen de flexibilidad :

Episodios recurrentes del ritual zinacanteco, como por ejemplo beber,
comer, andar en procesion y hacer ofrendas rituales, son “células” que
revelan la consistencia interior de la accion de las unidades basicas -
simbolos que  funcionan como  “moléculas”--Una matriz  de
discriminaciones binarias proporciona los principios que organizan los
simbolos “moleculares” en episodios “celulares”. Al comparar esos
episodios y observarlos en el contexto de los dramas ceremoniales mas
amplios, es posible aislar ciertos temas simbolicos omnipresentes de
importancia bdsica ; inextricablemente mezclados en el flujo de la vida
cotidiana de Zinacantdn, subrayan cualidades esenciales y distintivas de su
culiura. Los temas se enfocan sobre tres acciones, a las que llamo “hablar”,
“ver" y “abrazar”, y dos situaciones o estados, el “calor” y el “tiempo",
Los zinacantecos realizan las acciones para repreSentar o expresar dos
condiciones bdsicas : para proporcionar y simbolizar la cantidad correcta
de “calor” y para ubicar y simbolizar al zinacanteco y sus actividades en el
Slujo del “tiempo " en el universo (op cit :290).

De las tres acciones sefaladas la mas importante y compartida por todos los
pueblos mesoamericanos es el de la “palabra”, sociedades orales por excelencia, otorgan un
valor supremo a la calidad de la expresion verbal. El término que remite a la palabra, & 'op,
tiene una rica gama de asoctaciones en la lengua tzotzil, pues significa tanto “palabra”
como “disputa” Asi, E Z. Vogt nos indica términos sugerentes como melisan k'op, que
significa “conducir una audiencia”, lahes &'op |, “pedir perdon”, o bien hmeltsaneh k ‘op,
“mediador”

Las impliaciones semanticas de “ver” se relacionan mas con el conocimiento,
sea el esotérico de los curanderos, 2 los que se llama Ao/, es decir “vidente”, y a la
ceremonia curativa mas espectacular, la “gran visiéon™ en la que el paciente “ve” a los

dioses con la mediacion del curandero, sea el relacionade con la educacion v la
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socializacion, en el que se concibe el que lo que se aprende es a “ver”, es decir a
comprender el mundo (op cit :292).

La accion de “abrazar” tiene implicaciones muy importantes en la cultura de los
zinacantecos, lo que me parece se puede extender a los otros pueblos altefios. La raiz pef en
tzotzil se relaciona con “abrazar” y “llevar” ;, Apetom, es el “abrazador” o “‘portador”,
accion que realizan los padres, los padrinos, es el nombre que se da al especialista ritual que
lleva a la desposada a su nuevo hogar.

Durante las ceremonias curativas el paciente que ha perdido parte de su
alma es abrazado por el chamadn, quien lo ayuda a recuperar las partes
perdidas de su ch’ulel Los dioses ancestrales del interior de la Gran
Montaiia Mayor cuidan bien de los nahuales de los zinacantecos: sus
asistentes los alimentan, les dan de beber y los abrazan. Pero cuando un
zinacanteco se vuelve desordenado, los dioses dejan de abrazar a su nagual,
quien, saliendo de su corral sobrenatural, vaga perdido por el monte. No
vuelven a abrazar al nagual hasta que el paciente es colocado en la cama-
corral durante la ceremonia de la Gran Vision (op cit : 293).

El concepto de “calor” tiene una importancia central en la cultura no sélo de los
zinacantecos, como lo indica E. Z. Vogt en su libro, sino que abarca a los pueblos
mayenses y al resto de 10s mesoamericanos y remite a los mas diversos espacios, de los que
resultan estratégicos en la situacion actual del movimiento indios, los relacionados con la
politica, el derecho, las relaciones personales y la nocion de salud-enfermedad, entre otros.
Vogt atribuye al concepto un origen tanto europeo cOMmoO mesoamericano ;, €n este sentido
parece inclinarse mas hacia la posicién propuesta por George M. Foster que atribuye su
presencia en los indios americanos a la influencia de la medicina hipocratica traida por los
espaficles. Sin embargo, la importancia que le otorga E. Z. Vogt en el esquema de su
matriz de discriminaciones apuntaria hacia su profunda raiz con la cosmovision,

El calor, dice Vogt, es una cualidad general y remite, entre otros ambitos de la
cultura, a la conceptualizacion del “poder”, esa cualidad que poseen los dirigentes, los
funcionarios del sistema de cargos, los curanderos, las plantas curativas, el aguardiente

fuerte y atros sujetos.

El calor es un estado dinamico, pues las personas y las cosas se ponen mas
calientes a medida que aumenta su poder y su edad. Fl mijio nace frio ; su
calor aumenta gradualmente a medida que crece y su ch’ulel se hace mas
Suerte. Cada aiio le afiade calor : cada elopa de la vida (matrimonio,
adguisicion de influencia politica) le afade fuerza . el color Nega a su
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apogeo justo antes de la muerte, que nuevamente reduce el calor a cero. En
el ciclo anual de las tareas rituales del funcionario, éste va adguiriendo
cada vez mds calor, alcanzando el mdximo en la ceremonia de cambio de
cargos que termina su afio de ejercicio...Este concepto se rige, sin embargo,
por un principio de equilibrio, de un estado intermedio que no amenaza la
vida por exceso ni por insuficiencia de calor, El proceso de adquirir calor
con exceso, la ocupacion de cargos o el desempeilo como chamdn es
limitado por ciertas fronteras que el zinacanteco no puede transgredir sin
exponerse a represalias (op cit - 295).

Finalmente, el concepte del tiempo, puesto en un nivel similar al de “calor”,
parece responder en E. Z. Vogt a un antiguo seiialamiento procedente de la arqueologia, y
mas especificamente de la obra de Eric S. Thompson, sobre la obsesion de los antiguos
mayas por el tiempo, y que comresponde a una época en la que la epigrafia maya se habia
mantenido en el descifre de las fechas calendéricas y los registros astronomicos. Los
avances en la lectura de los glifos inicia una nueva época con la intepretacion de los
mismos como registros historicos que hicieran Tatiana Proskuriakoff y Einrich Berlin. Los
datos aportados por E. Z. Vogt no establecen una diferencia significativa sobre la
conceptualizacion y simbolizacion del tiempo cuando se hacen comparaciones con otras
partes de Mesoamérica. Ello, sin embargo, no minimiza la importancia de la obrade E. Z.
Vogt y la trascendencia de sus aportes a la etnografia maya El texto del que aqui nos
hemos ocupado tiene una densidad y una riqueza de datos que slo se consigue por un largo
y continuado esfuerzo de un equipo de investigadores con los mejores recursos técnicos y
el maximo apoyo institucional, lo que posee el proyecto de la Universidad de Harvard en
Zinacantan y el esfuerzo personal de Evon Z. Vogt.

De la misma manera que Ofrendas para los dioses incorpora una gran
cantidad de datos de numerosos investigadores participantes en el programa, sus
interpretaciones, orientaciones y planteamientos se han visto con frecuencia influidos en
diverso grado por el trabajo de Vogt ; constituye evidentemente una bien definida tradicién
académica en los estudios antropoldgicos sobre los Altos de Chiapas. Las caracteristicas de
esta tradicion aparecen en las obras de las que nos ocuparemos en seguida, dedicadas a la
cosmovision de Chamula, de Larrainzar y & la lectura cosmolégica de un poema tzotzi],

San Juan Chamula parece méis un sistema solar que una isla, pues es la

comunidad india mas grande de Chiapas; ya Ricardo Pozas (1959) habia sefialado que la

poblacion de este municipio habia rebasado su {ermitorio y se extendia a las tierras de los
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pueblos circundantes ; lo original de esta situacion es que las extensiones mantenian sus
vinculos cen la comunidad de origen. Afios después, Gary H. Gossen, del proyecto
Harvard. realizaria una investigacion en Chamula y se encontraria con que
aproximadamente la mitad de la poblacion de la comunidad vivia en asentamientos
ampliamente dispersos en Chiapas ; su trabajo revelaria la existencia de cuando menos 130
colonias que se identifican como chamulas y mantienen estrechas relaciones sociales,
economicas y religiosas con su comunidad de origen. Es decir, reproducen el caracter
comunitario de su organizacién y su condicion de miembros activos (Gossen, G.H. 1992).
Y precisamente el trabajo de Gossen llamaria la atencién sobre la vigencia de una
cosmovision en Chamula construida en torno al simbolo solar.

Aungue la investigacion de G. H. Gossen en Chamula estd orientada a la
definicion de géneros literarios en la tradicion oral de los chamulas, su propuesta implica la
vigencia de una cosmovisién como matriz en Ia cual adquieren sentido los criterios que
manejard y la tipologia a la que habra de llegar. En su libro Les chamulas en ¢l mundo del
sol (Gossen, G.H. 1979) dedica un capitulo a describir la cosmologia y las categorias
espacio-temporales ; en un ensayo publicado en la revista Man {(Gossen, G.H. 1975) se
ocuparia de los aspectos relativos al concepto de persona. Evidentemente, el que lo haya
hecho en forma separada implica que no los considera vinculados o unidos en una
estructura, o matriz, fundamental.

La descripcion del etnocentrismo comunitario de los chamulas es hecha de una
manera muy sugerente y conmovedora; a las caracteristicas de la variante dialectal,
indumentaria, organizacign politico-religiosa y otros aspectos subrayados en los numerosos
trabajos sobre 1os pueblos indios de los Ahos de Chiapas que han registrado, se afiade un
énfasis en la dimension moral y cosmologica en que también se expresa la identidad
comunitaria. Por una parte se indica la concepeién quincuncial, es decir de una superficie
terrestre de forma cuadrada y un centro, smixik banamil, y de una condicion privilegiada
por situarse exactamente bajo el sol cenital ; por la otra la peculiar percepcion etnocéntrica |

consideran que su municipio natal es el tinico lugar verdaderamente seguro
v sagrado sobre la tierra. A medida que aumentan las distancias sociales v
Sisicas, el peligro se vuelve mds amenzador. Los confines de la tierra estan
habitados por demonios, extrafios seres humanos v animales salvajes. Desde
alli puede verse el aterrador espectaculo de las deidades sol v Juna.
hundiéndose todos los dias en los mares v volviendo a surgir de ellos, en sus
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respectivos circuitos verticales alrededor del universo fnsular (Gossen, G.H.
1979 :37).

Desde el espacio privilegiado de Chamula, hfumaitsk, se distinguen cuatro
grandes regiones: la ‘*tierra fiia”, sikil ‘osil, la “tierra cliente”, k'ixin ‘osil, lo
“desconocido”, muhna’tik y los mares circundantes, nabetic. Dentro del territorio del
pueblo aparece, por un lado, la distincién entre espacio comuin y espacio sagrado ; por el
otro, el contraste entre la naturaleza, fe 'tik “el bosque”, y la parte donde los hombres viven
y trabajan, naetik, las casas, y hamalaltik, 1a tierra trabajada {op cit :40).

En cuanto a la dimension vertical, se reconocen los tres niveles fundamentales
de las cosmovisiones mesoamericanas. La superficie terresire, baranil, el cielo, vinahel, y
el inframundo, /ahebal. El cielo se considera formado por tres cipulas concéntricas : en el
segundo nivel circulan la luna, las estrellas y las constelaciones memores, en tanto que en el
tercer mivel estan el sol, San Jeronimo y las constelaciones mayores. Con respecto al
inframundo aparecen dos referencias : por una parte con relacidna su aspecto mas general
y cosmologico, como region de los muertos y las inversiones. Es decir, espacio en el que
reina fa noche cuando en la superifice terrestre es de dia, y donde los muertos se nutren de
alimentos carbonizados y de moscas, aunque por otra pane s€ vive de una manera
semejante a la de la tierra, con excepcion de los que han fallecilo por suicidio o por
violencia , a elios el so! los quema durante su recorrido noctumo, ¢ desde esta parte que
se sostiene el universo, sea por un solo ser o bien por cuatro stuados en los puntos
intercardinales (op cit 43).

La segunda referencia se relaciona con el vinculo entre la superficie terrestre y
el inframundo

I.os chamulas creen que la tierra estd entrelazades con cuevas y tineles que
legan hasia sus bordes. Creen que esas cuevas y pexsajes de piedra caliza
proporcionan los canales para el drenaje de las tierras altas. También
tienen la creencia de que los sefores de la nerra, que viven en las cuevas
montafiosas, proveen lodas las formas de precpiacion, incliyende a las
nubes, los relampagoes v el trueno..Solamente los amos de la terra, los
serpientes {gue son los demonios familiares de los arros de la tierra y cuya
Jorma pueden adoptar) y los diablos habian la red de cuevas subterrdneas.
Por ende. se los asocia a la humedad, la oscurichd y la profundidad (op
cit :42)
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Los niveles del cosmos son mantenidos unidos por las orbitas circuiares del sol
y delaluna

La dimensidn temporal se establece a partir de la concepcion de cuatro
creaciones del mundo, en las cuales G. H. Gossen reconoce un desarrollo ortogenético y
acumulativo, expresado por cierto en el ciclo de vida, organizado ritualmente en cuatro
etapas : nacimiento, bautismo, casamiento y muerte. Al nifio situado en el momento previo
al bautismo se le llama max, “mono”, pues no tiene nombre y se le relaciona con la
presencia de tales seres en la Primera Creacion.

La Cuarta Creacién corresponde al momento vivido y a la memoria histérica
posible por el reconocimiento de las generaciones, es decir con una profundidad no mayor a
los ciento cincuenta afios ; en ella se marcan nueve etapas. La primera, yora pale mikel,
remite a la movilizacién del tiempo de la independencia politica, es decir principios del
siglo XIX. La segunda a la rebelion de Cuscat ; la tercera a la erupcion del volcan Santa
Maria, en Guatemala, de 1902. La cuarta refiere a la guerra de “El Pajarito” ; la quinta a la
Revolucion Mexicana. Las sexta etapa se sefiala por la presencia de la epidemia de
influenza, que sucede en 1918 ; la séptima corresponde a los tiempos de la persecucion
religiosa promovida por el presidente Calles. La octava registra un cambio en el gobiemo
municipal que afecta a la organizacion politico-religiosa de la comunidad. Finalmente, la
novena etapa se sefala por la construccién de la Carretera Panamericana.

Aun cuando G.H. Gossen afirma que el antiguo calendario mesoamericano de
dieciocho meses de veinte dias, mds uno de cinco dias (de los que no consigna los nombres
tzotziles) esta presente destaca la importancia efectiva del ciclo catélico, expresado en el
ciclo ceremonial comunitaria y respaldado por el uso comin del tradicional Calendario de
Galvsn, Es decir, el ciclo definido por las fiestas de la comunidad, y organizadas por la
jerarquia del sistema de cargos, marca los momentos socialmente significativos de la
poblacion chamula, los cuales se asientan en la distincion basica para los campesinos
mesoamericanos, la que marca el contraste entre la temporada seca y la de {luvias. En ésta
ultima se destaca el sefialameinto de diferentes momentos definidos por el proceso de

crecimiento de la milpa.
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Un aspecto significativo de la dimensién moral del etnocentrismo chamula es el
que establece criterios a partir de la distancia desde Chamula, de tal forma que el modelo de
conducta “civilizado™ es aquel que se manifiesta en el propio pueblo.

El comportamiento bueno o social existe en su forma mds pura en el
escenario rifual, en el “ombligo” del universo moral delimitado por las
costumbres chamulas. Por consiguiente, la buena conducta aciual va
asociada a los Iugares situados cerca del hogar. Las fuerzas del bien y del
mal contintian fuchando en los confines del universo, donde las deidades sol
¥ luna recorren sus diarias trayectorias alrededor de Ia tierra. Los eclipses
solares y lunares les recuerdan a los chamulas que, en ocasiones, los
demonios superan a las fuerzas del orden, incluso en el territorio mismo de
las deidades. Los lugares ubicados entre Chamula y los lejanos dominios
sagrados de las deidades, son atin mds peligrosos, por ser desconocidos y
por lo tanto ambiguos en el sistema de clasificacion. Este es el motivo por el
cual los chamulas piensan que la categoria espacial intermedia contiene
seres todavia detenidos en esa barbarie precultural que ellos -los
chamulas—idealmente ya han superado (op cit :52).

El eje para el establecimiento de los principios que rigen la cosmovision de los
chamulas es el sol, entendido como el principio energético de la vida y referido asi por la
terminologia misma .émp]eada por los hablantes de tzotzil de Chamula, en la que la raiz de
la palabra que nombra al sol aparece en muchos otros conceptos de caricier espacio-
temporal.

Resulta significativo que las palabras tzotziles usadas para designar dia
(k'ak'al) y fiesta (k'in), que proporcionan referencias temporales
Jundamentales para los chamulas, estén directamente relacionadas,
respectivamente, con la palabra tzotzil que designa al fuego (k'ok’) y con el
término proto-maya para tiempo, sol y deidad (kinh). Ademds, uno de los
varios nombres del sol-creador es htotik k’ak’al o “Nuestro Padre Calor
(Dia)” (opcit:53).
A partir del movimiento del sol se establecen las referencias para la orientacion
espacial, de tal suerte que el eje fundamental es el marcado por el recorrido de onente a
poniente ; lo que sabemos es un rasgo basico de la consmovision mesoamericana,
Desde esa referencia al eje del sol se define otro principio, el que establece la
primacia de la derecha ; es con base a este principic como se impone €l recorrido de las
procesiones en el sentido contrario al de las manecillas de! reloj, asi como la etiqueta de la

comida y la bebida rituales, en las que el reconocimiento a las posiciones sociales conjuga

el oriente con la secuencia hacia la derecha. Apunta G. H. Gossen que el predominio de la
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maneo derecha en los desplazamientos rituales corresponde al equivalente horizontal de la
trayectoria del sol en el cielo (op cit -55).

Otro principio derivado del movimiento del sol es el que privilegia el “arriba™
sobre el “abajo”. Asi, los cerros mas altos adquieren una gran importancia ritual ; para
expresar la calidad superior de Chamula se indica la presencia de la montafia de mayor
elevacion en los Altos de Chiapas, el Tzontehuitz, en los limites de su ternitorio municipal ;
es la montafia en que reside el santo patron, San Judn, y las almas de los chamulas,

La vigencia de este principio se encuentra también en la distribucién de los
santos en la iglesia del centro ceremontal y en sus movimientos rituales, llevados en andas
y por encima del nivel mundano de los mortales; esto se traduce en que aquelios
responsables de su cuidado y celebracién, los cargueros, acrecienten su virtud y su
prestigio. Entre tales funcionarios es importante destacar a los alférez, quienes erigen
frente a su casa, al abandonar el cargo, una estructura de troncos vy ramas, con una
plataforma que alcanza cerca de los cinco metros, a la que se ilama moch, que significa
“canasto” o “escalera”. A ella sube un representante del alférez para indicar que ha
alcanzado el ideal de altura por el cumplimienio de sus responsabilidades en el cargo ; es
decir, afiade G. H. Gossen, ha ayudado al sol a mantener el orden (op cit :59). Aunque,
como lo habria de sefialar Kazuyasu Ochiai, el mock mas que una plataforma elevada es
una maqueta del universo ; a ello nos referiremos mas adelante.

La vigencia del principio de altura sz expresa también en las imagenes y objetos
sagrados en los que se privilegia la cabeza por sobre la base o los pies, como seria el caso
tanto de los santos como de las banderas con las que se fes relaciona.

Otro principio definido 2 partir del sol es el que establece la primacia del calor
sobre el frio ; como ya se sefialé antes, es con este término que se marcan las distinciones
temporales, y esto nos remite no sélo al ciclo anual y sus contrastes correspondientes, sino
también al ciclo de vida, concebido como un proceso de acumulaciéon de calor ; v esta
condicién es todavia mas acentuada en la definicién del prestigio, sea en los términos de la
jerarquia politico-religiosa o en la de caricter sacerdotal que reune a curanderos vy
especialistas religiosos de la comunidad. Incluso las virtudes oratorias desplegadas en

discursos, cantos y oraciones se definen en términos de “calor del corazon”. Las ofrendas
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mismas empleadas en los rituzles constituyen metaforas de la energia vital, como son las
velas, el incienso en brasas, el aguardiente y los cohetes, entre otros elementos .

La luz constituye otro principio basico a la cosmovision , se expresa de muchas
maneras, algunas de caricter general y comtin a los pueblos mesoamericanos, como la que
¢logia la luminosidad en oposicitn a la oscuridad ; otra concepcion es la que relaciona la
luz con 1a vision, en particular con la capacidad de mirar penetrantemente, figada tanto ala
vision de los curanderos y brujos, de donde se desprende su nombre 4'ifol, y se alude a sus
capacidades, como también a la posibilidad de adquirir conocimiento.

Si la luz se relaciona con ¢l dia, en la Fiesta de los Muertos se advierte el
concepto opuesto ;

El ritual se concentra en una comida que es preparada y servida a
los muertos a media noche. De manera similar, los funerales
incluyen, entre oiras cosas, secuencias ritualistas nocturnas y el
consumo de mazorcas de maiz chamuscadas (o cocidas antes de
chamuscarse) y tortillas negras (hechas con una variedad de maiz
de color negro azulado) (Gossen, G. 1979:62).

La primacia de la masculinidad sobre la feminidad se expresa de diversas
maneras, pero sobre todo se advierte en el caricter dominantemente patriarcal de fa
comunidad, de acuerdo con el cual ninguna mujer ocupa cargo en la organizacién politico-
religiosa ; o bien se puede apreciar en la distribucién de los santos en el interior de la
iglesia, en el que las santas se sitian a la izquierda de la imagen central, San Juan, en el
lado sur, en tanto que en ¢l lado derecho estin los santos. Este predominio de la
masculinidad se expresa claramente en el mito de ongen del maiz, segin el cual procede de
la ingle del sol, lo que incluyd vello pabico, como lo muestra el pelo de ia mazorca madura.
A la importancia del maiz como alimento alude el término xohobal, cuyo significado es e
de “halo del sol” o “resplandor™, y se refiere a las comidas preparadas con maiz {op cit :63).

Finalmente, Gossen apunta e} principio de primacia de la antigitedad o mayoria
de edad, que alude a la oposicion mayor/menor, bankilel/its'inal, y cruza una parte
importante de [a vida comunitaria y de la cosmovisién , como o hemos referido a propésito
del ensayo de Victoria R. Bricker (1973).

Este conjunto de opositiones constituye una matriz espacio-temporal que
atorga una profunda significacion a los desplazamientos y las acciones de caricter ritual, de

la manera que
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ung accién microcosmica. como el movimiento de personal en un espacio
ritual. toma su significado del universo, del macrocosmo del sol La
primacia de la derecha y de la masculinidad : los ciclos del calor durant el
dia y el afio ; el pumo de vista del horizonte del oriente ; el movimiento en
sentido contrario al de las agujas del reloj ; el lenguaje ritual sumamente
repetitivo ; todos estos aspectos se unen para recrear el pasado en el
presente y para estrechar los limites del universo a un tamaiio manejable
dentro del recinto sagrado del centro ceremonial. La procesion de las
imdgenes religiosas en torno al atrio de la iglesia, en el momento cumbre de
cada fiesta principal, recrea el momento cosmogonice del surgimiento de la
primera luz, el primer calor, el primer maiz, o sea, el advenimiento del
orden mismo, Ademas, la procesion se realiza a mediodia, cuando el sol estd
en el zenit del cielo, enviando el mdximo de calor al centro del universo. Ef
ritual expresa todo esto a la vez, no una parte separada del concepto
integral (op cit :69).

La referencia de G. H. Gossen a esa parte de la cosmovision que alude a la
definicidn de la persona, configurada en la tematica del cuerpo y el alma del hombre, habra
gue buscarla en otra parte, no en la monografia a la que hasta ahora hemos citado ; en
efecto, en un sustancioso ensayo, Animal souls and human destiny in Chamula (1975),
encontraremos datos y sefialamientos muy sugerentes que comentamos en seguida.

Un elemento fundamental para la consideracidon de la persona es la posesion de
unz energia vital en términos de la oposicion friofcaliente ; ya se menciond como este
principio adquiere un papel decisivo para entender el proceso implicado en el ciclo de vida
en términos de acumulacién y adecuado manejo del calor. Asi, la vida comienza con un
feto frio, al que se le llama max, “mono”, puesto que los monos anteceden al
establecimiento del orden en la Primera Creacion; se inicia entonces el proceso de
calentamiento que alcanza su punto culminante momentos antes de la muerte. Sin embargo.
la energia humana debe ser controlada para que sea socialmente Gtil ; esto permite explicar
las diferencias sociales y psicologicas entre las personas como debidas a la energia
acumnulada y a su adecuado control | aquellos que poseen mucha energia , pero fuera de
control, son conducidos al alcoholismo, la brujeria o a estados de angustia,

La misma oposicién frio/caliente revela la sexualidad fértil frente a la
impotencia y la estertlidad. Por otro lado, la energia controlada se puede mostrar en ¢l

dominio de la palabra, como es en Ja oralona y los rezos . de tal suerte que hablar con

elocuencia es hacerlo con un “corazén ardiente” (Gossen, G H. 1975 449)
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El responsable de los destinos humanos es San Jerdnimo, al que se llama en
tzotzil totik bolom, “nuestro padre jaguar”, quien reside, junto con el sol, en el tercer nivel
del cielo ; su aspecto menor, ‘its'inal, se encuentra en el interior del cerro Tzontehuitz ;
ambas advocaciones son responsables del destino del hombre a través de tres entidades
animicas.

A la primera se le denomina ‘ora ; tiene la forma de una vela de colores situada
en el cielo, donde esta San Jerénimo, a partir del nacimiento. Es una especie de
predestinacion ; la longitud de la vela indica la duracidn de Ja vida. Cuando se apaga, sea
por desgaste o por accion de la brujeria, Ia persona y su alma mueren. La segunda entidad
animica es el ch'nlel, y tiene una relacién muy estrecha con la ‘ora; es invisible y se
éncuentra en la punta de la lengua. Establece su relacién con el cuerpo desde el feto, asi
como es el ultimo en partir, varios dias después de la muerte, simbolizando la completa
extincion de la vela. Es esta entidad la que va al inframundo y regresa para la Fiesta de los
Muertos, cuando se le ofrece comida.

En vida el ¢k 'ulel puede ser afectado por un mal llamado ch wlelal, una grave
enfermedad que puede ser mortal. El ch'wlel se compone de trece partes, cada una de las
cuales puede ser afectada, lo que abre la posibilidad de reconocer diversos tipos de
enfermedades. El ch'ulel se encuentra también en la punta de la lengua del animal
compafero, con sus mismos atributos.

La tercer entidad animica es el animal compaitero, el chamd, asignado al
hombre por San Jerénimo y el Cristo/Sol , comparte el destino de su contraparte humana.
El chamul presenta una condicidn dual, bankilal e ‘its'inal, cada una de las cuales se
compone de trece partes. El chanu! menor viven en el interior del Tzontehuitz, donde esta
al cuidado de San Jerdnimo en su advocacion ‘its inaf , por su lado, el charmul bankilal vive
en el cielo, en el tercer nivel, vigilado por San Jeronimo bankilai.

Durante el dia, los chanules vagan por el monte ; pero por la noche son arreadoes
a sus respectivos corrales, donde son protegidos de los peligros de la oscuridad, cuando la
brujeria adquiere su mayor potencialidad.

La enfermedad méas comun en Chamula es la pérdida o dafio de vanas de las 26
partes del charmu!. La pérdida puede ocurnr durante las relaciones sexuales, por susto,

excitacion, placer, angustia 0 accidente. La enfermedad puede afectar también al o/ ‘wlef, de
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tal suerte que las partes expuestas al dafio son 39, lo que hace de la labor del curandero un
prodigio de diagnéstico para restablecer las partes afectadas o perdidas, devolviendo asi el
equilibrio al paciente.

Todos los animales compafieros son silvestres y poseen veinte dedos, mimero
asociado con la condicion humana, como lo expresa el nombre para el nimero veinte en
tzotzil : winik, “hombre”. Todos son mamiferos y se clasifican en tres categorias. La mas
imponante, es decir la mas bankilal, reune a los individuos maés ricos. La segunda
corresponde a gente de fortuna moderada ; Ja tercera es la de los pobres y los humildes. El
animal de la primera categoria es reconocidamente el jaguar; asi, los curanderos mas
poderosos, los dirigentes politicos y religiosos, tienen como animal compaiiero al jaguar.
En la segunda categoria estan el coyote, la comadreja y el ocelote ; y en la tercera, la
inferior, se encuentran el tlacuache, el zorrillo y el conejo. Empero, aunque todo mundo en
Chamula estd de acuerdo en la posicion superior del jaguar, no sucede asi con los animales
compafieros de la categoria intermedia.

Lo que resulta intercsante es el grupo de animales compaieros atribuidos a los
curanderos-brujos, pues son animales domésticos, como las ovejas, el ganado vacuno, los
cerdos, los pollos, los guajolotes o bien pajaros e insectos. En tanto cada persona tiene un
chanul, los curanderos-brujos poseen un chamed poderoso y otro de la categoria espectal, la
de los animales domésticos.

La condicién peculiar de los animales domésticos les otorga la cualidad de ser
apropiados como sujetos de sacrificio, lo que es especialmente sugerente en el caso de
polios y guajolotes ; por otro lado, el chanul poderoso del curandero le dota de la fuerza
para dominar a los otros animales compafieros, y el doméstico de la capacidad para
introducirse sin que su condicion dafiina sea percibida.

Todo mundo puede reconocer su chamyl, en especial los curanderos-brujos | la
manera tipica de percibirlo es a través del suefio, cuando aparece en tres ocasiones. Aunque
el significado del suefio puede no ser claro, por lo que el curandero es entonces consultado,
En tanto que brujos y curanderos reconocen el sentido de los sueflos relacionados con el
animal compafiere, tanto los propios como los de sus pacientes, no sucede asi con el resto
de [a gente, que no esta segura de la identidad de su charmel.

In sum, then, the factors which determine individual fate and fortune gre
almost completely bevond the individual's control. They derive primarily
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Jfrom the Sun/Christ and St Jerome, the candle of fate, and from the junior
and senior aspects of the animal soul companion. The healthy body carries
this constellations of influences in equilibrium ; it is the passive bearer of
Jorces over which it really has no control. The afflicted body suffers from a
disequilibrium situation in the whole ; a part is missing, injured or
destroyed. As preveniative measures, about the only ways an individual can
affect his own destiny are 1) to pay homage to the Sun/Christ, St Jerome and
the others saints so as fo encourage them to continue their vigilance and
compassion for mankind, and 2) to be a conservative, conforming, generous
individual so as not fo atiract anger or jealousy, for these could be turned
into attacks of witchcrafi. As a curative measure, the only traditional way to
remedy one’s aflicted condition is to hire a shaman to intervene on one's
behalf by performing rituals (called K'elel or ‘ilel, ‘watching over' or
‘seeing ' respectively) whose primary goal is to restore an equilibrium
situation to the several individual spirits which affect the organism (Gossen,
G.H. op cit :454).

Por su parte Kazuyasu Ochiai (1985) realiza una investigacion etnografica
profunda en San Andrés Larrainzar, cuyo nombre en tzotzil es el de sakamch'en, “cueva
blanca™ En esta comunidad se dedica a estudiar el sistema de visitas entre las imagenes de
los santos de los pueblos de la regidn ; para situar estos movimientos tituales habria de
referirse tanto a la estructura del sistema de cargos como a la cosmovision en la que se
inscribe. De su trabajo destaca ¢l andlisis minucioso que dedica a la plataforma ceremonial,
moch, constreida por los dos Alférez Mayores durante la fiesta patronal de San Andrés.

Para Ochiai dicha plataforma constituye una representacion simbélica de la
cosmovision. Asi mismo, resulta también muy sugerente su interpretacion del carnaval
tzotzil, desde una perspectiva un tanto diferente a la hecha por otros autores quc han
trabajado en la region. Aunque ambos tépicos son tratados en el libre citado, en otra
publicacién, a la que aqui nos referiremos, se encuentra un tratamients mas detallado y
profundo (Ochia:, K. 1989).

Para establecer la relacion entre sistema de cargos y cosmovision, Ochiai
encuentra la expresion de varios de sus principios en la organizacién ceremonial. La
estructura politico-religiosa se compone en Larrainzar de 27 mayordomos, los encargados
del cuidado y celebracion de las imagenes de los santos que residen en la iglesia ; taies

funcionarios pueden agruparse en dos grandes categorias . encabezadas respectivamente

por el Mayordomo Grande bankilal de San Andrés, y por el Mayordomo Grande ‘its Vnal
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de San Andrés, encargados de sendas imagenes, que en su complementariedad expresan la
importancia de! principio de dualidad.

En el grupo bankilal se encuentran catorce mayordomos, once de los cuales
estdn a cargo de imagenes masculinas, en tanto que en el otro grupo, el ‘its‘inal, formado
por trece mayordomos, nueve cuidan de imigenes femeninas; es decir, bay una clara
correlacién entre el carcter bankilal y 1as masculinidad, por una parte, y entre ‘it'sinal y
feminidad, por el otro. En cada grupe de mayordomos se establece una jerarquia intemna
basada en la importancia relativa de los santos, de tal suerte que

Los primeros diez mayordomos y los primeros cuatro en los dos grupos
respectivamente, son los encargados de las imdgenes masculinas, mientras
que los mayordomos a cargo de las imdgenes femeninas ocupan los rangos
debajo de los anteriores en ambos grupos. La excepcion es el Mayordomo
de San Sebastian quien es considerado el mds joven, ja' mas k’ex, con
respecto a los otros de su grupo, porque la imagen de este santo fue
instalada recientemente en la iglesia (Ochiai, K, 1989 :109),

La oposicidn mayor/menor :masculino/femenino, habria de traducirse en
términos espaciales en la oposicion derecha/izquierda con referencia al oriente La
disposicion de las imigenes de los santos en el interior de la iglesia expresaria la jerarquia
de estas oposiciones, de tal manera que los santos mas imponantes se sitian en €l fondo de
la iglesia, o sea al oriente, mientras que los de rango menor se encuentran cerca de la
puerta; la misma disposicibn mostraran los respectivos mayordomos en los rituales
realizados dentro de la iglesia.

Una expresion de estos principios, de una manera extremadamente compleja y
sugerente, la encuentra Ochial en la plataforma ceremonial que se construye, frente a la
casa de los respectivos alférez de San Andrés, en la fiesta patronal ; dicha plataforma se
erige con troncos y ramas atados con bejuco, cuya altura es de cerca de cinco metros.

Es bien sabido que la cosmografia prehispanica mesoamericana se concebia
en forma de quicunce, con cuatro puntos en las esquinas y un punto
central... y que los indigenas del drea maya han mantenido esta idea hasta
el dia de hay. El moch esquematiza horizontalmente este modelo con cuatro
pilares y el punto central representado por la cruz plantada debajo de la
plataforma y la bromelia atada al centro de la ribuna. En otras palabras, ef
moch es una maqueta, a pequeiia escala, de la cosmoluyia tzotzil tang en
sus planos vertical como horizonal (op cit 1117}



179

El mismo esquema geométrico se reconoce tanto en el plano del pueblo, cuyos
puntos del quincunce se seiialan con sendas cruces, como en al plano de Ias casas. El
interior de la casa muestra una disposicion espacial que tiene como referente la pared del
fondo, con el Iado de los hombres a la derecha, y el de las mujeres, donde esta el fogon, a la
izquierda. La importancia del fondo se sefiala con la presencia del altar, donde se
encuentran imagenes religiosas, flores y velas, y en donde los funcionarios bankilal colocan
una olla llena de maiz, para encajar sus bastones, ante los cuales rezan {loc cit). La
superficie misma de la tierra se concibe bajo este esquema, con su centro, smixik’ balumil,
“e} ombligo de la tierra”, que simboliza un cuerpo humano que yace bocarriba y con la
cabeza hacia el oriente, el lugar del sol ; es decir, ¢l origen de la vida (op cit :121).

Con respecto al carnaval, que es interpretado principalmente por los miembros
del proyecto de Harvard como conflicto étnico y como una representacion en la que se
reafirman de diferentes maneras las normas sociales vigentes en la comunidad, Ochiai
encuentra un drama cosmico.

Los carnavales tzotziles son rituales de combate entre el orden y el
desorden, el cosmos y el caos, el gobierno y el desgobierno. En vista que
duran solo cinco dias, logicamente los demonios son vencidos en el ultimo y
Nuestro Duefio recobra su reino. Si bien los demonios abandonan la escena,
el revitalizado principio Sol/Cristo no llega a matarlos ; conservan su
potencial periférico en la cosmologia tzotzil y durante el carnaval arual
emergen del inframundo como principio opuesto a Nuestro Duehio...Si la
Juncion primaria de una fiesta es activar la vida cotidiana, es el carnaval el
que revitaliza fundamentalmente la vida, el sentido y el tiempo (op
cit :63,65).

Dos datos que me parece sugerente retener de la discusion de Ochiai son los
relativos a a la presencia de la plataforma ceremonial y a la orientacion de los rituales en
otras comunidades de la regién. De acuerdo con su experiencia etnografica el moch se
encuentra solamente en Larrainzar y en Chamula ; en este ultimo pueblo se le llama xmoch
y s mas frecuente en los rituales de cargos, pues se presenta en diez fiestas del calendario
ceremonial anual, y en su hechura estd a cargo de dieciseis alférez. Una construccion
parecida, pues tiene un metro de altura y dos arcos, a la que se ltama /s ‘wmbalte ‘etik, “los
palos plantados”, se hace en la fiesta del Cuarto Viernes, en [a Cuaresma, en |a comunidad

tzotzil de Magdalenas (op at - 115)
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En cuanto a la orientacion de los rituales, particularmente del carnaval, Ochiai
encuentra que en algunas comunidades puede definirse como solar, tal seria el caso de
Chamula, y eso se aprecia en la presencia e importancia de los funcionarios religiosos
Hamados “Pasiones”. En cambio, en otras comunidades el centro de los rituales lo ocupa el
culto a los ancestros, como en Zinacantin, donde no sélo no exisien los “pasiones”, sino la
fiesta equivalente al carnaval se realiza en el ciclo ceremonial que va de mediados de
diciembre a mediados de enero, como lo estudid y analizé con rigor etnografico Victoria
Bricker (1586).

Finalmente, para cerrar este apartado, indiquemos que en el conjunto de las
investigaciones ralizadas por la mayor parte de los antropélogos del proyecto de la
Universidad de Harvard se muestran una serie de caracteristicas que limitan seriamente sus
implicaciones tedricas y metodologicas. Por una parte estan aquellos rasgos implicados
desde muy temprano en el “modelo genético™ disefiado por E. Z. Vogt, ¥ en el que se
establece una comparacion directa y se encuentran vinculos, entre la organizacion politico-
religiosa de Zinacantan, en el presente, y la que se supone tenian los centros ceremoniales
del area maya de las tierras bajas en el periodo clasico. Hay, evidentemente, una distorsion
al considerar solo a una comunidad que forma parte de un sistema regional, y al
descontextualizar a los mayas del sustrato mesoamericano

Asi mismo hay una absoluta negacidon del contexo nacional, es decir del
profundo y complejo proceso que conduce a la formacidn de los estados-naciones en que se
encuentran los pueblos mayas contemporaneos Ello conduce a grotescas distorsiones,
como las relativas a los acontecimientos historicos nacionales que son aiudidas por Gary H.
Gossen (1979} en su andlisis de la concepcidn del tiempo en la comunidad de Chamula, o a
los supuestos metodologicos mismos de las investigaciones de Victoria R Bricker, pues
tanto en su trabajo sobre el “humor ritual” (1986}, en el que compara, como si fueran tres
islas del archipiélago, sendas comunidades del sistema regional de los Altos de Chiapas,
como el mas ambicioso sobre los movimientos “nativistas™ de los mayas de Yucatan,
Chiapas y Guatemala (1990) durante €f lapso que va de la invasion espafiola al presente
siglo, sin considerar los procesos de formacion nacional y la diversidad historica de las
regiones en donde se ubica a los pueblos mayas, como lo apunta incisivamente K. Ochia

(1989).
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Una excelente critica a las investigaciones de Harvard en Chiapas es la que
habria de realizar Eva Hunt (1977), a partir precisamente de los propios materiales reunidos
en dicho programa, pues su analisis tendra como centro un poema mitico, “El colibri”,
recopilado y transcrito en tzotzil por Robert M. Laughlin y publicado por E.Z. Vogt en su
voluminosa monografia sobre Zinacantan (1969 :331, Tale 93). La propuesta de Eva Hunt
es estudiar las implicaciones del colibri en la mitologia mesoamericana desde la
perspectiva tedrica del estructuralismo ; por eso su libro se intitula “La transformacion del
colibri”. Asi, el trasfondo histérico de su analisis es la mitologia mesoamericana del sigle
XVI, principalmente en la version de los pueblos del Altiplano Central y el valle de
Qaxaca.

El resultado de sus investigaciones es deslumbrante, particularmente porque en
el poema de veintiseis lineas se condensa un complejo texto que alude al intrincado sistema
cosmolodgico de la historia mesoamericana ; fas significaciones que revela el analisis de Eva
Hunt son desconocidas por los propios zinacantecos, que conservan y transmiten el poema ;
sin embargo, la lectura propuesta es convincente, sobre todo porque para lograrla realiza
una inmensa labor metodologica dirigida a caracterizar tipologicamente la estructura de la
cosmovision, aungue ella indica que las categorias manejadas no se desprenden del
pensamiento de los pueblos estudiados, pues los componentes fundamentales

are nol, in any basic sense, ethno-scientific categories, but simply obvious
enalytic devises at the symbolic religious level (Hunt, E. 1977 - 56).

La cuestién central aqui es explicarnos los vinculos entre los zinacantecos del
siglo XX, los sujetos de las investigaciones del programa de Harvard, y los pueblos
mesoamericanos del siglo XV1, particularmente de aquellos situados en el centro de
Meéxico y generadores de textos historicos elaborados por una élite intelectual propia de una
sociedad urbana Como lo apunta en su fina critica K. Ochiai (1989), la relacién entre estos
dos extremos de la comparacién y del proceso historico implicado parece tenue, y la
respuesta se sitiiz mas bien a nivel teorico, en la manera en que se define la estructura,

Para E. Hunt es posible reconocer en la estructura del mito tres componentes
los “mensajes™ del sistema simbélico, que son los mas sensibles al proceso de cambio ; los
“codigos” de los mensajes, que son un poco mas resistentes, y lo que podemos traducir

como el “nacleo duro”, armature, cuya fijeza impide cambios radicales y por tanto una
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permanencia de largo plazo. La vigencia de esa estructura profunda es la que une a dos
puntos cuyos nexos resultan demasiado complejos y dificiles de reconocer. A esto habria
que agregar los planteamientos de Paul Kirchhoff sobre el largo proceso historico de
configuracién de los pueblos mesoamericanos como parte de una misma tradicion cultural,
en la que se reconocen grandes movimientos interiores, la formacion de diversos sistemas
hegemonicos 2 lo largo de su historia que tienen diversos centros y muy variable influencia
en toda el area cultural (Kirchhoff, 1943, 1966).

Es decir, la profundidad histérica y el complejo entrelazamiento de las regiones
que componen Mesoamérica a lo largo del tiempo, permiten entender las similitudes que
unen a los pueblos de esta area cultural, de tal suerte que ne es posible considerar
aisladamente a cada regidn, como un archipiélago, sin distorsionar los procesos historicos y

las comparaciones culturales.

233. Las Grundformen de la cosmovision

1a original y ambiciosa perspectiva planteada por Robert Redfield con el animo
de encontrar, entrevistar y escuchar a los “fildsofos de la tribu™, es decir a los pensadores de
los pueblos mesoamericanos, ha implicado tales dificultades de orden tedrico y
metodolégico que pareciera una especie de mision imposible. Los fracasos de Michei
Mendelson y Charles Leslie para obtener resultados en la linea apuntada por Paul Radin y
continuada en las reflexiones filosoficas de Redfield, pueden entenderse cuando los
confrontamos con la espléndida investigacién de Cali Guiteras en San Pedro Chenalhé,
pueblo tzotzi! en el que estableceria un sustancioso didlogo con Manuel Arias Sojom,
dirigente politico y pensador de su comunidad. Los plantamientos de la obra de Cali
Guiteras, producto de una larga estancia en la region y de un conocimiento cercano de
varios pueblos en los que haria trabajo de campo y aportaciones importantes para la

etnografia mesoamericanista, abririan numercsas cuestiones que serian fundamemales para
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las investigaciones futuras y sicntan las bases de diversos problemas gue estamos todavia
en camino de dirimir.

De esta manera, si partimos del coneepto de cosmovision, entendido como
matriz espacio-temporal en la que se sitia la representacion del hombre en tanto persona, y
de la estrategia metodoldgica que involucra el conocerla, tenemos como uno de sus puntos
de abordaje, de acuerdo con las indicaciones de la etografia estadunidense, a los
intelectuales que la elaboran y transmiten ; su biografia, sus explicaciones, sus palabras nos
conducen a la perspectiva del mundo desde su propia cultura y con sus categorias
especificas. Hay, sin embargo, una serie de cuestiones que se han presentado a los
interesados en el estudio de las cosmovisiones y han conducido a densas discusiones y a
resultados con frecuencia inesperados, como lo advertimos en el caso de los pueblos
mesoamericanos y particularmente en los dos autores a los que nos referiremos en seguida.

En este apartado me interesa seflalar y comentar las propuestas de Ulrich
Kohler, que hace trabajo de campo en Chalchibuitan y Chenalhd, dos pueblos tzotziles, y
Pedro Pitarch, cuya investigacion en Cancuc, pueblo tzeltal, le lleva a planteamientos
verdaderamente inquietantes, si no es que subversivos para los estudios mayistas, en
particular, y mesoamericanistas, en general Hay que sefialar que en los tres pueblos habia
realizado trabajo de campo Calixta Guiteras. Tanto U. Kéhler como P. Pitarch conducen
sus investigaciones en el marco de los conceptos que constituyen a la cosmovision, con
diferencias notables en cuanto al énfasis de uno y otro, asismismo, apoyan sus
interpretaciones en sendas oraciones de curacion, lo que implica un manejo ciertamente
solido de las lenguas amerindias implicadas, €l tzeltal y el tzotzil, pues se hacen
seflalamientos sobre etimologias y se apuntan las complejas implicacienes con el contexto
cultural correspondiente. Es justo aclarar que mientras el analisis de Kohler esti centrado
€n una oracidn transcrita y traducida, Jo gue de alguna manera funda una estrategia
metodologica para estudiar la cosmovisién, Pitarch acude a la transcripcion y traduccion de
un texto procedente de una ceremonia terapéutica para apoyar sus inferpretaciones,
centradas en la construccion de las representaciones de la persona en la cultura de Cancuc.

Ambos autores consiguen entablar un didlogo con especialistas médico-
religiosos, es decir curanderos que, en [a terminclegia empleada se convierten en

chamanes, de quienes registran y publican una de sus plegarias, pronunciadas en la
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ceremonia respectiva. Este acontecimiento, realizado en el contexto de la intimidad familiar
y del celo del curandero, es resultado de una aproximacién cuidadosa e intensa, asi como de
una persistencia notable para conseguir ¢l precioso matenial que dan a conocer.

Sin embargo, las interpretaciones que hacen uno y otro autor son muy
diferentes, si no es que contrapuestas, pues mientras Kohler se plantea establecer los
fundamentos de la cosmovision mescamericana, en un esfuerzo comparativo que abarca
tanto la etnografia como la historia antigua, y que implica una extraordinaria erudicion,
Pitarch impugna esos mismos fundamentos apoyado en el conocimiento profundo de la
cultura y la lengua de Cancuc ; sobre todo en una linea de reflexion que analiza los
componentes de la representacion de la persona y que le lleva a cuestionar los supuestos
teoricos de las investigaciones que configuran la sustanciosa tradicion etnogrifica de los
pueblos mayenses. Pero veamos con cierto detalle la situacion planteada por estos dos
estudiosos.

El libro de Ulrich Kéhler {1995) esta dedicado a la transcripeion, traduccion y
analisis de una larga oracién pronunciada por un curandero para aliviar a un paciente
atacado por una enfermedad conocida, en tzotzil de San Pablo Chaichihuitin, como
chonhilal-ch 'ulelal, “alma vendida”, nombre con el que intitula su libro El subtitulo nos
ilustra con mayor precision sobre la perspectiva de las interpretaciones que habra de hacer
en el texto . Elementos fundamentales de Ia cosmologia y religion mesoamericanas en
una oracién en maya-tzotzil Quien pronuncia el rezo es un especialista con el que
establece una relacion cercana que le permite obtener interpretaciones y aclaraciones
adicionales, pues es una autoridad con un conocimiento profundo de su cultura. Como lo
apunta el propio Kéhler, Mananc Gémez Takiwah es un funcionario importante en su
comunidad, dirigente politico-religioso al que lama bankilal pasaro, traducible como
“anciang mayor de la comunidad™ (op cit :5). Como dirigente de su pueblo y en su funcién
sacerdotal, conduce las ceremeonias comunitarias anuales realizadas para pedir por la salud
y las cosechas de los pableros ; antes de asumir su posicion dirigente Mariano Gomez
habria de recorrer varios puestos del escalafon comunitario. A lo largo de su vida, ademas,
se ha ganado un prestigio como curandero, / 'ilol.

La pracion transcrita, chonbilal-ch'nlelal, es definida como terapéutica De

acuerde con una tipologia Jocal que establece dos categorias basicas & ‘'op, una peticion a
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los dioses en forma de canto euforico e ilol, un reclamo cargado de tension a las fuerzas
hostiles, 1a oracién pertenece a la primera de ellas. Para definir el contexto cultural que
otorga sentido a la oracién se presenta un esquema de la cosmologia del que podemos
destacar varios aspectos nodales para nuestra discusién.

En el centro del universo se encuentra San Pablo ; e espacio se organiza en tres
planos de forma rectangular, fos que estan sostenidos por cuatro a mas dioses o postes. En
el plano inferior, kolontik, viven seres humanos que tienen un metro de estatura, son débiles
para ¢l trabajo y se alimentan con los olores de las comidas ; como el sol en su recorrido
nocturno pasa muy cerca de ellos, se cubren la cabeza con lodo para protegerse. Este
inframundo, aclara Kohler, es diferente al mundo de los muertos, situado en algin punto
por encima del plano de la tierra. En el techo del cielo residen seres malévolos que tratan de
devorar las almas de los hombres vivos (Kahler, U. 1995 :13).

Con respecto a los dioses que pueblan el universo, waxak men es ¢l creador que
sostiene y vigila el mundo ; ch 'uf balamil, la “santa tierra”, también llamada me kaxiltik, es
la recipendiaria més frecuente de las peticiones en las ceremonias hechas cuando el alma se
pierde ; sus ayudantes son los “abrazadores”, jpefom, y los “portadores”, jkuchum. El “gran
pagador”™ o “gran comprador”, muk uf jtowanej/muk'ui jmarwanej, es una importante
figura paterna, muk ‘ul jtotik, situado en el cielo y dedicado a cuidar las almas que habrin de
serT instaladas en los recién nacidos. También tienen su fugar en este elenco el sol y fa luna.
El primero es un dios que aparece en la mitologia como un nifio travieso que, antes de buir
al cielo, se arranca un pedazo de carme de abajo de la axila y lo da a los hombres,
obteniéndose asi el maiz. La luna, jme ik, es la diosa madre del sol.

En las narraciones se informa de sus excesos sexuales. Por causa de su mal
efemplo actualmente hay adulteras en San Pablo (op cit :18).

En el interior de los cerros residen sus “duefios™, yajwal witz, cada uno de los
cuales tiene un nombre y una personalidad particulares ; en San Pablo hay mas de cién.
También se les conoce coma ajow o ajrel, que es el rayo, su arma. Ellos son los duefios de
los animales, dioses de la lluvia y guardianes del “alma del maiz”. Como los ladinos, se

dedican a la ganaderia.

Sin embargo, en sus corrales no se encuentran reses, sino venados de cola
blanca y venaditos rojos. Sus perros son los coaties y los mapaches, sus
asientos en el imterior de lus casas, armadillos y tepezcuintles. Los cierves
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de cola blanca también les sirven como animales para montar. Serpientes y
sapos cuidan sus moradas (op cit 118).

En los manantiales viven las diosas del agua, yajwal nio, que tienen el aspecto
de mujeres ladinas, se les llama sinyora y cada una tiene un nombre particular. Por su parte,
los santos de la iglesia tienen un caricter étnico ambiguo, pues si bien tienen rasgos
europeos, estan vestidos con la ropa de los pableros, se les llama jiotik y jme 'rik.

En cuanto af concepto de persona, para los pableros existe un alma inmortal que
reside en el cuerpo y continia su existencia luego de la muerte. Hay un alma compaiiera, es
decir exterior, que puede ser de una de las siguientes categorias : animal saivaje, animal
doméstico o fendbmeno natural (como relampago, arco iris o remolino). A todas se les
denomina ¢k 'ulel ; también se les conoce con el término de nak 'ebal, “sombra”. De las tres
clases mencionadas, a las dos Oltimas, es decir a la de los ammales domésticos y de los
fenémenos naturales, se les conoce también como jolomal, y se caracterizan por asumir un
papel activo. Las almas pueden salirse del cuerpo, sea en los suefos ¢ por un un susto.

La oracion tzotzil presentada, que constituye el eje de todo el hbro, es un
espléndido texto lleno de imagenes y de metaforas extremadamente sugerentes, el cual es
comentado tanto con numerosas notas a pie de pagina como con una reflexion final, en lo
cual, segtin Jo apunta el autor, tienen una participacidn impaortante €l propio curandero y
otros de sus colaboradores pableros, asi como especialistas de San Pedro Chenalho
incluso, pesa tanto la intervencion de estos iltimos que ¢l texto tzotzil esta transcrito en la
variante dialectal pedrana. Por otra parte, el analisis se centra en la traduccion lingiistica y
cultural, y deja pendientes las consideraciones de caracter literanic y estético Es
evidentemente un muy rico material que puede ser aprovechado por otros estudiosos

La oracién tiene una estructura compleja, pero destaca algo que Pedro Pitarch
apunta con respecto a la que el analiza, su caracter polifénico. En una y otra oracion, la
tzotzil de San Pablo y la tzeltal de Cancuc, se trata de un recorrido por el cosmos en la que
se busca el alma perdida del paciente para liberarla de su prision y de sus ataduras ; se trata
de una movimiento que comienza desde los extremos del universo y continua en el
tewitorio conocido, pasa por la ciudad que ¢s el centro regional, sigue por la comunidad y

se cierra en el espacio de lo cotidiano.
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En el caso de San Pablo, el recorrido horizontal parte de la costa de Tabasco y
sigue con referencias a cerros, pueblos, fincas y ranchos ; en su desplazamiento vertical
pasa por los nueve niveles del cielo, cada uno de ellos aludido como celda carcelaria. El
movimiento seguido por el discurso describe dos grandes circulos que se intersectan en un
punto. En el texio se mencionan tres tipos de almas : ch 'ulel, holomal y chapomai, que el
autor considera como sindnimos.

La oracion se pronuncia por el curandero con el fin de restablecer la salud del
enfermo liberando y regresando su alma, que ha sido capturada y vendida, para lo cual se
apela a los siguientes recursos : las palabras dirigidas a los dioses, los ofrecimientos de
nueve pedazos de copal y una vela, asi como el alma de un gallo que es sacrificado y
ofrecido en trueque.

_ Una de las caracteristicas del texto de la oracidon que produce un impacto
inmediato es su estructura ritmica y la presencia de metaforas y difrasismos que recuerdan
la poesia nahuatl del centro de México, asi como otras que han aparecido en sendos textos
recogidos en la propia region tzeltal-tzotzil. Algunas de las que me parecieron muy
sugerentes son las siguientes : la que pareando contrastadamente las palabras correaflazo,
nukul ch'ojon, alude a la enfermedad como atadura ; o aquella otra que contrasta las dos
categorias étnicas, implicando, me parece, a la humanidad - winik kaxfan. Una metafora de
poder que tiene parent.esco con semejantes de Bachajon y Oxchuc (Bequelin-Monod, A. y
A Breton, 1979 y Villa Rojas, A, 1963, respectivamente), es la que alude a partes del
cuerpo - ta ok ta k'om, “bajo el pie”/bajo la mano”. Referencias 2 la geometria del espacio
son: la que contrasta los cuatro pilares del cielo/los cuatro pilares de fa tierra, asi como
aquella otra que define &l quincunce: ta xchanjechelita o'lil yamak, “en las cuatro
esquinas”/en el centro de su patio”. Y una que remite al concepto de cabalidad de la
persona cuando se poseen trece almas, oxlajunem ' ti xch ‘wlele/oxlajunem ' ti xjolomale. Hay
desde luego muchas otras, y de hecho el analisis literario, como ya se apunto, es una tarea
pendiente

Existe un evidente y llamativo contraste entre la onginalidad de la propuesta
metodologica, el analisis de la cosmovision a partir de un texto terapeutico, y el caracter de
su nterpretacion, en la Jinea de una vieja perspectiva etnolégica que se propone una

recuperacion de las “supervivencias” ctnograficas para establecer constantes que abarcan a
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la informacién conocida y luego fundar una lectura de algunas de las fuentes etnohistoricas
mas importantes, implicando incluso una interpretacion “novedosa”(y ciertamente fragil)
de datos arqueoiogicos que remiten hasta el mismo preclasico.

Los procedimientos que emplea en sus interpretaciones son los siguientes : a)
el texto de la oracion con los comentarios y explicaciones de Mariano Gomez Takiwaj ; b)
los comentarios de otros pableros ; ¢) los datos de otras comunidades tzotziles ; d) los
datos etnogrificos de otras partes de Mesoamérica ; y €) los datos de las fuentes tempranas.
Con esta perspectiva hace una critica a los planteamientos de Evon Z. Vogt y William R.
Holland, quienes extrapolan los datos de una comunidad especifica de los Altos de Chiapas
con aquellos otros del periodo clasico de los mayas de las Tierras Bajas ; sobre todo porque
Kohler piensa que los datos de la etnografia nos ilustran no sobre la cultura de los grandes
centros urbanos, donde se desarrollan sus rasgos especificos, sino sobre la de sus
poblaciones marginales.

El notorio interés que los eindlogos prestan ultimamente a los tzotziles se
basa, en gran parte, en ¢l hecho de que han conservado un gran niimero de
tradiciones precolombinas. Como comparten con todos los pueblos actuales
y pretéritos de Mesoamérica un fondo cultural comim, del cual algunos
amplios contextos provienen de la fase del Precidsico, existe desde luego la
posibifidad de encontrar en ellos una clave para la comprension de ciertos
Jenomenos culturales precolombinos que hasta ahora no habian podido ser
explicados o cuya interpretacion se basaba en la intuicion pura, por la fafta
de informacion clara y directa de su region de origen. En las tentativas de
interpretar los fendmenos culturales precolombinos de diversas partes de
Mesoamérica por medio de datos etnogrdficos actuales de los Izotziles, el
diferente grado de parentesco con las diversas culturas precolombinas no
constituye un problema fundamental, mientras estas informaciones recientes
sean entendidas inicamente como preguntas a las fuentes tempranas, es
decir, mientras se dejen las respuestas a las mismas fuentes
correspondientes (op cit :84-85, énfasis afiadido, A.M.).

Con el procedimiento interpretativo ya mencionado, Kohler se plantea cuatro
grandes cuestiones importantes para la etnologia mesoamericanista, a las que ofrece una
respuesta Asi, con respecto al tema de los puntos cardinales destaca la falsedad de la
aplicacion mecanica de los criterios curocéntricos y subraya la importancia de las
observaciones astronomicas y del movimiente del sol para definir los puntos culturalmente
significativos del espacio en [os pueblos mesoamericanos, con lo cual adquiere una

considerable significacion el establecimiento de los puntos solsticiales y cenitales. Una
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segunda discusién es abierta con relacién a la polémica sobre la estructura vertical del
universo, descrita como compuesta por estratos o por peldafos. Esto se vincula también
con la analogia propuesta por diversos autores entre el universo y la estructura de Ia
vivienda. Con sus datos etnograficos Kohler refuta la idea de Hofland, que tiene como
antecedente una propuesta del etnologo aleméan E. Seler, sobre el modelo del universo en
forma de peldafios, que, por cierto, alude también a la fragmentacion del tiempo a lo largo
del dia y de la noche, es decir a las nociones espacio-temporales.

La comparacion entre los dioses del México Antiguo y los que pueblan el
paisaje sagrade de los Altos de Chiapas, en su matiz tzotzil, resulta muy discutible y deja
expuestos algunos de los flancos de su argumentacion etnolOgica, como el que le lleva a
reconocer diversos ejemplos de sincretismo, tal la relacion entre los santos cristianos y los
dioses patronos. Una elemental observacion historica a este tipo de razonamientos, tan
frecuente en la einografia mesoamericanista, es la que seffala que no se puede obviar el
proceso de formacion nacicnal y sus particularidades regionales, las que indudablemente
inciden en la configuracion de las culturas regionales y comunitarias ; pero todavia mas
abierta a cuestionamiento es la propuesta acerca de la mezcla de dos sistemas de
pensamiento, 2 lo que alude el término de “sincretismo™, que bien puede esconder el
movimiento real que tiende a destruir uno de ellos por la imposicion del otro, o bien el
mantenimiento de uno, el sujeto al régimen colonial, a través de un elaborado y sutil
proceso de simulacion que protege sus particularidades culturales, tanto de los mecanismos
represivos de la politica colonial y sus secuelas posteriares, como de la mirada inguisitiva
de los antropalogos de campo.

Una comparacién que resulta sugerente es la que establece entre personajes
como los llamados ajne! o anjel y los “duefios de los cerros”, yapwal witz, puesto que
diferentes autores han dado variadas inferpretaciones a este término que parece proceder de
la temprana tradicién cristiana colonial, pero que otros autores reconocen vigente en las
lenguas mesoamericanas desde antes de la Jlegada de los soldados y misioneros hispanos ,
Kéhler se inclina por el origen europeo de |2 palabra, y otorga especial importancia a San
Miguel Arcangel, cuya espada en la mano, {asi como la figurz demoniaca a sus pies,

afiadiria yo), impactaron a la mirada de los pueblos mayenses que la asociaron
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inmediatamente al rayo, relacionado a su vez con los dioses que residen en los cerros,
generadores de la lluvia.

Kohler remite a la descripcion de los misioneros sobre la lucha entre los
propios angeles, los triunfantes y los caidos de a mitologia cristiana

La descripcion de este conflicto emtre los dos grupos de dngeles como
espantosa batalla en el cielo..., asi como la acostumbrada representacion de
san Miguel con una espada flamigera en la mano, que fdacilmente provoca
asociaciones con el rayo, propician la asociacion mental del arcdngel
san Miguel y sus compafieros con los dioses indigenas de las tormentas y de
la Hwvia. El hecho de que los dngeles siempre se les represente con figura
europea explica ahora también por qué los indios mesoamericanos actuales
se imaginan a los dioses de la serrania y a otros seres asociados con la
Huvia y las tormentas como europeos o ladinos (Kohler, U. 1995 :125).

En el mismo tenor un tanto polémico de las propuestas de Kohler estd su
intepretacion det nombre del dios creador de San Pablo, waxak men, que también aparece
en las creencias de otras comunidades de la region, pues le atribuye un origen calendérico,
“Ocho Men” (op cit :126), para o cual argumenta algunos datos de origen colonial ; sin
embargo, aparece como un fendmeno aislado en la cultura de los actuales pueblos
mayenses.

El cuarto campo problematico que toca Kohler en su discusién tiene una
extraordinaria importancia en la etnografia mesoamericanistica, en la que ha habido muy
ricas contribuciones recientemente y se ha dado una discusidon con trascendentes
implicaciones tedricas | nos referimos a la polémica sobre la definicién de la persona en el
pensamiento mesoamericano y que tiene come referentes basicos las propuestas de George
M. Foster {1944) y sus discipulos, por un lado, y las de Alfredo Lopez Austin (1980) y sus
seguidores, por el otro. Es decir, nos referimos a la discusion sobre las nociones de alma, en
lo que Foster llamaria “nagualismo”™ y Lopez Austin “entidades animicas”, con lo cual se
alude tanto a los origenes del fenomeno como a sus relaciones con el pensamiento de los
pueblos mescamericanos, lo que ya Lopez Austin considerarfa en el marco de Ia
COSMOovision.

U. Kahler inicia su discusion con los materiales de la oracian terapéutica de
San Pablo, en la cual se sefala la existencia de los animales compaderos que todo ser
humano posee. La serte completa se compone de trece, aungue el nimero es variable para

cada individuo, siendo el minimo de tres, en la descripcion de tales almas, cf wiel, se
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reconoce una jerarquia, aunque no fue clara la secuencia de posiciones, en lo que si hubo
una opinién generalizada fire en ef lugar prominente que corresponde al k'uk’il bolom,
“jaguar emplumado™. De una importancia semejante es el “colibri de una pata”, jun akan
tz'urn (que por cierto no es lo mismo “de una pata” que “cojo”, pues en tanto que esta
ultima palabra alude a una carencia, no sucede necesariamente lo mismo con la primera
definicion). Estos animales compaiieros, apunta el autor, son animales que viven en el
monte, ¢n su mayoria fieras, sin que exista deidad alguna que aparezca como su dueiio.

A estos animales compaiieros, que forman parte de la categoria de ch'wlel, se
les llama también jolomal, y, menos frecuentemente, wayojal o wayijel, términos en los que
estd presente la palabra para “suefio”. Son asignados al nacer por muk 'ul jlojwanej.

En el texto de la oracion algunos de estos jolomal son llamados por su
nombre como manifesiaciones que distraen o privan de la visibilidad a los
dioses, sobre todo a la diosa de la tierra y a sus colaboradores. Se trata, en
este caso, de arco iris, waknabal..., ravo de luz, xojom’..., aire titilante,
t’anom’..., y nube, designada melaforicamenie como panyo, “paiio’..y
tuxnuk’, “algodon”..A ellos pertenece también nen, “espejo”.., cuyo
significado mds profunde ha permanecido poco claro para mi. Al final del
texto de la oracion se mencionan, ademds, algunos jolomal que
posiblemente han secuestrado al ch’wulel del enfermo. Se trata de torbelling,
sutem ik'..., tornado, sutem tok..., viento, ik’...y nube, tok. Fn la misma serie
se citan rayo de luz y estrella fugaz, pero no resuita claro si también agui
son invocados como jolomal o si, en el contexto dado, sirven solo para
ilustrar, en forma metgforica, la desaparicion del ch'ulel. Bdsicamente,
ambos son conocidos como jolomal potenciales, lo cual también es vilido

para el rayo (op cit :133),

Entre Jos personajes que vigilan a los miembros de la comunidad se menciona a
los sodifme 'il, funcionarios de elevado prestigio que realizan su funcion tanto en el ambito
de lo social como el de lo espiritual , esta es una cualidad que habra de aparecer en otras
comunidades y que alude a la condicion de algunos funcionarios, con cargos importanies,
de estar en la frontera entre los hombres y los dioses. Esta es, desde luego, una relacion
establecida, para el resto de los mortales, a través de sus animales compafieros; sin
embargo la capacidad de transformacién parece estar limitada a algunas personas. En este
sentido Kohler encuentra que ambos fendmenos, la posesion de animales compaiieros vy la
posibilidad de accién a través de los mismos por algunos funcionarios, son parte de un
mismo fendmeno. Ello no implica, como en la tradicion europea, que dicha transformacion

se2 exclusivamente para hacer dafio, pues las potencialidades positivas de vigilancia y
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proteccion de tales facultades son mencionadas de diferentes maneras en las explicacionss
en tomo a las caracteristicas y acciones de las entidades animicas.

Es interesante que U. Kéhler sefiale la calidad marginal de estas concepciones,
es decir de ser una expresion de aquellas poblaciones lejanas a los grandes centros politico-
religiosos de la época prehispanica.

De hecho seria absurdo pensar que los conceptos religiosos de la poblacion
rural de apartadas regiones monmtaiiosas y los estratos sociales citadinos
superiores pudieron haber sido idénticos en los tiempos de la Conquisia (op
cit :150).

Esta propuesta evidentemente tiene implicaciones metodologicas con respecto
al caracter de las generalizaciones y las comparaciones que se hacen con la informacion
etnografica y su extrapolacién con los datos etnohistoricos ; sin embargo, si bien no
invalida dichas comparaciones, si nos obliga a considerar las matrices histéricas en que se
ubican fos datos manejados, de tal suerte que se impone la exigencia de un mayor rigor para
obtener generalizaciones sobre la continuidad y la diversidad en el pensamiento de los
pueblos mesoamericanos. De tal suerte que resulta muy arriesgado partir de los datos
etnogréficos para reconocer caracteristicas semejantes en las poblaciones mesoamericanas
de los tiempos inmediatamente anteriores a [a invasion europea, y mas todavia para los
tiempos de los olmecas (op cit |153,154}).

Contraniamente z la intencién de busqueda y establecimiento de principios
generales acerca de la cosmologia, de sus elementos fundamentales como [o anuncia Ulrich
Kéhler, Pedro Pitarch {1996) advierte sobre la inutilidad de buscar claves para construir un
modelo general, o 1o que se le parezca, pues ello implica la imposicion de formas de
pensamiento a un saber que adopta otras. Hay en la propuesta de Pitarch incluso fa
indicacion sobre la existencia de una profunda y antigua estrategia de resistencia que
“supera el cristal deformante de la traduceién de una lenguz indigena a una europea” (op
cit :260). Su eficacia ha conducido a una estricta separacion, desde los inicios mismos del
contacto violento ¢on Jos espafioles, de la cultura mesoamericana de aquella otra que ha
tratade de imponerles la politica colonial, primero, y la nacional, después. Es decir, no hay
tal cosa que pueda ser llamada “sincretismo™ ; lo que se encuentra es un complejo proceso
por el que se “simula” adopiar [as imposiciones, a tal grado drastico que es practicamenie

inconsciente y tiene como resultado la instalacion de la diferencia étnica en ¢l nivel mas
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profundo de la conceptualizacion de la persona, en el alma . Es aqui el espacio privilegiado
donde se deposita la especificidad cultural, cuya antigiiedad remite al tiempe lejano de los
recolectores-cazadores. De 1al suerte que aquellas caracteristicas que la etnografia
mesoamericanista ha sefialado como el nicleo de la cultura india, la comunidad, el
territorio y el sistema de cargos, no son sino “simulaciones” de origen europeo que se
constituyen en barreras para conservar Jas formas propias.

Todas estas propuestas tienen como punte de apoyo la investigacion
etnografica llevada a cabo por el propio Pedro Pitarch en Cancuc, comunidad tzeltal,
centrada en el estudio de las oraciones pronunciadas en las ceremonias de curacion, las
cuales son registradas en cinta magnetofonica, transcritas, traducidas y comentadas con la
colaboracién de varios cancuqueros que poseen una diversa experiencia terapéutica y
politico-religiosa. Pitarch aprende la lengua tzeltal y se convierte en aprendiz de un
curandero de prestigio, Xun P’in. Asimismo se apoya en los comentarios y las indicaciones
de otras dos personas, Alonso K’aal, un rezandero con experiencia sacerdotal, pues es
kawilto, y Lorenzo Lot, un hombre joven con quien tiene largas conversaciones y entabla
un didlogo de tu a tu, que no puede tener con los otros dos hombres.  El centro de su interés
habria de ser la reflexion y las representaciones sobre la persona a través de las oraciones
terapéuticas que escucha y registra, a partir de este material dibujard las concepciones
tenidas sobre el tiempo y el espacio, pero con un interés acentuado en la persona, donde
encuentra el Jocus de la cultura mesoamericana.

A diferencia de otros pueblos de la region, el centro del pueblo cabecera es
denominado yo ‘tan fum, “corazon del pueblo”, en tanto que el “ombligo™, mukux, se sefiala
por una gran piedra que se encuentra al norte de la plaza, a una distancia aproximada de un
kilometro. El cielo se compone de trece capas, que delimitan doce espacios. En 12 tierra se
localizan nueve capas, balun pal lumilal, superpuestas irregularmente ; a gran profundidad
se localiza el k ‘aninbak, donde residen las almas de los muertos, quienes se iluminan con
los huesos sustraidas de las tumbas. En la base estan las cuatro columnas gue sostienen al
mundo. En estas profundidades viven unos enanos albinos sin sexo ni ano, a [0s que se
Nlamma suk i, “orificio tapada”™, que se alimenian de los olores de la comida y se cubren la
cabeza para protegerse del sol. Por otra parte, el sol y la luna residen en el primer nivel del

cielo, y en cuyo movimiento cotidiano rodean la tierra Este esquema de la geometria



194

espacial, advierte Pitarch, no tiene la nitidez que el esquema sugiere, por el contrario lo
deduce de diversas opiniones y explicaciones més bien ambiguas, limitadas ¢ inseguras. En
cambio, el mayor interés se situa en la tierra, balumilal, 1a que es concebida mas como un
intersticio que como un estrato o divisién del cosmos.
Cabe notar que a este dominio de balumilal pertenece la franja subterrdnea
adherida a la superficie en la que obviamente estdn incluidas las montaiias,
cuevas y hondonadas fluviales. Lo sagrado {alterado) de los cancugueros,
pues, no son divinidades del espacio superior ni los muertos ni los
antepasados, sino seres instalados en la superficie de la tierra, montafias,
cursos de agua, aire y demds (Pitarch, P. 1996 :205).

Existen cuatro grandes cerros donde residen las almas de los cancugueres, uno
por cada uno de los grupos de parentesco, fratrias, en que se divide la comunidad ; todos
ellos se caracterizan por tener una forma piramidal y se distribuyen en cada una de las
cuatro esquinas de la superificie de la tierra. Por dentro se componen de trece niveles
superpuestos, divididos en cuartos y pasillos, pero ademas, se encuentran milpas, arboles
frutales, manantiales y, sobre todo, dinero y los méas diversos productos de la tecnologia
contemporanea conocidos por los cancuqueros, tales como teléfonos, televisiones, autos y
otras mercancias ; ahi se celebran grandes fiestas en las que se consume mucho
aguardiente.

En estos cerros ch'itbal crecen los ch'ulel de los nifios de la fratria
correspondiente : el nombre ¢/ 'ifbal se deriva del verbo cft'f | “crecer”, que se usa para las
plantas domésticas y medicinales ; asi que ch'iibal bien puede traducirse como “jardin de
nifos”. Otra caracteristica de la sociedad de almas que reside en el cerro es que adopta el
caracter de un tribunal y consejo :

Cada cuatro aftos los ch'ulel eligen entre si sus cargos politicos : alcaldes,
regidores, escribanos y policias (chajpanwanetik, “cuidadores de grupo de
parentesco), todos los cuales estén subordinados a la “gran madre™. Se
retinen en las estancias superiores sentados sobre barnicos de buen tamaito
donde dan audiencia y deliberan ; aparentemente, en ocasiones lo hacen en
torno a una mesa grande y rectangular donde escriben en sus libros de
registro (Pitarch, P. 1996 :41).

Aparte de los cerros ¢/ ifbal estan los otros cerros, en los que vive su duefio,
ajaw o yajwal witz, conocido también como dnjel | cada duefio asume una forma humana

con rasgos propios, en su mayoria ladinos, hombres o mujeres, aunque también s¢
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encuentran lacandones. Estos cemmos se relacionan entre si, como seres humanos, pues se
pelean y se enamoran, afectando con sus pasiones a quienes usufructan sus productos.

Grietas, cuevas y lagunas ponen en contacto el mundo de la superficie con el
mundo subterraneo ; de la misma manera que las cruces, las que muestran una cierta
especializacion, pues las que estan al pie de los cemros comunican con los duefios de los
cerros, las de las casas con los cerros ch'iibal y los santos, las situadas en caminos y
encrucijadas, con las almas de uno mismo y sirven para otros fines, las de la iglesia con las
autoridades politicas mexicanas (op cit :207).

Con respecto a las concepciones del tiempo en Cancic, Pitarch las encuentra
fragmentadas y heterogéneas ; por una parte se apunta acerca de la nocién de un tiempo en
que no hay-cambios en el pasado ni se esperan para el futuro. Hay, desde luego, una
conciencia sobre dos grandes momentos ; por un lado, acontecimientos que han sido
vividos o presenciados por un testigo que los narra ; por el otro, acontecimientos remotos,
donde se narran las destrucciones del mundo, las guerras, las plagas, las epidemias y los
tiempos de servidumbre, conocidos éstos iltimos como moseil y se refieren al tiempo de
expansion de las fincas y ranchos de los ladinos, en la segunda mitad del siglo XIX y
principios del XX,

Los incidentes se vinculan entre si por reiterar el esquema de la intrusion,
no por poseer una direccion temporal o porque el posterior suceda al
anterior fo al primero). Inconexos, adoptan la forma de una serie
discontima de acontecimientos separados por intervalos de tiempo del cual
nada se sabe ; parece un archipiélago que destaca con gran nitidez sobre un
Jondo uniforme de ausencia. Sus islotes carecen de coordenadas precisas
puesto que no pueden ser localizadas en un “mapa” del tiempo ; no existe,
por asi decir, un significante cronologico sobre el que puedan ser
emplazados. Desde este punto de vista, el abrasamiento de la tierra por una
fhuvia de fuego pudo haber temido lugar hace ochenta, ochocientos u ocho
mil afios (op cit |174).

Por la otra parte, se destacan dos grandes referencias histéncas . una es un
conjunto de relatos sobre la aparicion del sol, personificado por Xut {término usado para el
hermano mas chico), Cuyas aventuras renienen pasajes diversos como los narrados en el
Popol Vuh ; la culminacion de los relatos es la subida al cielo, donde se instala junto con su
madre, que sera Ja luna. [.a otra es la rebelién de 1712, en la que el personaje central es

Juan Lopez, del que se sefialan atributos especiales, como el que sea como un enano,



situado en una condicion incestuosa y con dificultades para procrear ; su sombrero es una
especie de yelmo que lo protege de las balas ; es, ademas, un “hombre cabal”, pues posee
trece almas o Jlab (op cit (176).

Hay, asimismo, la referencia al tiempo que rige en el interior de los cerros
ch iibal, cada uno con su propio tiempo.

En vez de definir el tiempo mediante una escala de aplicacion constante (se
repita esta o no), quiza sea preferible imaginarlo irremediablemente ligado
a cada lugar, discontinuo, Es decir, no como una medida uinica a cralquier
espacio, que se encontrario agui o alld mas adelantade o retrasado, sino
como un caleidoscopio de tiempos cada uno con una naturaleza, en
consonancia con el lugar que habita, cualitativamente distinta (op cit :208).

Del antiguo calendario mesoamericano de dieciocho meses con veinte dias cada
uno y €l complemento de cinco, se afirma su vigencia, aunque sélo se consigna el nombre
de dos de los meses (pom y el complementario ch'ay k’in) ;, por otro lado, se reconoce la
regulacién del ciclo festivo comunitario por el calendario gregoriano. Hay una fecha en que
se articulan los dos calendarios: el Gltimo de los tres dias de la fiesta de San Juan
Evangelista coincide con el primero del ch’ay 'in (op cit :180).

El ¢je de la investigacion de Pedro Pitarch, sin embargo, no es la cosmovision,
como un esquemna general, sino la representacion de la persona, y es desde esta perspectiva
que aborda las cuestiones referidas a la matriz espacio-temporal, asi como la percepcion y
elaboracion de las diferencias étnicas. En este sentido, se nos ofrece una descripcion sobre
las almas de una extraordinaria riqueza y un analisis original y desconcertante por su
heterodoxia frente a lo que podemos reconocer como la etnografia mesoamericanista
tradicional

La persona en Canctic se compone de cuatro partes . un cuerpo, de came y
hueso, y tres almas: 1) el ave del corazon, una concepcion genérica que no alude a
especificidades tndividuales , 2) el ch'ule! sombra con figura humana, origen del lenguaje
y sujeto de las experiencias oniricas. Posee dos representaciones, una dentro del cerro
ch 'iibal que le corresponde a cada fratria, la otra esta en el corazon, del que puede salir en
los suefios o por una alteracion animica. A la muerte van al interior de la tierra, aunque
existen diversos destinos de acuerdo con las caracteristicas del fallecimiento ; 3) los foh, de
los que una persona puede tener de uno a trece, y constituyen una espléndida constelacion

de seres, los que pueden agruparse de la siguiente manera - a) animates de 1odo tipo | b)
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serpientes acuaticas con cabeza de herramienta metélica ; y c) “echadores de mal”, entre los
que aparecen frailes, musicos protestantes, sacerdotes, escribanos, cabras y otros
personajes. Tienen también una doble representacién : a) en la superificie del mundo,
donde habitan en el ambiente que les corresponde, pero en una actividad constante en fa
que puede atacar a las almas de los otros cancuqueros; y b) en el corazon, de donde
ocasionalmente pueden salir. A la muerte los lab son donados a otro miembro de la fratria
antes de su nacimiento.

Otra creencia sobre la vida es la que reconoce la existencia de una tabla,
suspendida en el cielo, que tiene las velas encendidas correspondientes a los seres del
mundo ; es el “tiempo de vida™ ; su vigilancia corresponde a jratik velarol, “nuestro padre
Velador”.

Es posible reconocer una estratificacion de la persona: la superficie
corresponde al cuerpo, inmediatamente debajo esta el ch 'ulel, y en la profundidad estan los
lab ; pero en sentido estricto la persona es una conjuncion de fragmentos heterogéneos de
seres, lugares y tiempos. Aunque lo mas notable de este conjunto es el hecho de que su
diversidad interior expresa las condiciones del mundo exterior. “El afuera se halla
copresente en el corazon ; el extrafio esta dentro de uno mismo” (op cit :109).

Los ch'ulel residen en los cerros ch'iihal, donde, apunta Pitarch, se despliega
un “espacio categorico mesoamericano” , ahi encontramos un conjunto social con las
caracteristicas economicas y politicas de la comunidad cancuquera, es una “‘comunidad
moral”, estratificada, pero sus rasgos dominantes corresponden a los de la sociedad
nacional. Todo producto nueve que llegan a conocer los cancuqueros es reduplicado en el
interior del cerro ch'iibal. Un detalle que contrasta con la abundancia de los productos que
se guardan en estos cerros es una deficiencia crénica de aguardiente ; de ahi la necesidad de
que los cancuqieros realicen ofrendas constantes a las almas. El rasgo dominante de las
sociedades de los cerros of iibal sefialado por Pitarch es la “castellanidad”, como alteridad
€tnica y opuesta.

Donde dicha “castellanidad™ alcanza su mayor riqueza expresiva es en los kzb,
los cuales se pueden clasificar a partir de las oposiciones centro/periferia o
accesiblefinaccesible , o, coma lo apunta tajantemente Pitarch, “los lab son lo que no es un

indigena tzeltal™ {op cit :120)
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Toda esa abigarrada galeria de seres “otros” se encuentra lambidn dentro
del cuerpo. Evidentemente éste es un aspecto crucial. Hay una
interiorizacion concreta del “afuera” de Cancuc en el cuerpo, de modo que
lo mas entraiiado, el corazon, termina por componer una especie de paisaje
interno que captura y reproduce fragmentos del exterior. Y por efecto de
esos desdoblamientos, la persona es un manojo de seres y voluntades
distintos : los lab, el ch’ulel y el ave del corazon (a la que no parece
concedérsele mucha importancia, pero que debido a su cardeter alocado se
pone en peligre a si misma y por tanto al cuerpo que la aloja). Y estas tres
voluntades del corazen se distinguen a su vez de la conciencia de la
cabeza...{op cit :123).

El corazon, concluye Pitarch, es castellano, en tanto que la cabeza y el cuerpo,
indigena ; en este sentido, lo castellano alude a esa parte del mundo exterior que no es
india, y que correponde al mundo de lo ladino, definido como lo pasional, violento y
primitivo ; 1o cual se expresa en tzelial atribuyéndole al corazén la facultad de “queres”,
“desear”, bi ya jk 'antik, mientras que la cabeza es “mi entendimiento”, ay bi ya jnoptik.

La persona esta formada por varias conciencias que, pese a hallarse en
implicacion, son irreductibles unas a otras. S5i nos atenemos a su grado de
visibilidad, ocupan distintos planos: uno publico y completamente
descublerto que corresponde al dominio de la cabera (cuerpo), otro
imtermedio que es el ch'ulel y un tercero mucho mas escondido que son los
lab. Su distribucion, sin embargo, no es equitativa : unos indigenas poseen
hasta trece lab y otros uno solo ; en unos casos son lab “fuertes” y en otros
“débiles” ; no puede ser igual alojar una zarigiieya que un obispo. Por
consiguiente, unas personas estdn mdas afectadas de alteridad que otras, o lo
estan de modo diferente. Ese estodo de invisibilidad presenta un permanente
desafio a ser descubierto, el cual obliga a explorar el campo de si
mismocotro (op cit - 133)

La tension interior de los cancugueros, entonces, se establece entre el si mismo

como indigena y ¢l si mismo como castellano.

Las almas no solo albergan las caracteristicas espaciales y socioculturales del
mundo exterior, también son reservorios privilegiados de la memoria historica , pero como
ya se menciond de la condicion “plana” del tiempo tzeltal, la especificidad histdrca
comresponderia entonces al mundo de lo castellano. Esto dota a los /ab de una condicion
politica, pues su representacion remite a las técnicas y personajes de la colonizacidn,
vigentes hasta nuestros dias, de tal suerte que, se afirma .

Asi como el interior del corazon esta destinado a saturarse de castellanidod,
el resto del cuerpo debe quedar depurado de ella. Sin duda porgue esta
sltima condicion, un cuerpo descolonizado, constituye la principal defensa
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conttra los procedimientos de sujecion politica...Lo que debe temerse no es
tanto a los ofros, como lo que de los otros pueda haber en nosotros. Es asi
que, segun se supone, las enfermedades nurca proceden directamente de los
castellanos, sino precisamente de los cancuqueros en su papel de otros, de
castellanos : del tribunal de la montafia ch’iibal o de los lab (op
cit :167,168),

La conciencia histdrica, en los términos y reflexiones de los cancuqueros, se
expresa en toda su riqueza y complejidad en oraciones y ensalmos, como la que consigna
Pitarch en el capitulo VI de su libro ; en dichos textos se realiza “un viaje de exploracion a
través del cuerpo y la memoria™ , asimismo se revela el nexo profundo entre enfermedad y
diferenciza énica.

De alguna manera, la concemtracion de los cancugueros en sus
enfermedades equivale a una exploracion del mds alld, de lo otros; el
ensimismamiento también es una relacion con el resto del mundo (loc cit).

Estos ensalmos y oraciones juegan un papel importante en la vida de los
cancuqueros, como seguramente sucede en las otras comunidades altefias, y evidentemente
alimentan la conciencia histérica y la especificidad cultural de sus practicantes ; su
centralidad como espacio de reflexién existencial puede sintetizarse en la expresion de Xun
P’in, en la que afirma que la vida es un interminable texto de curacion (op cit :243).

Sin embargo, la centralidad de la ceremonia de curacion, y de sus implicaciones
parz el entendimiento de la cosmovisién, llevan a P Pitarch a propuestas bastante
polémicas que vale la pena apuntar.

Un contraste que resulta decisivo es el que separa las caracteristicas de los
rifuales comunitarios realizados por los funcicanarios del sistema de cargos y aquelios otros
relacionados con el trabajo agricola y la vida familiar.

El calendario mesoamericano estd vinculado con el ritmo de las actividades en
tome a la milpa,; la cosmovisibn como una dimension plenamente significativa se
encuentra en la vida doméstica, en los nituales de la casa, en las ceremonias de curacién y
en las ofrendas a los muertos. De las ceremonias comunitarias, la que se articula con estas
practicas domésticas es la dedicada a los “ducfias de los cerros” que se realiza dos veces al
afio por parte de los principales de Cancic En cambio del cicto de fiestas comunitarias, a

cargo de la jerarquia politico-religiosa, se aprecia no solo una evidente influencia de la
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liturgia cristiana en todos sus rituales, sino sobre todo una carencia de significado para los
PIOpIOS cancuqueros.

...en general, la expresion esquemdtica de movimientos rituales y los objelos
utilizados en las ceremonias piblicas de Cancic no difieren sustancialmente
de las fiestas ejecutadas en owas comunidades rurales, indigenas o no, del
resto de México...Los cancugueros, incluidos los especialistas rituales que
velan para que las ceremonias se reproduzcan fielmente, ignoran para qué
se hacen (alguien sugiere, sin prestar mucha fe a sus propias palabras, que
acase para celebrar el cumpleafios de los santos} y cudl es el sentido de las
acciones concretas del ritual..El grado de exégesis roza el cero (op
cit :181).

Hay aqui, me parece, una exageracion que solo se entiende como una distorsiéon
por la perspectiva adoptada por Pitarch, la misma que le lleva a leer el término kaxlan,
como “castellano™ sin matizar sus diversas significaciones en ¢l tiempo, de acuerdo con los
cambios en el sistema de relaciones dentro del marco colonial y en Ia misma tendencia de
las lenguas al cambio. Con esto no hace sino repetir el vicio de los antropélogos de los
Estados Unidos que han trabajado en Chiapas y Centroamérica, quienes ven en todo lo no
indio, a lo ladino, sin reparar en la diversidad regional y en las complejidades histdricas de
la configuracion de los sujetos y las clases sociales.

En todoe ello hay un énfasis que procede de la perspectiva etnocéntrica imperial,
fundadada en los centros de produccidn tedrica, las grandes metropolis coloniales, que
imponen las caracteristicas del conocimiento “cientifico y universal”, ignorando el marco
de lo nacional. No es circunstancial que se use més el marco de lo cultural, como
Mesoamérica, o incluso lo que en inglés se llama Middle America, que es diferente, y
menos la dimensién de lo nacional, cuya dinimica marca de muchas maneras las

relaciones de los pueblos indios con la sociedad nacional, mediadas por los sistemas

regionales, donde tiene su mayor vigencia el sistema de relaciones interétnicas
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234.La discusion teoldgica

El estudio de la religiosidad es uno de los temas mas visitados por los
antropdlogos en el afin de encontrar otras formas de pensamiento a las que, con un interés
no exento de cierta morbosidad intelectual, se ha visto como etapas que conducen a los
grandes sistemas religiosos contemporineos, o bien en los que se reconoce una
preocupacién universal para responder a los enigmas de la vida y del mis alla. Sin
embargo, si hubiera que sefialar un campo penetrado amplia y sutilmente por el
etnocentrismo y vinculado profundamente por las estrategias de dominacion colonial e
imperial, aparece precisamente e} de la religién. El término mismo impone de entrada una
acotacion que condiciona en medida diversa Ias investigaciones realizadas bajo su amparo,
de ahi que cuando se acude a la conceptualizacion desde la mas amplia perspectiva de la
cosmovisidn, nos situamos en una mejor posicion para entender, no solo otros sistemas
muy diferentes a las de las religiones imperiales de origen asiitico que llegan a América,
stno también para reconocer la fina trama de los procesos ideologicos con su matriz social y
culturai

La poderosa inercia que ejerce la religiosidad en la conciencia de los
investigadores, particularmente de aquellos comprometidos con actividades proselitistas, ha
llevado con frecuencia al sefialamiento de problemas y de tematicas de sugerente interés
tedrico, pero con un grado tal de distorsion que mas que aclarar algunas cuestiones
centrales en la discusidn, introducen otros problemas que contribuyen a enturbiarla.

Veamos dos casos, correspondientes a los trabajos de Eugenio Maurer (1983) y
Carlos Lenkersdorf (1996), en los que los investigadores son también tedlogos y se
plantean la caracterizacion de la religiosidad de los pueblos indios de Chiapas. Anticipernos
que ambos tienen una larga familiaridad con la cultura y con la lengua de los pueblos a los
que se refieren y tienen una actitud de simpatia que les permite profundizar en situaciones
particularmente sensibles y delicadas como las relativas a los rituales religiosos y a

ceremonias de caracter privado.



202

La cuestion resulta de interés puesto que, como lo sefiala atinadamente don
Julian Pitt-Rivers en su Presemtacion al libro de Fugenio Maurer, hay una larga queja de
Evans-Pritchard acerca de lo discutible de investigaciones sobre religiosidad hechas por
personas sin expertencia alguna en Ja materia, y agrega que, asi como es fundamental tener
un conocimiento un tanto especializado en la ley para estudiar los sistemas legales, asi
mismo

..para entender la religicn de otra cultura, es necesario tener cierlo interés
en la reologia, porque para captar la légica de un sistema de pensamiento
religioso tan diferente del nuesiro, hay que haber reflexionado acerca del
tipo de razonamiento que la civilizacion occidental emplea para afrontar los
mismos problemas. Con todo, en religion como en leyes, no bastan algunos
conocimientos de teologia o de jurisprudencia; es esencial saber también
algo de antropologia... (Pitt-Rivers, J. 1983:15).

Me parece que, sin embargo, la experiencia de Eugenio Maurer entre los
pueblos tzeltales de los Altos de Chiapas apunta en una direccion diferente; y ello lo
podremos constatar st contrastamos sus aportes con la vasta informacién reunida por varias
generaciones de antropologos, algunos de quienes hemos mencionado antes por sus ricas
contribuciones al tema de la cosmovision

En efecto, el trabajo de Eugenio Maurer estd estrechamente relacionado con las
actividades de la Misién que instalan los jesuitas en Bachajon en 1958, pueblo tzeltal del
norte de la regidn altefia. Su investigacion se realizaria en Guagquitepec, pueblo tzeltal, en el
que se instala de 1974 a 1977, para lo cual aprende la lengua india y se apoya en las buenas
relaciones establecidas por los padres jesuitas en sus tareas catequisticas entre los pueblos
indios de la region.

El mismo jesuita, Maurer se plantea desde un principio el objetivo de hacer una
ponderacién de la religiosidad de los tzeltales de Guaquitepec partiendo de que constituye
una sintesis arménica y coherente de las tradiciones religiosas cristiana y maya-tzeltal ; lo
que le permite hacer una critica a conceptos tan frecuentes en los estudios etnograficos de
los indios mexicanos como los de paganismo y sincretismo. Es decir, seflala Maurer, se
trata de una religion maya-cristiana , la que es el resultado de un largo proceso apoyado en
la necesidad que experimentaban los indios de una explicacion satisfactoria del mundo

ruevo en el gue se les habia colocado. De tal suerte que, si bien no conservaron la religion

original en su integridad, tampoco reprodujeron la de los colonizadores en su lotalidad |
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$6lo tomaron de una y de la otra aguellos elementos que les eran utiles para elaborar su
nueva cosmovision (Maurer, E. 1983 :25).

Para respaldar sus propuestas, Eugenio Maurer reune un muy interesante
material etnografico, como es una coleccion de oraciones, compuesta de tres que se rezan
en las fiestas de los santos patronos, cinco relacionadas con ceremonias de curacion, otra
con el parto, una mas procedente de un ritual de peticion de [luvias, la Hamada mixa, y tres
que se pronuncian a la muerte de alguna persona (op cit :26). A lo que aflade el registro de
los saludos ceremoniales, los pat’o'fan, y veinte leyendas relativas a cuestiones morales y
religiosas. Lamentablemente en su libro consigna dnicamente referencias fragmentarias de
tan rico material, lo que limita su manejo para otros analisis, sobre todo vista la importancia
que muestran en las sugerentes propuestas de Ulrich Kohler y de Pedro Pitarch.

La contribucion principal de Maurer, razén por la cual lo incorporamos a la
discusién que aqui sostenemos, es la de sefialar cuestiones centrales para la caracterizacion
de la cosmovisidon. Asi, por una parie destaca el papel central que juega el sentido
comunitario, tanto en la identidad individual como en la colectiva; lo que se construye y
reproduce en las numerosas practicas de caricter comunal que constituyen tanto el ciclo
agricola y el ceremonial, asi como en los rituales relacicnados con el ciclo de vida. Por la
otra, apunta el profundo entramado entre las esferas de lo politico y lo religioso, de tal
manera que aislar un aspecto de unc u otro nos impediria entender las particularidades tanto
de las practicas religiosas como de su estructura politica, Esto le lleva a definir las
caracteristicas de la estructura de poder en la comunidad asi como las concepciones que la
fegitiman, en las cuales tiene un papel fundamental el concepto de alma.

Antes de proseguir me parece necesario indicar que he dejado de lado la
discusién teologica en la que Maurer realica una comparacion minuciosa entre las
concepciones cristianas orotodoxas y las especificidades de la religiosidad de los tzeltales
de Guaguitepec , sin embargo, es precisamente en este sentido que se realizan las
contnbuciones que aqui recupero, asi como las limitaciones a las que me referiré mas
adelante.

Una cuestién de importancia fundamental, sobre todo porque ha aparecido en
las declaraciones y comunicados del Ejércite Zapatista de Liberacion Nacional, por una

parte, y porgue alude a la creciente discusion acerca del concepto de autonomia entre los
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pueblos indios, es la nocion de autoridad. De acuerdo con Maurer, al que desempefia un
cargo politico se le llama en tzeltal j'a’rel, que significa “el que trabaja”, “trabajador”. Y

subraya :
FPrecisamente aqui se halla la esencia del concepto de autoridad : en su base
se encuentra no la idea de poder mandar, sino al contrario, la de servir. ¥
tal servicio se efectiia en favor de la Comunidad (op cit :79).

En la cupula de la estructura politica comunitaria se encuentran los ancianos o
Principales, llamados en tzeltal trensipaletik, los cuales tienen un dirigente, una especie de
sumo sacerdote, el kobraria, también guia moral que ocupa el puesto de manera vitalicia.
Todos ellos expresan los valores mas apreciados en la vida de la comunidad y son por ello
sus dirigentes tanto terrenales como espirituales,

quien ha llegado al grado de Trensipal, no solamente se halla preparado
para gobernar, sino también para desempefiar el rol de sumo sacerdote en
Javor de la Comunidad A ¢l corresponde, por tanto, velar por la
conservacion y promocion de la armonia de la Comunidad misma, y de ésia
con el mundo superior. Su servicio, ejecutado segun las Tradiciones, ha
demostrado que posee un espiritu poderoso, y que este espiritu se ha
SJortalecido por el contacto con el mundo superior al que ha servido (op
cit '80).

Para la realizacion del ciclo ceremonial realizado en torno a los santos que
residen en la iglesia de Guaquitepec, los Principales delegan sus responsabilidades en el
cuerpo de funcionarios que constituyen la jerarquia politico-religiosa, como son los
alcaldes, los capitanes, los mayores y los mayordomos. Ahora bien, aqui me parece
oportuno sefialar lo que Maurer llama los sacramentos tzeltales, como son la armonia y las
fiestas.

Con respecto a la armonia, resulta fundamental para entender tanto la
administracién de la justicia como la restauracion de la salud. Asi mismo, este principio
rige la celebracién de los rituales del ciclo de vida como son el baustimo y el matrimonio.

Por otro lado, me parece muy importante la caracterizacion de las fiestas que
componen el ciclo ceremonial como sacramentos comunitarios, pues con ello se sefiala la
profunda articulacion que tiene con la matriz cosmovisiva. Es decir, la realizacion de la
fiesta constituye en si, en toda su compleja organizacién y su elaborado simbolismo, una

experiencia religiosa colectiva de tmportancia clave en el sistema de creencias
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Con respecto a dicho sistema, que configura la religiosidad maya-cristiana,
Maurer realiza una separacién, con fines estrictamente analiticos pues ya antes ha
subrayado la coherencia y armonia del conjunto, entre aquellas en las que se da la sintesis,
lo que llama “creencias paralelas”, y las que expresan una especificidad mesoamericana.
Con respecto a las primeras, en que se concilian sus aspectos cristianos con los
mesoamericanos al grado de constituir el nicleo especifico de esta cosmovisién maya-
cristiana, analiza las relativas a Dios y sus atributos, al Espiritu Santo, a Jesucristo, a la
Virgen y los santos, a Nuestra Madre Santa Maria, fe jalalme 'tik ch'ul Maria, a los santos y
2 los angeles. De esta lista me parece que vale la pena destacar a los dos ditimos
enumerados pues, como lo habremos de indicar mas adelante, la concepcion del “santo
patrén” tiene otras particularidades significativas cuando la comparamos con los datos
histéricos del Centro de México, donde aparece como el eje para la configuracion de la
identidad étnica, como lo apunta Alfredo Lopez Austin (1980); por otro lado, las
caracteristicas atribuidas a los angeles, la semejanza es estrictamente en ¢l nombre, pues
por las caracteristica que menciona Maurer su filiacion corresponde al grupo de deidades de
filiacidn claramente mesoaméricana, en particular con ¢l rayo.

En efecto, et grupo de creencias que no parece tener relacién alguna con las de
origen cristiano estan los cervos, la santa tierra-mundo santo y el rayo.

Los habitantes de Guaquitepec creen que los cerros, sobre todo los
realmente vivos —mero kweul—, son elios mismos muy poderosos y, ademds,
son la sede de un gran poder —bayel stul Segin ellos, todos los cerros son
kiwenl, vives, ya que son la fuente de vida para ellos : alli siembran su maiz,
alll recogen su lefia, alli brotan los manantiales. Pero hay fres o cuatro
cerros que son “realmente” vivos —mero kuxul—, pues precisamente
quiertes moran en sus cuevas son : la Virgen, Madre del maiz ; el Angel,
proteclor de la vida salvaje, asi como también diversos santos y, ademds,
una cruz (op cit :114).

La santa tierra-mundo santo, ch'ul lum ch'ul bahlumilal, se caracteriza de una
manera semejante a la que se conoce para Chenalthd, es decir ambivalente, en la que se
encuentra un profundo respeto junte con un gran temor, como se expresa en la curacion del
“susto” y en los rituales de casa (op cit (115).

Finalmente, el rayo, chafwk, es de naturaleza completamente espiritual

es la esposa del ajaw, sefior de la cueva, de donde sale. “Es nuestro
protector porque nos da nuestro alimento, cuida, protege y remueva el maiz |
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es bueno puesto que viene de la presencia de Dios, y no ‘muerde’ a la
gente ; ademas, nos da la Huvia™...Se narra en una leyenda que el maiz
estaba guardado en una cueva, las hormigas se lo robaban a través de una
grieta, pero los hombres no podian sacarlo. Trataron entonces de romper la
roca, pero por mds que hicieron, no lograron nada. El rayo tuvo entonces
piedad de ellos e hizo pedazos el pefiasco. Segun otros, la esposa del rayo
son las nubes, que teje un sapo que habita en las cuevas de donde éstas

salen (op cit :116).

De entre las fiestas que componen el ciclo ceremontal anual destacan, por su
referencia mesoamericana, los rituales dedicados a la peticion de lluvias y de buenas
cosechas, las llamadas mixa, las que, a diferencia de las otras fiestas a cargo de los
capitanes, son dirigidas por los Principales. Se celebran una en el mes de marzo y otra en
ef de agosto, y ocasionalmente cuando existen circunstancias extraordinarias.

En la de marzo destaca la procesion que recorre el pueblo llevando en andas las
imagenes de San Juan y fa Virgen ; la participacién se reduce a algunos funcionarios, como
son los Principales y los alcaldes, A la cabeza va el sumo sacerdote, el kobraria, junto con
tres ancianas, me ‘efetik, y otras mujeres, asi como los musicos. Lo interesante es que la
procesion se detiene en cuatro puntos, correspondientes no tanto a los puntos cardinales,
como lo indica Maurer, sino a }os cuatro rumbos del universo, como lo indica el hecho de
que en cada estacién tanto los funcionarios como las imigenes miran al sur-surceste (op
cit :315}).

En el ritual de agosto no hay la procesion en el pueblo; en su lugar se
organizan dos grupos de funcionanios, cada uno compuesto por algunos Principales, un
alcalde y dos misicos, que se dirigen a sendos cerros, un grupo al paluch'en, y el otro al
yankalate 'el, certos “verdaderamente vivos™. En un sitio marcado por una cruz de madera,
en el casa del paluch 'en, situado al pie del cerro, se arma un altar con ramas de pino, toca la
musica, se reza y se bebe aguardiente. En todo el recormido se van lanzando cohetes, con el
fin de indicar a la poblacion las diferentes etapas del ceremonial (op cit :316-317).

El que sean los Principales quienes ofician en estos ntuales sefiala su
importancia para la vida de la comunidad ; ellos son los maximos sacerdotes y dirigentes
politicos, una de sus caracteristicas especificas es la de poseer un alma poderosa. Y aqui
encontramos una de las mayores contribuciones de la investigacién de Maurer, al apuntar, y

aportar una rica informacion, que la nocién de alma, /fab en tzeltal, constituye el
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“sacramento del poder”, pues lo significa y lo confiere a la vez (op cit -414). Al lab se le
dan otros nombres en Guaquitepec, como el de schanul, “pequefio animal”, y sch'ulel,
“alma”. El lab se sitia en el corazon, en tanto alma, y en su ambiente particular, en tanto
animal. Sin embargo, no todas las personas poseen lab ; s6lo se asume con certidumbre en
¢l caso de los Principales.

Ll lab es el sacramento del poder - lo significa a la vez que lo da; la
autoridad recibe del lab un refuerzo y una consagracicn. Por asi decirlo,
confirma el prestigio de los servidores de los Santos ante la Comunidad
entera, ya que el mundo espiritual, ol reforzar la autoridad y el poder de los
Trensipaletik (fortaleciendo su lab), muestra al mundo terrestre que ellos
han efectuado un servicio bueno y fiel y que, por consiguiente, son dignos de
gobernar en representacion de la autoridad divina (Maurer 1983 :433).

Existen varios tipos de lab ; un grupo lo forman las aves de presa (como el
buho, la lechuza y el gavilan rojo) ; otro, las serpientes, que pueder ser benévolas o
malignas ; otro més son los carnivoros (como ef jaguar y €] puma). Maurer nos indica que
quienes poseen estas almas son personas muy irascibles, a los que se les caracteriza como
k'ajk’, es decir, “calientes” (op cit :402). De los animales domésticos solo se considera a
una especie de perro, nehskelts'i. Otros dos grupos, muy sugerentes por cierto, son, por una
parte, los rayos, que pueden ser rojos, verdes y blancos, siendo los primeros los més
poderosos, y, por la otra, el “padre nocturno™.

Dicen que es el mds peligroso de todos los lab; que se parece a un
padrecito de un metro de alto que, vestido con su sotanita, se pasea en las
noches por las calles del pueblo causando grandes desgracias a la gente.
Segun ellos, no se trata de un verdadero sacerdote, sino de un lab (op
cit :403).

Este concepto de alma se encuentra en el el centro de las concepciones sobre la
salud-enfermedad, y forman parte de lo que Maurer llama el sacramento de la armonia.
Desde esta perspectiva nos indicara las caracteristicas de lo que llama “los sacramentos de
iniciacién de la armonia” como son el bautismo y el matrimonio, asi como “los
sacramentos de restauracién de la armonia”, en donde caben los diversos rituales de
curacion. En esta linea de reflexion establece una distincion gue es importante para
entender las relaciones entre el bien y el mal, nociones fuertemente contrastadas en las

religiones mesoamericanas y el eristianismo, por cierto , pues separa el uso legitimo del

poder espiritual, coma lo expresan los Principales, y el uso ilegitimo, como lo ejercen los
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brujos. Ambos, sin embargo, descansan en la posesion de un alma poderosa y se articulan a
la nocidon de armonia para definir tanto lo que es “pecado”, es decir una falta moral
individual, como 1o que es “enfermedad™, entendida como una accidn de castigo por alterar
los sacramentos comunitarios, con lo que se aborda el campo de la jurisprudencia, en
manos de los Principales.

La propuesta general de Maurer, anunciada desdes las primeras paginas de su
trabajo, de estudiar la religiosidad de Guaquitepec, comunidad tzeltal, como una expresion
que sintetiza dos tradiciones culturales para reconocer asi un tipo de religion que llama
catolica-maya, le lleva a dejar de lado otras manifestaciones que poseen una profunda
identidad mesomericana, como lo han mostrado otros autores que trabajan tanto en los
Altos de Chiapas como en otras regiones que participan de esta misma tradicién cultural en
México. Asi, por ejemplo, no se detiene en precisar €l significado de !a estructura
construida por los capitanes en la fiesta, la tribuna o cha ‘kajalte’, que como ha mostrado K.
Ochiai (1985, 1989) constituye una de las tantas réplicas de la vision del mundo de los
pueblos tzotziles ; pero sobre todo soslaya el complejo significado del Carnaval, cuyas
diversas implicaciones para la cosmovisién han mostrade Victoria Bricker en su clisico
Humor ritual (publicado en inglés en 1973}, Alan Breton y Aurora Bequelin-Monod
(1979), Gary Gossen y otros autores. Es decir, su énfasis en la religiosidad catdlica le lleva
a restar importancia a [as expresiones de caricter mesoamericana.

Hay dos hechos fundamentales que habra que tomar en cuenta : por una parte
el papel del trabajo agricola y de [a religiosidad en que esta entramado, la cual se vincula
con la tradicidn mesoamericana que corresponde al cultivo de la milpa; por la otra, la
vigencia de la lengua tzeltal, inscrita profundamente en la matriz de la cosmovision
mesoamericana. Estos dos hechos nos llevan mis facilmente a la posicién opuesta, sin
descartar e] caracter de sintesis de los procesos histéricos implicados, la de ver a la
religiosidad de la comunidad de Guaquitepec como un largo y elaborado camino de
reinterpretacion del cristianismo desde tas categorias de la cultura tzeltal, proceso que tiene
como poderosa irnpronta ef contexto de la situacion  colonial, por el que se imponia una
religion, la catolica, y se reprimia con diversos grados de vielencia la de los vencidos, la

maya-mescamencana.
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Con una perspectiva un tanto diferente, centrada en las relaciones entre lengua
y cultura, ¢ para referirlo en la terminologia mds cercana a la temitica que aqui nos
interesa, a las relaciones entre gramatica y cosmovisién, que por cierto alude a la polémica
propuesta conocida en los medios antropologicos como la “hipétesis Sapir-Whorf”, Carlos
Lenkersdorf (1996) estudia algunos aspectos de la lengua y de la cultura de los pueblos
tojolabales, ubicados en 1a parte occidental de la Selva Lacandona, en Chiapas, y llega a
resultados muy semejantes a los de Eugenio Maurer, aunque por otros caminos.

Aun cuando no se apunta explicitamente en su libro, por diversos argumentos,
por la terminologia que maneja y por las referencias a trabajos previos (como la traduccién
del Nuevo Testamento al tojolabal ; Lenkersdorf, 1993) es evidente una perspectiva
basicamente teologica, de ahi, me parece, la similitud en algunos aspectos y en las
conclusiones con el trabajo de Maurer. La mas importante es el reconocimiento de una
sintesis que, mientras para Eugenio Maurer se realiza con elementos de las dos religiones,
para Lenkersdorf se consigue por un proceso de inctlturacion del cristianismo en la cultura
tojolabal (Lenkersdorf, C. 1996 :173). Pero vayamos por partes y sefialemos algunos de los
elementos que nos parecen importantes en el planteamiento que hace Carlos Lenkersdorf.

El punto de partida que propone es muy atractivo y, como lo indicamos antes,
lo relaciona muy estrechamente con la hipotesis Sapir-Whorf, pues se trata de presentar la
cosmovision de un pueblo a partir de las relaciones enre estructuras lingiiisticas y
socioculturales (op cit :24), aunque reconoce que es apenas el inicio del proyecto. Sin
embargo, el argumento central es bastante claro :

Suponemos que todos estamos de acuerdo en que hay cosmovisiones
diferentes. Las culturas mds alejadas producirdn, pues, cosmovisiones mds
diferenciadas. La historia, las costumbres, el trabajo, el condicionamiento
geogrdfico, todas estas y ofras cosas representan factores de cercania o
lejania cultural Si ésta es la base de un acuerdo comun, en consecuencia las
lenguas de las distintas culturas moldean también sus estructuras en
consonancia con la manera de ver el mundo (op cit :29).

Consecuentemente, para mostrar las caracteristicas esenciales de la
cosmovision tojolabal parte de un argumento lingistico® la existencia de la
intersubjetividad, una relacidn entre sujetos, entre iguales, y no como en las lenguas

indoeuropeas, una relacion asimétrica entre sujeto y objeto. Para ello acude a un ejemplo en

que compara la estructura de una misma frase en las dos Jenguas habladas en la regian .
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Los hispanohablantes ven un sofo sujeto actor (singular o plural) en
relacion con objetos receptores de la accion del sujeto. Los tojolabales, en
cambio, ven el mismo acaecimiento con una pluralidad de sujetos-actores
con las acciones correspondientes y excluyen toda clase de objetos (op
cit :33).

Lo que resulta un tanto sorprendente es que toda la argumentacion posterior
sobre Ias relaciones entre la lengua y la cosmovision descansara en un solo ejemplo, lo que
se justifica con la indicacion de que se trata, en ambas lenguas, de una frase idiomatica de
uso muy comin (op cit :34). De cualquier manera, el eje de su caracterizacién de la
cosmovision de los tojolabales sera la intersubjetividad ; y aunque en diferentes partes se
aluda a la pluralidad y a la relatividad de las cosmovisiones, el eje de su reflexion y de sus
comparaciones sera la dicotomia entre la presencia o la ausencia de la intersubjetividad.
Con base en €sa premisa hara sefialamientos muy interesantes pero dificilmente sostenibies
con el solitario ejemplo que ofrece, como el afirmar, de diversas maneras, que

Las estructuras sintdcticas de las lenguas nos muestran relaciones de los
hablantes que no solo se refieren a la sociedad lingiiistica sino también a la
realidad social, natural y cultural {op cit :75).

Esto le lleva a explorar las manifestaciones de la intersubjetividad en otras
instancias sociales ; asi, encuentra que ella se reconoce en la concepcion tojolabal de la
comunidad, caracterizada como constituida por iguales y una de cuyas funciones mas
importantes es el establecimiento del consenso en todas las actividades desarrolladas por
sus miembros. De aqui se desprende tanto la nocion de autoridad definida como la accion
de mandar obedeciendo, que aparece entre los tzeltales de Guaquitepec, segin Maurer, y en
los comunicados y declaraciones del EZLN, como una concepcion de libertad que remite a
ia comunidad.

Desde el punto de vista de Ila sociedad dominante, capitalista e
individualista, la comunidad es el mayor obstaculo para que los tjolabales
v los compadieras mayas sean libres....en la sociedad tojolabal, en cambio,
la condicion de posibilidad de la libertad es otra . la existencia de ia
comunidad libre en la cual estamas integrados. Esta nos hace libres... La
comunidad, a su vez, necesita espacio en un lugar determinado que nos
eslabona con el suelo que es Nuestra Madre y donde también murieron y
siguen visitdndonos los familiares que nos precedieron. No hay libertad,
pues, si no hay un lugar donde echemos raices que nos den vida, comunidad
y sostén (op cit 83-85).



211

La intersujetividad, continia Lenkersdorf, es el meollo de la comunidad y
aparece como el eje la resistencia a lo largo de los cinco siglos de dominacion colonial ; ha
sido la fuente para generar los diversos mecanismos por los que mantienen su identidad.
Aqui vale la pena una indicacién pertinente : el término para la comunidad es un préstamo
del espariol.

Para el recenocimiento de la intersubjetividad en la naturaleza Lenkersdorf nos
remite al término de “corazdn”, con base en el cual se define al sujeto. Esta calidad de
sujeto abarca tanto a los hombres como a todos los seres vivos y al universo mismo.

Desde la perspectiva tojolabal el pensamiento reside en el corazén....Los
corazones son numerosos y forman la comunidad de sujetos que se respetan
¥ que son respondables los unos de los otros. La capacidad de vivir en
comunidad intersubjetiva es una explicacion aproximativa de la capacidad
de pensar en accion comunitaria. En este sentido el “pensamiento” no se
refiere a la capacidad de raciocinio, sino a la de relacionarse los unos con
los otros con dignidad y respeto para vivir en comunidad.... Es muy probable
que la razon rechace la perspectiva tojolabal de que todas las cosas tienen
corazén y por tanto viven. La postura muy racional y muy critica nos
impulsa, por no decir nos tienta, a responder . jlanto peor para la razon !
(opcit:107,117).

En este sentido la concepcion de la Tierra como un ser vivo con el que se
establece una relacion de reciprocidad aparece como central en el pensamiento de estas
comunidades campesinas, los tojolabales la llaman Nuestra Madre Tierra.

El suelo que pisamos represenia a Nuestra Madre Tierra, que nos ha
cargado y nos sostiene. Al trabajarla no la profanamos, sino gue nos
desempeiiamos como labradores en el contexto de lo sogrado. La
intersubjetividad, por decirlo asi, no admite que compartimentalicemos las
esferas de la realidad. Ella misma, ya que es itersubjetiva, disuelve las
divisiones establecidas por la comovision sujeto-objeto (op cit :124).

Este principio rector es también encontrado en el campo de las aites, para lo
cual nos encontramos con ef término de tzamal,

Lo tzamal tiene la propiedad de poner de manifiesto aquello que suele estar
escondido : el corazon. Lo revela en un estado particular, cuando estd
alegre y conterto. la ausencia de tzamal no pierde esta propiedad
reveladora, porque nos hace ver la tristeza del corazon. Lo tzamal, pues,
por la relacion directa con el corazon, nos conduce a la esfera auténtica de
la vida, de todo agquello que de veras cuenta y que se Hama corazon {op
cit | 146)
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Esta concepcion, que se muestra ampliamente en la poesia y el canto, se
extiende también al campo del atuendo personal, al caminar, a la casa y la milpa asi como
a las fiestas.

La cosmovisidn de los pueblos tojolabales, se insiste, constituye una totalidad
dominada por el sentido de lo sagrado ; no existe la dicotomia con lo profano,

La razon es que estamos viviendo en una sola comunidad cosmica y, a la
vez, sagrada de la cual somos corresponsables en todo lo que hagamos...La
comunidad cosmica es intersubjetiva y la sociedad dominante, tenga o no
religion, vive en la relacion de sujeto-objeto (op cit :171, 173).

Desde esta cosmovisién los tojolabales han resistido las presiones de la
sociedad dominante y han sabido reinterpretarlas a grado tal que ¢l resultado, en el case de
la religiosidad, es un cristianismo mas auténtico. Sin reservas nos atrevemos a afirmar que
los tojolabales nos ayudan a recuperar aspecios fundamentales y olvidados del
cristianismo (op cit :177).

Lo cierto es que los propios tojolabales se asumen como cristianos, apunta
Lenkersdorf, y de esta manera constituyen una comunidad, con lo que ¢l sentido colectivo
establece una estrecha relacion con la religiosidad a tal grado que se refuerzan mutuamente
Llegados a este punto de la reflexion el autor culmina su esfuerzo teorico con una
conclusion absolutamente teologica

La comunidad propuesta por el Nazareno llega a la plenitud proyectada en
el contexto intersubjetivo, mds ideoneo para vivir en comunidad. Fn este
sentido las comunidades, tanto la cristiana origingria y la intersubjetiva
tujolabal, representan dos sujetos que se complemenmtan para que o
comunidad cdsmica se haga realidad vivida.No vemos ninguna
incompatibilidad entre la cosmovision intersubjetiva tojolabal y Ia
comunidad representada por los primeros cristianos. Todo lo contrario, los
testimonios de la cosmovision tojolabal no manifiestan la mezcla de cosas
ajenas, sino que desempefian otra papel, al referirnos al contexto actual (op
cit :186).

Hay en este interesante libro una actitud anti-intelectualista que se expresa de
muchas maneras, tanto en la critica que hace a los trabajos antropologicos, a los que califica
de “intelectuales para intelectuales”, coma en el manejo mismo de diversas cuestiones que
son de importancia para las investigaciones antropologicas que se han desarrollade en
Chiapas, y a las cuales nos hemos referido ampliamente en nuestra reflexién. Asi, para

comenzar con NUEstro tema, no explica en ninguna parte lo que entiende por cosmovision,
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ni mucho menos nos informa de donde toma el concepto, de qué autores o comrientes
filos6ficas, simplemente lo da por sabido.

En e] caso de las relaciones de parentesco, tan crucial para entender las
relaciones basicas que fundan a la comunidad, hay un tratamiento un tanto trivial, si no es
que descuidado ; y lo mismo podemos decir de las nociones relativas al cuerpo humano,
particularmente en sus vinculos con el pensamiento y las sensaciones, pues cuando en las
culturas indias se hace referencia a lo que en castellano llamamos “corazdn”, se alude & una
muy diferente configuracién del cuerpo humano y de los puntos en los que se ubican
raciocinio, sentimiento y memoria. Es decir, hay un absoluto desdén por esta discusién a [a
que se resiste a contribuir pues la preocupacion mayor esta en el campo de la teclogia. Pero,
como lo vemos en Maurer y otros autores, no podemos entender el concepto de hombre, de
persona, si no nos referimos a las nociones locales de “alma™ y a su articulacion con la
matriz configurada por la cosmovision.

Llama la atencidn que en este libro no haya referencia alguna a comunidades
tojolabales en particular, la imagen que se transmite es la de una totalidad homogénea ;
pero sobre todo esta totalidad aparece como suspendida en el tiempe y en el espacio, ajena
a las relaciones con los otros pueblos mayas con los que conviven en la region y distante de
los problemas especificos de caracter social y economico que rodean tanto a los tojolabales
como 2 las otras comunidades indias y que estin en la base del proceso que culmina en la
emergencia del zapatismo. E! exterior aparece como una imagen vaga y negativa.

En fin, los dos trabajos aqui considerados se plantean el conocimiento de la
religiosidad en sendas regiones de pueblos mayenses, aunque su interés es
fundamentalmente teolégico, sus materiales y discusiones nos aportan datos muy
sugerentes acerca de la cosmovision. Esto es asi para la investigacién de Eugenio Maurer,
situada en una comunidad tzeltal y realizada con una metodologia antropologica (de hecho
es el texto de su tesis doctoral en antropelogia) ; en cambio €l libro de Lenkersdorf resulta
poco riguroso en el manejo de la informacién etnogrifica y expresa en su linea de
fazonamientO y en sus argumentos una preocupacion fundamentalmente teologica.

Ambos autores encuentran en el sentido comunitario una base solida para la
reproduccién de la identidad étnica y para la resistencia frente a las presiones de su entorno

social y cultural; asi mismo ambos encuentran en la religiosidad de los pueblos
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considerados una manifestacion definitivamente cristiana. Aunque para Maurer se trata de
una sintesis que resulta en una forma nueva, en tanto que para Lenkersdorf es un proceso de
reinterpretacién desde una cosmovisidn bisicamente maya, a lo que se reftere con el
término teologico de “inculturacién”. Los dos autores, en fin, en su preocupacion
teologica, parten del modelo comunitario pero distorsionan los sistemas de creencias que
manejan al no buscar entender la cosmovision en sus propios términos. Evidentemente un
referente de gran importancia es la lengua mayense de las comunidades, que ambos autores
dominan, pero la resistencia para entender las ceremonias comunitarias, sobre todo los
rituales agricolas en sus variaciones a io largo del ciclo anual, les impide acercarse a
diferentes ambitos de la cosmovisidon ya planteados por otros investigadores,

particularmente en el caso de los pueblos mayenses de Chiapas.
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24 La perspectiva culturalista

Aun cuando la preocupacién especifica por estudiar la cosmovision en la
antropelogia estadunidense comienza con Robert Redfield, y asi lo afirma rotundamente M.
Mendelson (1974) en su tratamiento del tema en la Enciclopedia Internacional de fas
Ciencias Sociales, diversos problemas que habrin de ser fundamentales para su
configuracién como propuesta tedrica, habian sido tratados por los principales antropblogos
de los afios treinta y cuarenta. Ademas de ja elocuente respuesta de Paul Radin, a la que ya
nos referimos antes, ¢ncontramos un acercamiento a la temdtica tanto desde las corrientes
influidas por el psicoanalsis y la psicologia, como desde aquellas otras interesadas en
cuestiones relacionadas con la ética, como el tema de los valores, o las que habrian de
definir, posteriormente, el campa de la antropologia cognitiva y de la etnociencia.

Sin embargo, la comparacién y critica de la posicién redfieldiana a partir del
concepto mismo de cosmovision habria de hacerla George M. Foster, uno de los mas
importantes antropologos de la Universidad de California con una vasta experiencia en la
etnografia mesoamericanista; y no sélo hace una critica, sino también disefia una
contrapropuesta que habria de ser retomada por varias generaciones de discipulos suyos.

En efecto, en un ensayo escrito para el libro de homenaje a Roberio 1
Weitlaner, G M. Foster (1966) menciona la genealogia del concepto en los Estados
Unidos, en las obras de C. Kluckhohn, M. Opler, I. Hallowell y otros, y elige para
caracterizar, y criticar, el tratamiento propuesto por Redfield precisamente al libro de Cali
Guiteras (1961). Encuentra que la definicion de vision del mundo implicada en este trabajo
resulta poco rigurosa, laxa, particularmente porque se parte de la asuncién de que los
aspectos basicos de la cosmovision estan a nivel de Ia conciencia ; es decir, son conocidos
por ¢l informante de Cali. Frente a ello, opone la consideracion de que los principios
profindos de la cosmovision son inconscientes para los miembros de una cultura
determinada.

A world view, as formulated by an anthropologist or other specialist, should
express the implicit conception of the members of a society of their natral
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and social universe and how they relate to it, but at a subconscious
cognitive level not normally capable of being verbalized by the members of
the group. Cosmological accounts may aid an anthropologist to formulate a
model of a world view, but a primitive philosopher's description of his
cosmology can no more be called world view than can his genealogical
histories be called social structure (Foster, G.M., 1966 :387).

La propuesta de Foster es el concepto que habra de definir a partir de su
experiencia con los campesinos de Tzintzuntzan, en Michoacin, y que llamara el Principio
del Bien Limitado. En su opinién constituye una mais rigurosa concepeion de la viston del
mundo, pues dicho principio encuentra su expresidén en los mas diferentes campos de la
cultura local, sin que ninguno de sus miembros lo reconozca como una manera de mirar a la
naturaleza y a la sociedad. Esta propuesta es llevada a un nivel de mayor generalidad en un
ensayo considerado ahora clisico y publicado en la revista American Anthropoelogist
{Foster, G.M. 1965), en donde afirma que dicho principio es una caracteristica de las
sociedades campesinas en el mundo, para lo cual acuede a numerosos ejemplos tomados de
investigaciones hechas en Europa, Africa, Asia y América. Paraddjicamente, este esfuerzo
de abstraccién saca de la historia a la cosmovision y lo convierte en un principio universal
caracteristico de las sociedades campesinas; esto lo llevaria a adoptar una posicién
profundamente etnocéntrica, pues el sentido de lo universal que propone no es otro que el
inscrito en la tradicion de pensamientc occidental. Esto lo podremos ver de cerca al
referirnos a una de las monografias sobre la cosmovisién, hecha por Michael Kearney, uno
de sus alumnos, entre los zapotecos de la Sierra, en Qaxaca.

Para Kearney la concepcion del mundo se refiere a la manera en que es
percibida la realidad por un pueblo particular

El problema primario es en consecuencia definir las percepciones del
mundo, que asumimos que existen en grados variables de conciencia en las
merites de las informantes, y en las cuales basan sus actos.. Historicamente,
la derivacion de estas afirmaciones se encuentra en wia corriente principal
de la antropologia americana que ha tratado de describir las culturas en
términos de supuestos logicamente interrelacionados que eilas tienen sobre
el mundo. Son importantes aqui los sistemas de significados inconscientes de
Sapir, los postulados de Hoebel, las configuraciones y enthymemes de
Kiuckhohn, los temas culturales de Opler, la estructura de la personalidad
basica de Kardiner, las orientaciones basicas de Hallowell, los componentes
del ethos de Gillin y la orientacion de valores desarrollada por Kluckhohn
(Kearney, M. 1971 -64)
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Llama ciertamente la atencién el hecho de que no obstante la amplia
experiencia de Foster en la etnografia mesoamericanista, en la que hace diversas
contribuciones de importancia, como Ja relativa al nahualismo (Foster, G.M. 1944), central
en las discusiones sobre la cosmovision mesoamericana, particularmente en la polémica
abierta por Alfredo Lopez Austin {1980) a la que nos referiremos mas adelante, salte a un
empirismo abstracto que posee un micleo duro definitivamente etnocéntrico. Kearney lo
muestra muy claramente, pues a pesar de la amplia presencia de fenomenos relacionados
con las concepciones locales de aigre y susto, en Ixtepeji, que le remiten a las concepciones
de salud-enfermedad y a un sentido de la vida marcado por el sufrimiento y las carencias de
todo tipo, asi como por una desesperanza ante el futuro, habria de proponernos las premisas
del pensamiento de este pueblo zapoteco en una forma generalizante que abstrae lo
mesoamericano de la cultura, tanto en lo que se refiere a la lengua como a fas definiciones
locales de espacio-tiempo y de persona. Las proposiciones generales en las que centra su
caracterizacion de la cosmovision son las siguientes

1. El mundo fen su ambiente local, social y geogrdfico) esta poblado de
seres y emtidades (naturales y sobrenaturales) omnipresentes,
desconocidos e incognoscibles que amenazan constantemente al
inidividuo.

2. La agresion humana y sobrenatural se lleva a cabo mediante engafios y
decepciones.

3. Los seres humanos son muy susceptibles de frustraciones y tienen envidia
de los demds ; tante las frustraciones como la envidia hacen que uno
quiera hacer dafio a los oros.

4. Cualquier cambio en ¢! statu quo lo mds probable es que sea para mal ;

en general las cosas empeoran.

. El rabajo duro y el sufrimiento son consecuencias inevitables de la vida

(Kearney, M. 1971 :66).

L

Desafortunadamente no se nos da una visién global de la cosmovisién de los
zapotecos de Ixtepeji, es decir, la concepcion del mundo como una totalidad que otorga un
sentido especifico a las diversas manifestaciones sociales y culturales de los miembros de
esta comunidad. En ello tiene que ver, basicamente por su posicion tedrica, lo poca
impontancia que se da a la lengua ; incluso el hecho mismo que la investigacion haya sido
realizada en castellano, con resultados en cierta forma comparables a los obtenidos por

Charles Leslie entre los zapotecos de Mitla, a fo que ya nos referimos antes.
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En una intersante resefia sobre los estudios relativos a la cosmovision, Kearney
(1975) continia esta linea de reflexién, en la que se refiere a dicha categoria cemo
culturally organized systems of knowledge y reitera la genealogia estadunidense de la
temitica. Aqui propone como aspectos centrales para el estudio de la cosmovision las
siguientes categorias : clasificacidn, tiempo y espacio, causalidad y self. Es decir, parte del
supuesto que constituyen categorias universales.

Desde la perspectiva de las investigaciones antropolégicas sobre la cosmovision
en Mesoamérica esta monografia no hace aportes que se incorporen a la discusion general,
ni en téminos de datos entograficos ni en cuanto a la problematica tedrica implicada ; la
hemos traido a consideracién tanto porque su tema central, expresado en el titulo mismo del
libro, es la cosmovisién, como porque representa una de las mis importantes tendencias de
la antropologia estadunidense que realiza estudios entre los pueblos indios de México.
Queda también, como una muestra de la esterilidad de un empirismo abstracto que continoa

vigente, en particular en muchos estudios contemporaneos de antropologia social.
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25.La perspectiva etnolégica

De entre los trabajos que han hecho contribuciones a la tematica de fa
cosmovision mesoamericana destacan aquellos que se orientan a la bisqueda de procesos
de largo plazo, lo cual plantean de una manera estimulante con una estrategia metodologica
en la que, a panir de la definicion de campos de trascendencia tedrica en la informacién
relativa a las sociedades del periodo posclasico, particularmente en la referida al siglo XVi
generada en el impacto de la guerra y colonizacion espaiiolas, apuntan cuestiones desde las
cuales se reconocen vinculos de diferente orden con las culturas de los pueblos indios
contemporaneos. Es decir, se establecen dos referentes comparativos para apoyar la
respuesta a cuestiones de importancia critica en uno y otro de ellos.

No es ya el viejo enfoque histérico que realiza la reconstruccion roméntica de
las sociedades mesoamericanas, como se hizo por largo tiempo con el nimo de legitimar
diferentes formas del nacionalismo mexicano. Tampoco es la tendencia etnografica gue
buscaba en los pueblos indios las supervivencias del pasado mesoamericano, a la manera de
fosiles vivientes que aclararan algunos de los enigmas del pasado, para lo cual se acudia al
auxilio de la informacién histérica y arqueolégica.

Ahora lo que se plantea son cuestiones cuya importancia radica en [a
posibilidad de fundar comparaciones rigurosas entre los datos historicos y aquellos otros de
caricter etnografico, tomando como referencia conjuntos complejos que respondan a un
interés definidamente tedrico, como es el concepto de cosmovisidn, por gjemplo.

Es decir, en los trabajos de los que aqui nos ocuparemos hay un profundo
interés en el movimiento que define la contiruidad de los pueblos mesoamericanos hasta
nuestros dias, considerando tanto fa complejidad de los fenoémenos implicados, como son
los diversos acontecimientos traumiticos y condicionantes que afectan a los pueblos indios
en el largo procese de configuracion de la nacién mexicana, como las dificultades

metadologicas que significa el fundar un seguimiento cuidadoso del conjunto de la
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poblacion india y de sus diversidades regionales, cuestiones apenas abiertas a la
conjuncion de las investigaciones histéricas y etnograficas.

Esta es la perspectiva que podemos reconocer como etnoldgica porque articula,
con un manejo vasto y explicitamente tedrico, tanto la investigacién etnografica, en la que
incluso se despliegan actividades de recopilacion y analisis, como la etnohistorica e
historica, acudiendo lo mismo a una busqueda de datos en las fuentes documentales, como
a un empleo sugerente, y con frecuencia creativo, de datos procedentes de la lingitistica, la
arqueologia y la antropologia fisica.

Evidentemente estamos en presencia de una tradicién académica a la que Paul
Kirchhoff (1966) denomina mesoamericanistica y constituye el micleo de mayor densidad
tedrica en la antropologia mexicana contemporinea.

En el contexto de la historia y de la cultura mesoamericanas se han establecido
ejes de importancia tedrica desde los cuales se plantean investigaciones etnologicas
articulando con una cierta creatividad los datos de la historia antigua, de los periodos
colonial y moderno, asi como del presente etnografico, para disefiar campos tematicos de
enorme atractivo por sus implicaciones teoricas.

Uno de tales campos, el de la cosmovisidn mesoamericana, nos permite
reconocer dos tendencias que no solo han desarrollado significativas y originales
investigaciones, sino también han impactado a otros Ambitos de! quehacer antropologico, e
incluso de otros campos de la investigacién cientifica. Una de ellas tiene como su eje
promotor los trabajos de Alfredo Lopez Austin, uno de los mas importantes hisioriadores
del México Antiguo, que ha tenido una influencia considerable en las investigaciones
etnograficas de investigadores como Maria Elena Aramoni, asi como en la de los italianos
italo Signorini y Alessandro Lupo, y en las de !a francesa Sybille de Pury-Toumi, a cuyos
trabajos nos referiremos en esta parte.

La otra tendencia es la que encabeza Johanna Broda, etnéloga discipula de uno
de los mas importantes etnélogoes mexicanas, Pedro Carrasco, quien, a partir del estudio de
las practicas y los rituales agricolas y del conocimiento cientifico invelucrado,
particularmente en los puebios de ia Cuenca de México, ha reconocido procesos historicos
de largo zlcance que llegan hasta nuestros dias y desde los cuales ha sido posible plantear

hipotesis sugerentes, tanto sobre la especificidad cultural de los gueblos indios, como sobre
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el proceso de su reproduccion y transformacién desde el pasado mescamericano. Aun
cuando su mayor impacto ha sido en las investigaciones historicas y arqueologicas, hay
también un sector creciente de investigaciones etnologicas que se apoya en sus propuestas y
en si perspectiva, tales son los trabajos tanto sobre los rituales agricolas como los relativos
a los especialistas poseedores del conocimiento esotérico.

Lo cierto es que ambas tendencias han asumido el marco tedrico de la
COSMOVisSién como un referente basico para sus investigaciones y desde esta perspectiva
han hecho contribuciones y planteamientos a los que nos referiremos agui. Aunque yo
distinguiria énfasis distintos. Por una parte el trabajo de Lopez Austin se sitta en el pasado
mesoamericano, desde donde pregunta y explora en los datos historicos y etnograficos ; de
hecho su mayor aporte, en mi opinién, es el damos uma construccién tedrica de la
cosmovision como conjunto sistematico y coherente, como totalidad a partir de la cual es
posible inquirir en cuestiones particulares de la religtosidad, la politica y Ia magia, entre
otros topicos. Por su parte, Johanna Broda se ha movido hacia el presente etnografico
explorande cuestiones relativas a los rituales agricolas, a la geografia sagrada y a la
continuidad de la geometria espacial, todo ello sin perder el referente histérico

mesoamericano. Pero veamoslo con mas detalle

251 Cosmovision y coerpo humano

Indudablemente, el trabajo de Alfredo Lopez Austin que funda una perspectiva
tedrica en los estudios mesoamericanos y que abarca una amplia gama de problemas,
implicando cuestiones tanto de importancia historica como de trascendencia etnografica, ¢
incluso politica, como lo indicaré en su momento, es el libro publicado en 1980, Cuerpo
humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos nahuas, el que constituye un
enorme esfuerzo analitico y de conjuncién de datos de las fuentes historicas accesibles,
apoyindose en una también considerable masa de datos etnograficos

Esta obra es en cierta medida punto de llegada de una busqueda reconocible en
sus trabajos anteriares y punto de partida de una propuesta que abre a la investigacion

cuestiones muy sugerentes. Despegando desde el estudio de los textos fundamentales de
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Sahagin, en el tiempo en el que se forma en el Seminario de Cultura Nahuatl, de la
UNAM, fundado por el padre Angel Maria Garibay, pronto se perfilarian dos lineas de
investigacion que habrian de resultar fructiferas: por una parte la relativa a las
concepeiones sobre salud y enfermedad reconocibles en los documentos histéricos y
presentes en los pueblos actuales. Pertenece a esta linea su Textos de medicina nihuatl,
publicada originalmente en 1971 y ahora en su tercera edicidn, de 1993. La segunda
corresponde a una reflexion sobre las relaciones entre religidn y politica en el México
Antiguo, de la que proceden tanto su célebre libro sobre Quetzalcdati, Hombre-dios.
Religién y politica en el mundo nabuatl (1973), como su conocido ensayo sobre el Estado
en las sociedades mesoamericanas posclasicas del Ahiplano (1974).

En Cuerpe humano.. Lopez Austin no sélo anuda sus preocupaciones
anteriores en un planteamiento extremadamente sugerente, sino que también sienta las
bases de una perspectiva que ha generado otros trabajos y, como lo mencionamos antes, ha
estimulado un interesante y productivo didlogo con otros investigadores. A este libro
fundacional le han seguido, su también faradnico, por su erudicion y riqueza tematica, Los
mitos del tlacuache (1990), en donde ingresa de lleno al campo de la mitologia
mesoamericana, para crear una obra ciertamente central para este topico, y el mis reciente,
1994, Tamoanchan y Tlalocan, donde propone un modelo para disefiar la cosmovisién en
los puebles indios contemporinos, para lo cual acude a tres regiones en las que muestra su
método y abre cuestiones para articular los datos etnogrificos con preguntas procedentes
desde su modelo mesoamericano. Esto es algo que nos ocupara con cierto detalle al final de
este apartado.

Como resultado del enorme esfuerzo desplegado para abarcar una vasta
informacién ha conseguido excelentes sintesis que son ahora no solo muestras de sus logros
temdticos y teodricos, sino también valiosos instrumentos de trabajo tanto para otros
estudiosos como para guien busca visiones de conjunto en qué apoyarse, y que no era facil
encontrar anteriormente ; tales son sus apretados ensayos publicados en la Historia
Antigua de Meéxico (Manzanilla, L. y L Lopez Lujin, 1995) y en Temas
Mesoamericanos (Lombardo, S y E. Nalda, 1996).

Como resulta obvio por la vastedad y la complejidad del trabajo de Lépez

Austin, no pretendo hacer un balance del mismo, ni mucho menos un resumen ; mas bien
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me referiré a cuestiones que son importantes tanto para ubicarlo en la tematica que aqui he
venido tratando, la de la cosmovision en la etnografia, como para aludir a las implicaciones
metodologicas del manejo de los datos etnograficos en ¢l modelo que propone.

Antes de entrar en las cuestiones especificas que me parecen relevantes para
mis propias reflexiones, quiero puntualizar que el aporte central del trabajo de Alfredo
Lépez Austin, expresado en toda su magnitud en el libro fundactonal referido antes, es el
descubrimiento de que para el pensamiento de los nahuas, y por extension para los pueblos
mesoamericanos, €] cuerpo humano constituye et modelo para la comprension del universo,
para la descripcion de la realidad, como eje taxonémico y para la expresion de las
complejidades sociales. Como contraparte, aquellos procesos generales que definen ¢l
universo, en el tiempo y el espacio, tienen como referente central al cuerpo humano. Esto,
ciertamente, constituye una muy sugerente hipotesis para los estudios etnograficos que ha
comenzado ya a rendir sus frutos y a plantear nuevas cuestiones, no menos sugerentes.

El planteamiento de Lépez Austin tiene como punto de partida el estudio de la
terminologia en nihuatl referente a las partes del cuerpo, contenida en las fuentes
documentales mas tempranas, las del siglo XVI; ®sta es una tarea extremadamente
meticulosa, como se advierte por la riqueza del material léxico de los apéndices, que le
conduce a reconocer la presencia de doce grupos, lo que llamaria los “centros animicos”.
Aqui es importante sefialar que estos centros son altamente significativos por conjugar
aspectos tanto de tipo anatdmico como psiceldgico y sensorial ; no existe en el pensamiento
de los nahuas la separacion entre el cuerpo y el alma que seria impuesta por el cristianismo.
En sus palabras :

Un centro animico puede definirse como la parte del organismo humano en
la que se supone existe una concentracion de jfuerzas animicas, de
sustancias vitales, y en la que se generan los impulsos bdsicos de direccion
de los procesos que dan vida y movimiento al organismo y permiten la
realizacion de las funciones psiguicas (Lopez Austin, A. 1980 :197).

Por otra parte, como el propio autor lo expresa, para establecer los centros
animicos y reconocer las ideas relativas al pensamiento mesoamericano, reprimidas por la
beligerancia y el dogmatismo de los frailes recopiladores de los datos, habria de acudir a
tres recursos metodoldgicos : 1) el analisis filolégico ; 2} los datos implicitos en las fuentes

documentales ; y 3) la informacion etnografica (op cit -198). Como resultado llega a definir
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varios principios generales relativos a la concepcitn del cuerpo ; de ellos destaca lo que
llama los “centros mayores™, donde se sitiian las actividades animicas fundamentales ; los
“centros menores”, que reunen fuerza vital y son muy vulnerables a las fuerzas exteriores ;
y, el centro de la dignidad, el ombligo, vinculo con el exterior. Todo esto le conduce al
reconocimiento de tres entidades animicas que son diferentes a los Organos especificos
donde se sittian : el tonalli, el yolia o teyolia y el ihiyotl (op cit :217).

En la parte superior de la cabeza (cudaitl) se ubicaban conciencia y razon ;
en el corazon (ydllotl), todo tipo de procesos animicos, y en el higado (elli),
los sentimientos y pasiones que pudieran estimarse mds alejados de las
Junciones de conocimiento. Es una gradacion que va de lo racional (arriba)
a fo pasional (abajo), con un considerable énfasis en que era en el centro,
en la confluencia, donde radicaban las funciones mds valiosas de la vida
humana. Aun los pensamientos mds elevados y las pasiones mds
relacionadas con la conservacién de la vida humana se realizaban en el
corazon, y no en el higado ni en la cabeza (op cit :219).

Asi pues, el tonalli es una entidad animica de extrema complejidad e
importancia que implica, entre otras caracteristicas, el destino de la persona, en relacién con
la fecha de nacimiento ; una energia vital definida por el calor y la luminosidad ; las
particularidades del temperamento personal; un vinculo con los dioses; y, una
dependencia fiindamental, ya que si bien se podia vivir sin el tonalli, esto era por breves
momentos, como se advierte en situaciones en las que se suponia abandonaba el cuerpo,
comao era en los estados de inconciencia, en la embriaguez, en la enfermedad, durante el
coito y en los suefios (op cit :243).

Esta entidad animica podia ser dallada por fuerzas interiores y exteriores, con
lo gue se alude a principios éticos de la cultura nahua y remiten a la cosmovisida,
particularmente a la nocién de equilibrio.

Tanto en la antigiiedad como en nuesiros dias los agresores son seres del
mundo divino, mayores o menores, relacionados con la tierra o con el agua,
¥ los sitios en los que actuan son las corrientes, cascadas, manantiales,
cuevas barrancas, bosques y aun hormigueros, puntos de comunicacion con
las moradas a las que el hombre no puede llegar normaimente en vida. En
menor escala intervienen seres humanos o fuerzas que de éstos provienen.
La naturaleza tehirica o acudtica de los seres divinos los hace dvidos dfe
tonalli, fuerza de origen celeste (op cit :248)

El teyolia, que reside en el corazdn, tiene que ver con la vialidad, el

conoc:miento y la afeccion , es 1a entidad que se va z los mundos de los muertos | y la que,
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segun los informantes de Szhagiin, se transformaba en ave al morir y llegar al cielo ; tiene
que ver, asimismo, con el temperamento, con la resistencia a las hechicerias. Es el sitio de
residencia de algunas fuerzas divinas.
No solo teniom fuego divino en su corazén los hombres-dioses y los
representantes de los dioses en las occisiones rituales, sino quienes en los
campos de la adivinacion, el arte o la imaginacion descollaban por su
brillantez (op cit :256).

Finalmente, la tercera de las entidades animicas en que se fundamenta la
existencia humana, de acuerdo con el pensamiento antiguo mesocamericano, es el ihiyotl,
situada en el higado y caracterizada con una forma de aliento, de aire fétido ; se le
consideraba como un gas luminoso, una emanacion que podia dafiar a las otras personas ;
incluso los cadéveres podian provocar enfermedades en los otros por sus emanaciones.

En resumen, distribuidos en todo el organismo, pero concentrados en la
cabeza, el corazon y el higado, existen tres fluidos vitales. Corresponden a
los centros animicos mayores sendas entidades : a la cabeza, el tonalli ; ol
corazon, el yolia, toyolia o teyolia. Y al higado, el ihiyotl. Las tres
entidades, ya en el pensamiento antiguo, ya en el moderno, son estimadas
como dones divinos que hacen posible la existencia del hombre ; pero
ninguna de ellas es exclusiva del ser humano..Las diferentes funciones
psiquicas de las tres entidades van desde las mds racionales del tonalli
hasta las mds pasionales del ihiyotl, y las mds importantes radican en la
entidad central, el teyolia. Las tres deben operar armdnicamente para dar
por resultado un individuo sano, equilibrado mentalmente y de recta moral.
Las perturbaciaones de una de ellas, en cambio, afectan a las otras dos (op
cit :262).

El hombre, formado por los dioses luego de varias creaciones y destrucciones
del mundo, es definido en el pensamiento nahua como un ser que debe su existencia y rinde
culto a los dioses a través de su condicion colectiva y cuya vida ests marcada por el trabajo
y el sufrimiento. La mayor certeza es la de la vida en la tierra, el mas alli es incierto, si
acaso de escasa duracion ; de ahi que es en este mundo donde ha de buscarse el equilibrio
en la existencia El fina! de la especie humana sera con la destruccién del Quinto Sol ;
cuando los seres tenebrosos que habitaban antes la tierra regresaran, serd el fin del
equilibrio (op cit :282).

El equilibric es precisamente uno de los aspectos fundamentales que definen a
la cosmovision mesoamericana, pues su caracterizacién abarca a los diversos contextos y a

Ia totalidad de los seres que pueblan el universo | una de sus expresiones méds imporantes
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es la que atafie a la condicidn en que se conjugan las nociones de “frio” y “calor”. Asi, por
ejemplo, es a través de la expresion de calor como se define la expertencia en los ancianos,
es decir como una fuerza de caracter vital. El exceso en una u otra direccion era causa de
graves problemas, de naturaleza personal y social ; la ruptura del equilibrio podia darse en
muy diversas situaciones y por ello llena una buena parte de la vida de quienes participan
de esta cosmovision. Es desde esta perspectiva que adquieren una gran relevancia las
nociones de salud y enfermedad, 1a del equilibrio en la calificacion y preparacion de los
alimentos, la de la concepci6n del trabajo, del poder, de la procreacion y de ciertos estados
de animo.

La polaridad equilibrio-desequilibrio afectaba distintos ambitos : los
naturales, los sociales, los divinos. El hombre, individuo de la especie en la
que se conjugaban de manera armoniosa las fuerzas del cosmos, debia
mantener el equilibrio para desenvolverse en el munda en forma tal que su
existencia y la de sus semejantes no se vieran lesionadas ; equilibrio con las
divinidades, con su comunidad, con su familia, con su propio organismo. En
la busqueda de la felicidad era permitido el disfrute de los bienes
terrenales ; pero no en forma excesiva o contraria a los intereses de la
comunidad. Todo quedaba imbricado, y el castigo mismo por los excesos,
las imprudencias y las transgresiones se hacia presente en agquellos valores
que estaban mds proximos a su integridad corporal : la salud y la vida, que
Se convertian asi en los bienes sobre los gue calon las consecuencias de lodo
tipo de desviaciones (op cit :301).

De esta manera el hombre se entrama plenamente con la naturaleza y con el
universo, pues articula de muy diversas maneras su ser con las fuerzas que gobiernan la
vida ; ello se acentiia todavia mas en el hecho mismo de explicarse la dinamica de su
entorno natural y sobrenatural, fisico y psicolégico, precisamente a partir de las
concepciones sobre su propio cuerpo. Si el hombre es poseedor de entidades animicas,
también io son los seres y las cosas de su entorno.

En el tiempo del mito, dioses, plantas, animales y minerales habian sido
semejantes a los hombres. En el tiempo del hombre, la naturaleza original
de estos seres se escondia | pero estaba ahi, para bien o para mal (op
cit :396).
Diversos aspectos de la cultura refativos al paisaje y a la agricultura, a ia fauna
y a los alimentos, entre otros, se remitian a las caracteristicas corporzles de los dioses y a

sus andanzas. L.as descripciones de las casas y de los arboles, por otro lade, remuen al

cuerpo humano ; incluso las nociones mismas de auvtondad y de la organizacion social
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también apelan a referentes corporales, como la equiparacién entre jefatura y corazon;
incluso la jerarquia social es encontrada en el universo. Asi pues, el destino del hombre se
articula profundamente con el universo, y uno de los mas importantes vinculos se establece
a través del fonalli.

Es por medio de esta entidad animica como el hombre puede penetrar en el
espacio de lo sobrenatural ; la manera mds comiin era en la experiencia onirica ; asi era
como entraba en contacto con los dioses y con los muertos. Aungue Ia expresion plena de
esta experiencia era privilegio de algunos especialistas, quienes lograban desplegar su
tonalli en las regiones de lo oculto a través de diversos rituales, del consumo de
psicotropicos y de las penitencias.

La adquisicion de tales poderes no se lograba solo por vocacion, cuando se
sometian a diversas experiencias y pruebas, sino también de una manera involuntaria, por
un designio de los dioses, como acontecia con la mayor parte de quienes tenian algin
defecto fisico congénito, o por quienes sufiian alguna enfermedad grave o un accidente
particular, como el ser golpeado por un rayo.

Hay, sin embargo, otro lado de fa cuestién de [as relaciones entre el hombre y lo
sobrenatural al que es necesario aludir aqui, y es el referido al fenémeno de la posesion del
hombre por los dioses, que tiene un lugar notable en el pensamiento de los antiguos
nahuas ; es por esta via que se expresan diversas enfermedades, asi como estados especiales
y condiciones cargadas de sacralidad, Asi, un tipo de locura era considerado como
provocado por !a posesién de seres pluviales ; lo mismo sucedia con algunas enfermedades.
Pero este mismo razonamiento se extendia al efecto de ebriedad provecado por las drogas y
el pulque, cuando se explicaba como la posesion de los seres sobrenaturales. No se podia
entonces insultar a un borracho porque significaba hacerlo al propio dios que lo habitaba en
ese momento. Aquellos hombres que personificaban a los dioses para ser finalmente
sacrificados, se convertian, dice Alfredo Lopez Austin, en recipientes vivos, en hombres-
dioses cuya vida mantendria el ciclo del renacimiento de ese numen particular.

Y es en esta linea argumental donde Alfredo Lopez Austin se inscribe para
ubicarse en la discusion acerca del nagualismo, uno de fos mas importantes topicos de la
etnografia mesocamericanista Aunque, por otro lado, s un tema que abarca diferentes

manifestaciones de la cultura y del arte nacionales, como se advierte tanto en la pintura,
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como la referencia que hace Lopez Austin a una obra de David Alfaro Siqueiros, como en
el de la literatura, donde es todavia mas frecuente, particularmente en la indigenista, como
es el caso de El indio, de Gregorio Ldpez y Fuentes, entre otras. Para la discusion
etnogrifica contemporinea el problema es definido con claridad por George M. Foster, en
un ensayo ahora clisico, publicado en 1944, y retomado por Aguirre Beltran en trabajos
posteriores. Para tales autores existe una diferencia clara entre el tonalismo, la creencia en
la posesion de un animal compaiiero como entidad animica, y el nagualismo, 12 capacidad
de algunos especialistas para convertirse voluntariamente en ciertos animales o fendémenos
como el rayo, la centella o el fuego.

Desde el punto de vista de Lopez Austin fa cuestion que se plantea cuando se
establece la refacion entre una pesona y una entidad animica es la de definir cual de las tres
entidades por €l encontradas es la que estd implicada en este interesante fenomeno,
particularmente porque el uso del término fonalismo se presta a confusién cuando se
considera una de dichas entidades. Luego de una detallada discusion a partir de los datos
etnohistoricos y de la comparacion con los datos etnograficos, llega a fa siguiente
conclusion

Todo hombre estaba capacitado para liberar su tonalli, ya durante el suefio,

ya en estado de embriaguer o de intoxicacion con drogas, ya durante el acto
sexual | pero no todos poseian la facultad de exteriorizar el ihiyotl o
nahualli. En conclusion, podemos considerar que el nugualismo, en la
concepcion esotérica, es un tipe de toma de posesion que realizan hombres,
dioses, muertos y animales, remitiendo una de sus entidades animicas, el
ihfyotl 0 nahualli, para que quede cubierto dentro de diversos seres, enire
los que predominan animales, o directamente al interior del cuerpo de sus
victimas...Por nahualli, en sentido estricto, debemos entender : a, el ser que
puede separarse de su thiyotl y cubrirlo en el exterior con otro ser; b, el
ihiyotl mismo, y c, el ser que recibe dentro de si el ihiyotl de otro (Lopez
Austin, A 1980 : 427, 429y 430).

En contraste, el tonalismo es una relacién permanente y definitiva, abierta
entre una persona y un animal, la cual se exterioriza y se hace accesible al conocimiento
por medio de rituales sencillos. Lo que no esté claro, y asi lo sefiala el propio Lépez Austin,
es si entre los antiguos nahuas existia esta nocién de animal compafero (op ¢it 1431)

El destiro de las entidades anfmicas a la muerte de la persona mostrara también
su diferente calidad y relacion con el cuerpo, pues, de acuerdo con Lépez Austin, en tanto

el teyolia se dirige a diversos destinos, de acuerdo con el tipo de muerte que se ha tenido, el
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tonalli permanece en el mundo, conservado en recipientes apropiados o bien vagando como
sombra. En esto, segin lo aclara el autor, no se tiene suficiente informacion, y la que existe
no parece dar cuenta cabalmente de !o que sucedia en los tiempos previos a la invasion
espafiola. Por lo que se conoce hasta ahora, cuando una persona moria en condiciones que
podemos Hamar “naturales”, su teyolia se dirigia al Mictlan, recorrido en el que duraba
cuatro afios y lo sometia a diversas vicisitudes dificiles y angustiosas; al teyolia de los
guerreros muertos en combate y de las mujeres muertas en el parto les correspondia
acompaiiar al sof en su recommido diario ; a los muertos en un contexto acuatico o referido al
ambito de Tliloc, les tocaba que su feypolia se dirigiera al Tlalocan, Finalmente, para
quienes morian en la condicién de lactantes les estaba destinado que su entidad animica
llegara al Chichihualcuauhco (op cit :357 y ss).

El destino de! tonalli no es del todo claro en las fuentes; su caracter
fragmentable habria de conducir a diferentes rituales para recoger sus partes y reunirlas en
recipientes especiales, como efigies de madera ¢ bien vasijas de barro, cajas de piedra o
madera. Por su parte, el ihiyotl, parece tener atada su suerte a su condicion de “sombra™ y
emanacion que vaga por ¢l mundo.

Un aspecto que parece bosquejado en el libro de Alfredo Lopez Austin,
particularmente por la dificultad que presentan las fuentes documentales, pero que tiene una
mayor potencialidad en el estudio de los pueblos indios contemporaneos, es el que se
refiere a las relaciones entre la cosmovisién y la organizacion social. Es decir, resulta un
topico sugerente conocer [a manera en que el cuerpo humano es referide para expresar
diversas representaciones que tienen los miembros de una sociedad determinada, las cuales
son desplegadas en ceremonias piblicas con fines de legitimacién para reproducir las
condiciones socieconomicas y politicas vigentes. A ello nos remite nuestro autor cuando
sefiala las diversas formas en que se manifestaba la division social basica, la que separaba
los pipiltin de los macehualtin,

Los pipiltin, es decir la nobleza, declaraban su posicién dominante como una
parte de la responsabilidad de pgobernar ; y esto se precisaria en diversas referencias al
Tlatoani como “los ojos y oidos™, el “corazon™, “la cabeza™ y “la palabra™; por su parte,
los macehuales son referidos como “la cola, el ala”, o con términos come el de pacholoni,

que significa “ei que puede ser protegido™ (op cit :449)
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Estas referencias nos remiten, evidentemente, a una sociedad compleja con una
marcada diferenciacion social y a una ideologia elaborada que legitima tanto las
condiciones sociales vigentes como los objetivos de una clase dominante empefiada en un
proyecto imperial ; sin embargo, el sentido de sus metiforas se inscribe en una cosmovision
cuyas caracteristicas mas generales se continilan en los pueblos indios contemporaneos,
pues su especificidad cultural e historica tiene como referente fundamental una
cosmovision mesoamericana que mantiene sus lineas mas generales, como se comenzard a
reconocer en el estudio de las lenguas amerindias desde la perspectiva precisamente de la
vision del mundo implicada. Esto, desde luego, es uno de los argumentos centrales que
trataremos de mostrar y a lo que nos referiremos con mayor amplitud en la parte final.

Aqui consideramos necesario sefialar varios de los supuestos en que descansa el
uso del matenial etnografico para el esclarecimiento de diferentes problemas que plantean
las fuentes. Es importante porque a) define la posicion de Alfredo Lopez Austin con
respecto al problema de la unidad y diversidad de las manifestaciones religiosas de los
pueblos mesocamericanos ; b) establece el caricter de la relacién entre las expresiones
religiosas de los pueblos contemporineos con aquellos del periodo anterior a la invasion
hispana ; y ¢) otorga un papel especifico a la etnografia en el estudio de los procesos
histéricos de los pueblos mesoamericanos, en el seflalamiento de continuidades y en la
reconstruccién de diversas instituciones sociales, pero fundameantalmente en el de la
cosmovision. Este es el aspecto en el que mas nos interesa centrarmos, puesto que es
precisamente la discusion sobre la cosmovision en los pueblos actuales la que constituye el
eje central de esta tesis.

Con respecto al primer punto Lopez Austin parte de la premisa de la unidad de
las cosmovisiones mesoamericanas.

La existencia de esta unidad no requiere una larga defensa, puesto que la
similitud de concepciones es manifiesta. Estructuras del universo,
cosmogonias, calendarios, rituales, mitos, levendas, principios y prdcticas
magicas, panteones, ofrecen en Mesoamérica muy rica matizacion ; pero en
el fondo es indudable que los conceptos centrales son coincidentes {op
cit (31}

En un trabajo posterior (Lopez Austin, A. 1994), sefialara la diferencia entre la
religion mesoamericana, correspondiente a los pueblos antiguos antes del encontronaza con

los europeos, v la tradicion religiosa mesoamericana, vigente entre los pueblos actuales




231

La relacion entre fos pueblos actuales y los antiguos es planteada cuando se
refiere a la validez de 1a proyeccion de las manifestaciones religiosas al pasado. La eficacia
del procedimiento ha side mostrada por diferentes autores, apunta Lopez Austin, aun
cuando tiene implicaciones muy delicadas en relacién con la complejidad del proceso de
cambio social y cultural que abarca un periodo de cerca de medio milenio. Ello remite
indudablemente a la asuncién de la existencia de una continuidad, pero abre paso a la
pregunta sobre las razones de tal persistencia. La respuesta se encuentra, dice nuestro autor,
en el estudio de los distintos tiempos evolutivos que se dan en el interior de cada forma de
conciencia social (op cit :33). Y habria de precisar esta indicacion con el reconocimiento
de [a existencia de un meollo o “nicleo duro™ :

Es pertinente, en la biisqueda de la comprension del complejo religioso
mesoamericano, reconocer su naturaleza de hecho kistorico y ver que en su
heterogénea composicion son muy distintos [os ritmos de transformacion de
sus diferentes elementos. Este hecho histdrico, en efecto, tiene componentes
que constituyen su micleo duro, muy resistentes al cambio historico. Diriase
que son casi inalterables. Otros, en cambio, son mas vulnerables al cambio,
hasta llegar a aquellos de naturaleza efimera. La unidad provocada por la
existencia de un micleo duro que protege los valores, creencias, prdcticas y
representaciones fundamentales permite  hablar de una religion
mesoamericana con miultiples variantes (Lopez Austin, A 1994 :11).

La importancia de la etnografia para las investigaciones de Alfredo Lépex
Austin es evidente en los trabajos que constituyen el referente principal de su aporte en las
discusiones sobre la cosmovision ; precisamente este manejo de la etnografia habria de
llamar la atencion e influir de diferente manera en los estudios y en la discusion tebrica en
tomo a la religiosidad de los pueblos indios contemporaneos, particularmente por su
planteamiento sobre la cosmovisién y las relaciones que mantiene con la concepcion del
cuerpo humano.

Donde se muestra con bastante claridad el peso gue tienen los datos
etnograficos para la reconstruccién de la cosmovision y la solucion de diversos problemas
que conlleva todo el procedimiento metodoldgico es en el movimiento que realiza para
determinar la existencia de las tres entidades animicas a partir de los centros animicos, Tan
importante es la referencia a la etnografia que habria de sefalarla al comienzo del capitulo

Cor hase en la precision de los cenfrus animicos se contirard el estudio Je
las entidades animicas, para el que se recurrira a las informactones gue
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proporcionan tanto las fuentes que describen las costumbres y creencias de
los antiguos pueblos mesomericanos, como las obras emogrdficas que
abordan el tema general de la cosmovision, o en particular el de las
creencias y prdcticas relacionadas con lo animico, entre los actuales
pueblos de México y América Central (Lopez Austin, A. 1980 :220).

Es en este punto en el que se encontraria con la escasez de investigaciones
etnogrificas sobre la cosmovisién y, sobre todo, recalcaria la necesidad de su realizacion
dada la evidente presencia en los pueblos actuales de rasgos y caracteristicas que muestran
fehacientemente su refacion con la antiguas concepciones mesoamericanas. Las exigencias
de la investigacion ante la ausencia de trabajos no digamos comparativos, sino que
sintetizen los aspectos relevantes de la cosmovision, le conducira a advertir la necesidad de
contar con un modelo.

Este modelo permitiria revalorar y reubicar la informacion, establecer las
diferencias regionales, investigar las transformaciones que las distintas
sociedades han sufrido a partir de la conquista espaiiola, y analizar las
formas et que las diversas concepciones del mundo se han ido articulando,
en cada case y a cada paso, a un sistema de dominacion, hasta nuestros
dias. Y permitivia tombién establecer vinculos mds precisos enre los
estudios de las sociedades actuales y los que se dedican a las antiguas (op
cit :220).

Ante la ausencia de respuesta por parte de los etnografos el propio Alfredo
Lépez Austin habria de construir su modelo y ponerlo a prueba en la solucién de problemas
planteados a partir de los datos histdricos y arqueoldgicos ;, lo que lleva a cabo en su libro
Tamoanchan y Tlalocan (1994) ; texto en el que nos presenta una magnifica sintesis de la
cosmovisién mesoamericana y disefta su modelo a partir de la etnografia de tres regiones
indias.

Con respecto 2 la sintesis de |a cosmovision me parece fundamental sefialar dos
aspectos que son situados en el meollo mismo de la propuesta de Lopez Austin : por una
parte esta la analogia que se establece con la gramaética ; por la otra, la caracterizacion del
meoilo como arquetipo configurado por la experiencia agricola.

En la relacidén entre cosmovisién y gramatica se introduce la nocion de
mconsciente | no de una manera explicita ni como un planteamiento importante, pero con

ello deja abierta yna puerta que conduce a una de las propuestas mas sugerentes y recientes

en esta discusion y a la que volveremos cuando nos refiramos a las investigaciones de
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Jacques Galinier. La posicion de Lépez Austin con respecto a la citada analogia, partiendo
de la cosmovision, es la siguiente :

Existe como una unidad cultural producida principalmente a partir de la
logica de la comunicacion, y gracias a esia logica alcanza altos niveles de
congruencia y racionalidad, independientemente de que en su produccion
los hacedores de ella no posean conciencia de su participacion creativa. La
cosmovision puede equipararse en muchos sentidos a la gramdtica, obra de
todos y de nadie, producto de la razon pero no de la conciencia, coherente y
con un micleo unitario que aumenta su radio a medida que se restringe a
sectores sociales de mayor homogeneidad Avn mds: la base de la
cosmovision no es producto dz la especulacion, sino de las relaciones
pricticas y cotidianas ; se va construyendo a partir de determinada
percepcion del mundo, condicionada por una tradicicn que guia el actuar
humano en la sociedad y en la naturaleza (op cit :14-15).

Sin embargo, lo que me parece que tiene una importancia fundamental es el
papel dado a la actividad agricola come principio capital sobre el que se erige la
cosmovision y razén de su continuidad hasta nuestros dias. Aqui es que introduce la nocion
de arquetipo, o sea la configuracion de principios generales expresados sisterniticamente en
patrones normativos, proceso que se da a lo largo del tiempo y que para el caso
mesoamencano tiene su eje en el cultivo del maiz (op cit :16).

Instalados ya en la cosmovisién mesoamericana, Lopez Austin precisa los
aspectos fundamentales, los cuales corresponden a dos grandes categorias : los relativos a la
creacion, en donde encontramos, entre otros topicos, la constitucién del mundo en la
concepcion de los cuatro postes, y los relativos a la sustancia de los dioses, los seres
mundanos y los hombres.

Para referirse al contraste entre los fenomenos del mundo visible y aquelios que
no ven pero se perciben de otras maneras, asumiendo manifestaciones diversas, Lépez
Austin remite al contraste entre la materia pesada y la matenia ligera.

La concepcion mesoamericana del tiempo original y creador es la gran
explicacion de un cosmos formado por dos clases de materia - una materia
sutil, imperceptible o casi imperceptible por el ser humano en condiciones
normales de vigilia, y una materia pesada que el hombre puede percibir
normalmente a través de sus sentidos. Los dioses estdn compuestos por la
primera clase de materia. Los seres mundanos, en cambio, son una
combinacion de ambas materias, pues a su constitucion pesada, dura,
perceptible, agregan una imterioridad, un “alma” que na solo es materia
suti! como la de los dioses, sino materia de origen divino (op cit 23)
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En esta concepcion del mundo el tiempo es concebido como sustancia divina
que es enviada a Iz tierra ; se expresa en el desting, y mas especificamente en ¢l calendario,
con la sucesion y el movimiento ciclico de los dias, los meses y los afios, cada uno regido
por un dios, lo que resulta en las complejas y esotéricas combinaciones que configuran el
elaborado movimiento de os rituales en las grandes ciudades mesoamericanas,

En este denso y dindmico universo el ser humano

era imaginado como un compuesto en el que intervenian varias entidndes
onimicas de funciones particulares, naturalezas distintas y diferentes
origenes. Y la concepcion de esta diversidad, obviamente, era la respuesta
de la rradicion indigena a sus percepciones de los complejos procesos
naturales y sociales del hombre (op cit :35).

Pero lo que resulta muy interesante es la explicacion tanto det destino como de
la integridad animica, a partir de las nociones relativas a la posesion por parte de los dioses.

La razon es clara : en una cultura en la que era tan importante la posesion
diving, a partir de ella se explicaba la influencia del tiempo, como se
explicaban los cambios de dnimo, la exaltacion virtuosa, la inclinacion al
pecado, el desarrollo artistico y la locura. Todos era arribuido a la
presencia interna de los dioses. ¥V los dioses obraban por competencias,
dentro de sus radios de dominio, induciendo a los hombres a sus campos o
apartindolos de ellos, a voluntad, porgue imperaba el principio de que,
dentro de cada émbito de poder, quien era competente para dar lo era para
quitar (op cit 39).

Establecidas las caracteristicas generales de la  visibn del mundo
mesoamericano, Lopez Austin procede z disefiar el modelo etmografico que le permitird
sintetizar los datos procedentes de “tres grupos indigenas™ y con él resolver el problema
principal que se plantea en este trabajo particular : ubicar en la cosmovision el lugar que
corresponde a Tlalocan y Tamoanchan.

El modelo se elabora a partir de la busqueda de la respuesta a cinco preguntas
en cada uno de los grupos elegidos. La intencion de tales preguntas es seleccionar el
material adecuado de suerte que se pudiera separar del conjunto de las creencias religiosas
aquellas que corresponden a los intereses especificos de la propuesta . Las preguntas son las
siguientes

1.¢Como estd formado el munde ? Busqué la base taxonomica de! cosmos,
el origen de los seres mundanos y sus caracteristicas fundamentales. 2)



235

Como una parte del punto anterior, jeomo se forman las réplicas en esta
concepcion del munde ? Es un aspecto que permite entender muchos de los
procesos derivados de Ia idea de division de la materia divina. 3) ;Cudles
son los dominios de los dioses kiimedos y frios, entre los que se cuentan las
divinidades pluviales ? Busqué quiénes eran estos dioses, cudles sus
caracteristicas principales y cudles sus dmbitos de poder. 4) ¢Cudl es la
accion de los dioses himedos y frios sobre la vegetacion ? Busqué la
relacicn entre ciclos temporales, actividades agricolas y concepciones
religiosas en torno a ellas. 5} ;Cudl es la posicion del ser humano en
relacion con los dioses hiimedos y frios ? Busqué los vinculos animicos del
hombre con los dioses hiimedos y frios, el culto a ellos y las ideas de la
muerte y del mas allé que caen en los dominios de estas divinidades (op
cit :107).

No es mi intencidn juzgar la validez del procedimiento seguido por Alfredo
Lopez Austin para resolver el problema histérico a través del modelo etnografico ; mi
preocupacion es reconocer ¢l proceso seguido por quien realiza un trabajo etnografico para
plantear la existencia de una cosmovision y ponderar las implicaciones tedricas de su
propuesta Lo que tenemos en este caso es el disefio de la cosmovisién hecho por un
estudioso que parte de los datos histdricos, cuestiona a los datos etnograficos y recoge las
respuestas que le son utiles para su propie recorrido analitico. Sin embargo, lo hemos traido
a cuenta por dos razones ; por una parte por el manejo explicito que hace de la informacién
etnogréfica , por la otra, por tener come marco de referencia el concepto de cosmovisién y
el impactar, por lo sugerente de sus resultados, las investigaciones etnogrificas. Aqui
hemos expuesto lo que consideramos sus posiciones més importantes ; en lo que sigue
veremos otros trabajos en los que se reconoce tanto la influencia de sus posiciones y de sus
conceptos, como el establecimiento de un didlogo que ha generado resultados originales y
sugerentes.

Antes de proceder a referirme a la etnografia que ha respondido a los
planteamientos de Alfredo Lopez Austin, pemitaseme cerrar esta seccion dedicada a su
obra con la confesién de una perplejidad, pues en tanto que el atractivo de su propuesta
original, en la que establece las relaciones estrechas y significativas entre las concepciones
del cuerpo humano y la cosmovision de los nahuas, impacta profundamente la discusién
tedrica y metodologica de la etnologia mesoamericanista | para la etapa que expresa en sus

propuestas sobre Tlalocan y Tamoanchan ha abandonado. aparentemente, esa primera
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conceplualizacién para proponernos ahora ! que tiene como referente central al irbol

cosmico.
Tamoanchan es el gran drbol cosmico que hunde sus raices en el
Inframundo y extiende su follaje en el Cielo. La nieblas cubren su base. Las
[flores corenan sus ramas. Sus dos troncos, torcidos uno sobre otro en forma
helicoidal, son las dos corrientes de fuerzas opuestas que en su hucha
producen el tiempo. Tamoanchan es uno en el centro del cosmos. Es cuairo
como conjunto de postes que separan el Cielo del Inframundo. Es cinco en
la totalidad (op cit :225).

La respuesta a este giro tomado pareciera ser una reaccion a la informacion
etnogrifica procedente de los nahuas de la Sierra Norte de Puebla, recogida por Maria
Elena Aramoni(1990), en donde el arbol sagrado estd en ¢l centro de la cosmovisidon. La
sugerencia no parece descabellada, pues en la realizaciéon del trabajo etnografico de
Aramoni siguié de cerca su desarrollo el propio Alfredo Lopez Austin. Eb puente se
reconoce, entre otros aspectos de la etnografia consignada, en la caracterizacion del
Tlalocan. Asi, para Lépez Austin es, en su concepcion del arbol cosmico, la mitad fria, la
de las raices que penetran el mundo de los muertos y de donde procede toda regeneracion ;
es la parte oscura y humeda {(op cit :225).

La relacién entre el drbol y la cosmovision va a mostrarse en todo su denso
simbolismo y en su complejidad en la danza del volador que se realiza en Cuetzalan,
Puebla, y en donde realiza su trabajo M E. Aramoni. Es en los rituales que tienen como
centro al arbol, eje de la danza, donde se resumen las concepciones sobre su sacralidad y la
de la tierra ; es, en sintesis, [a representacion de un mito cosmogonico (Aramoni, M.E.
1990 :199). La niqueza expresiva de esta concepcion se advierte en los ntuales que
anteceden y acompafian a la danza, los que comienzan con la busqueda del arbol apropiado
en el monte, siguen con la purificacion ritual de los danzantes y el “palo™ y culminan con la
danza, en la que el drbol encarna el axis mmundi. Es en ese espacio donde aparece también
como un rito de fertilidad y como una representacién del movimiento que dota de vida al
mundo,

Cuando los cinco danzantes suben al tronco desde el que se lanzarin, ubicado

iu

en el atrio de la iglesia indicando asi ei sitio dei “ombligo” del universo, se sitian para
indicar los rumbos, tnstalandose el capitan, que toca la flauta y el tambor, en el centro,

comrespondiente a ta quinta direccion, y se aprestan a inigiar el movimiento cosmico
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Para poder repetir la cosmogonia hace falta la energia en forma de giro que
regenere los tres niveles cosmicos : los cielos, Ia tierra y el inframundo ; y
quiénes mejor sino las precicsas aves del Sol que pueden traspasar los
espacios y los tiempos, el mundo de los dioses, el de los vivos y el de los
muerios, pues son simbolo de la verdad indiscutible, la tnica que perdura,
la del sosten supreme alrededor del cual “vuelan”. Pero antes de lanzarse
en su “vuelo” y liberar con él la energia que se derramarad sobre la tierra y
penetrard en sus entrafias restituyéndole su vigor, el sacerdote, de pie sobre
la estrechisima superficie del tecomate, suena su muisica ; con el cuerpo
doblado hacia atras, levanta la cara y toca la flawta al cielo y danza,
dirigiéndose a los cuatro puntos cardinales. Cuando ha terminado toma
asiento ahi mismo, sin dejar de tocar sus instrumentos, y es entonces cuando
los cuatro voladores se precipitan de espaldas al vacio, asidos por Ia
cintura ; extienden los brazos a manera de alas y giran descendiendo en
torno al “palo”. ¥ aunque en Cuetzalan ya no se dice...parece ser que no
mucho tiempo atrds, cuando al final de sus giros los voladores ponian los
pies sobre la tierra, las nmujeres y los nifios en torno exclamaban : jDadnos
un nifio Tonarisin ! (Aramoni, M. E. 1990 :203).

La relacion entre el arbol sagrado y el Tlalocan se muestra en la concepeion del
Arbol Florido o Xochinkuauit, que se levanta desde el corazén mismo del cerro, el
Tepeyolo, Yolotalmanik o Santisimo Sacramento , desde ahi se yergue derecho y se
presenta “como el mismo depésito de la vida y como el sefior de los destinos” (op
cit 1 189). Asi pues, el gje del cosmos se marca por la montafia sagrada, el corazon del cerro,
ombligo del universo, donde reside una pareja de ancianos, Talokan tata-Talokan nana (op
cit : 177).

La importancia del arbol como simbolo cdsmico se muestra de diversas
maneras en las actividades rituales de los nahuas de Cuetzalan; una de eilas es, por
ejemplo, 1a que se refiere al tratamiento que se da al cordén umbilical de los recién nacidos.
Si es de varon, se le pone en lo alto de un irbol ; en el caso de las nifias, el cordén es
enterrado debajo de la piedra del metate, relacionada con el maiz. Aunque ciertamente el
simbolo de mayor densidad es el del arbol que arraiga en el Talokan, corazén del cerro,

el origen de todos los bienes del pueblo agricola naiuat, pero también de
sus males y desgracias (lluvias, tempestades, rayps. granizo, enfermedod y
muerte), que es concebido comao un universo poblado por mimenes y
deidades primigenias que necesitan “tomar” la energia de los hombres para
reproducirse asimismo y asegurar la continmidad de las leyes gue han
conducido su mundo desde sigios (op cit : 108)
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Y la energia que mas apetecen es la que se sitia en los centros animicos, de los
que entre los nahuas de Cuetzalan se conocen dos, estrechamente relacionados, el yolot y el
tonal ; ambos vinculados al pensamiento y a la emotividad. Aqui evidentemente nos
encontramos con las entidades animicas propuestas por Alfredo Lopez Austin para los
antiguos mexicanos, como ya lo indicamos antes; y la propia ME. Aramoni parte
explicitamente de tal planteamiento, de suerte que habria de sefialar que si bien estan
presentes las dos entidades animicas ya mencionadas, de la tercera, el ihiyorl, encuentra
solamente alusiones pero no referencias directas (op cit :45). Del tonal, por otro lado, se
nos dice que

es especificamente el que transmite a cada persona su lemperamento, su
cuota de fuerza, de energia y de valor..En este sentido se piensa al tonal
como una entidad etérea, invisible, que se distribuye por todo el cuerpo por
medio de la sangre ; de ahi que se entienda su naturaleza como fuerza
fuminica y al mismo tiempo como “sombra”, pues adquiere idéntica figura a
la del cuerpo humano que lo aloja (opcit 1117).

Pero esta entidad, por su centralidad para la definicion de lo que constituye una
persona, un hombre como entidad social significativa y cabal, es asimismo el cbjetivo de
las acechanzas de las enfermedades, de las que tienen una importancia central el “susto”™ y
el “mal aire”. La reflexion sobre las relaciones entre el “susto”, como enfermedad con
caracteristicas especificas a la cultura nahuat, las normas sociales comunitarias y la
cosmovision es €l eje sobre el que gira la investigacion de M E. Aramoni, camino que le
conduce al descubrimiento del Talokan y de la pareja divina residente.

Siguiéndole los pasos al ronal en sus vicisitudes dentro del Talokan y en los
afanes del curandero para rescatarlo y devolver la salud al enfermo, es como M. E
Aramoni se encuentra con un sistema que reconoce CoOmo una COSMOVision con muestras
evidentes de continuidad con el pensamiento de los antiguos mexicanos, lo que situa en tres

rasgos:

1. A nivel del mito, el papel primordial que dioses y mimenes de origen
prehispanico, cuyos rasgos ¥ cualidades se amalgamaron con los de los
diversos santos catdlicos, siguen desempefiando en la vida socioculfural y en
el nivel de las condiciones simbolicas de la reproduccion economica, 2. J.a
Sfuncicn propiciatoria de fa magia y del ritual para garansizar el equilibrio
entre la esfera divina y la humana frente al azar o al caprichu, mamifestaco
en la enfermedud o la desgracia. por ejemplo; v 3. Fl papel central Jde
ardenador social del curandero-hechicero, el gque, sin recurrir al wso de fu
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violencia fisica, inhibe precisamente su uso social generalizado, por la
naturaleza sacra mdgica de que se halla investido ; poder que valida
cotidianamente por su saber esotérico, derivado del trato con lo sagrado y
POr sus conocimientos practico-terapéuticos (op cit :28).

El camino a la cosmovisiébn lo hace Aramoni a partir de las experiencias
relacionadas con la terapéutica nahua, en la que tienen un papel fundamental oraciones y
peticiones, ofrendas y sacrificios, mitos y ceremonias cargadas de procedimientos de
filiacion mesoamericana. Para ellz es en el campo de la terapéutica donde se sitia el
esquema general del pensamiento y de la cosmovision de los nahuas en la actualidad ; con
ello otorga un papel protagonico al sacerdote-curandero.

Cuando compara su esquema con las propuestas de Alfredo Lopez Austin
sugiere que las diferencias corresponden al impacto de la dominacion colonial que reprime
las expresiones refigiosas indias, obligando a los pucblos a una clandestinidad en la que se
refuncionalizan  hasta convertirlas en una cultura de resistencia; con ello se originan
nuevas formas de curanderismo y nahualismo. En este proceso es que, apunta Aramoni,
aparece la enfermedad del “susto™ como representativa de esta cultura de origen colonial.

El susto es el sindrome social de un malestar cuitural, cuyas determinantes
Son tanto exdgenas como endogenas, y ha encontrado en el curanderismo su
explicacion y resolucion, innegablemente simbdlica (op cit :82).

La concepcion del susto alude al cuerpo humano y a sus relaciones con el
cosmos ; es decir que, ademas de la creencia catdlica relativa a la unidad cuerpo-alma,
existen otras creencias de fierzas vitales, celestiales, que relacionan al hombre con seres de
caracter telirico y acuatico responsables de los elementos de la naturaleza (op cit :51).

La alteracion del orden social y natural por el hombre provoca la agresion al
tonal, reteniéndolo en el Talokan, de donde se le podré liberar a cambio de ofrendas y
ruegos por parte del curandero.

El mundo natural y el mundo sobrenatural, correspondiéndose
contiruamente en el pensamiento ndhual, hace que la vida cotidiana se
desarrolle bajo la presencia de deidades, seres y mimenes que exigen ser
propiciados y venerados, pero que por sus cualidades peligrosas, es preciso
también contenerlos o refrenarlos y, en ocasiones, hasta combatirios (op
cit -53).
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Para los nahuas de Cuetzalan, ellos habitan en la superficie terrestre, taltikpak,
que tiene como nivel superior al ilhuikak, donde esta el Cristo-Sol, y un nivel inferior,
donde se encuentran el /alokan, residencia de los dioses relacionados con la agricultura, la
tierra y el agua, y el miktan, el “lugar de la muerte” (op cit :54).

Los sitios donde mis frecuentemente se provoca el susto son aquellos
considerados como entradas al Talokan, frontera entre lo sagrado y lo profano. Entre las
causas del susto se mencionan las siguientes : a) los “duefios” del agua, auanime o apixki,
llamados también “los preéidentes del agua”, es decir de rios profundos, lagunas, barrancas
y manantiales ; b) los “malos aires” y los rayos o achinanimej ; c) los “duefios” de los
cerros, que vigilan las cuevas, accesos al Talokan, y cuidan los animales ; d) los duefios del
fuego doméstico (op cit :58, 59y 67).

El susto provoca que se enfrie la sangre y se diluya; en el “enfriamiento”
aparecen los sintomas, debidos a la nuptura del equilibrio de los principios subyacentes :
frio (tierra-humedad-agua) y calor (fuego-energia solar). De tal suerte que el ritual
terapéutico consiste en “llamar” al fonaf para devolverlo al cuerpo, a lo que se aftaden otros
procedimientos que coadyuven a elevar la temperatura y propicien el reingreso y
readaptacion de dicha entidad animica.

A nivel social, comunitario, ¢] susto tiene también un papel importante en el
control de sus miembros, pues la violacién de las normas colectivas conlleva la aparicion
del susto ; sélo el curandero puede retornar la armonia social al restablecer el equilibrio
alterado. Asi, la obligacién de participar en el sistema de cargos, en el tequio o en ¢! trabajo
reciproco, de manovuelta, basado en la reciprocidad, establece un conjunto de normas cuya
violacion acarrean una sancion en forma de susto, lo que de diversas maneras evita e uso
de la fuerza fisica para quien impugna o rompe las normas comunitarias (op cit :85).

La curacidn del susto, ademds de constituir wn ritual propiciatorio de la
salud, tiene una funcion regenerativa de la cosmovision ; puesto que en éf se
rinde culto, teniéndolos presentes, a aquellos elementos fundamentales de la
creacion prehispdnica y que aun rigen sus comdiciones materiales de
existencia : el agua, elemento del que surge la tierra, el gran mostruo, el
Cipactli ; a ésta, cuyo corazon lo conforma el Talokan . y al fuego, de donde
surge el sol, divinidad suprema, Jesucristo {op cit - 100-101).

Es decir, el curandero es el sacerdote sobre cuyas espaldas recae la tarea de

recrear constanie y sistemdticamente la cosmovision de raices mesoamericanas. Sin
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embargo, tales personajes estan lejos de compartir un sistema de creencias coherente y con
principios generales reconocidos, como lo habrian de descubrir ltalo Signorini y
Alessandro Lupo (1989), dos investigadores italianos que desarrollan sus investigaciones
en el mismo municipio de Cuetzalan, aunque en una agencia, Santiago Yancuictlalpan, por
los mismos afios en que estaba M. E. Aramoni.

Dedicados a estudiar también ¢l sistema de creencias relacionadas con las
pricticas terapéuticas, estos dos estudiosos, encuentran que existe un elevado nivel de
creatividad y variabilidad en las concepciones sobre los diferentes componentes de la
practica médica de los especialistas, a grado tal que consideran que emplear el término
“conocimiento” no sea el mas adecuado para la situacion que encuentran ; proponen a
cambio el de “elaboracion”, pues la sistematizacidn de los conceptos es desarrollada por un
reducido mimero de personas, movidas més por sus inquietudes intelectuales y por su
insercidn en la estructura de poder que por una exigencia colectiva.

En el planteamiento de Signorini y Lupo no se parte del marco general de la
cosmovision, lo que hara posteriormente el tltimo en un trabajo al que nos referiremos en
seguida, pero me parece importante traerio a esta discusion porque a partir de sus datos se
configura una muy interesante propuesta que difiere de las posiciones de Alfredo Lopez
Austin y de las de Malena Aramoni sobre las entidades animicas. Asumiendo que las
definciones de A Ldpez Austin expresan la situacién vigente en los tiempos previos a la
llegada de los espafioles, y en las que se apoyan parz sus propias investigaciones,
encuentran una situacion en Santiago que es diferente y abre muy interesantes cuestiones
tanto para la investigacion histdrica como para la etnografica.

Entre las entidades animicas que aparecen en la practica terapéutica encuentran
el yolo, el tonal y el ecahmil. Con el primer término se refieren tanto al corazén como a la
mas importante de las entidades animicas, la que transmite la energia al cuerpo para poder
vivir ; es de naturaleza inmortal e indivisible, inseparable del cuerpo. Se le asocia al
equilibrio emotivo, a la conciencia y a la racionalidad (Signorini, I y A. Lupo 1989 :47,
48).

Con el término fona! se hace referencia al doble animal de cada persona,
creencia ajena a la cultura del centro de Mesoamérica. Lo que se encuentran, y proponen

como una continuidad conceptual con e! roralli, es a la “sombra” o ecafmil



242

Ast pues, ademds del yolo, que como hemos visto es una entidad animica
inmortal, indivisible e inseparable del cuerpo mientras dura la vida natural,
todo ser humano posee un segundo componente espiritual, el ecahkuil, que
constituye el eje de la relacion de coesencia que liga al individuo con su
alter ego animal (tonal)... El ecahuil, que tiene su sede en el hombre pero
cuya fuerza deriva de la del tonal, es en la ideclogia nahua el elemento
esencial de contacto entre los dos..Se cree que el ecahuil esid
uniformemente distribuido por todo el orgamismo, aunque su sede
privilegiada parece ser la cabeza, de donde se cree que sale en caso de susto
(op cit :57, 59).

La relacion de la “sombra” o ecahuil con el cuerpo puede romperse durante ¢
suefic o a causa de un fierte susto. Evidentemente esta segunda causa es una constante
amenaza, pues ¢l alejamiento de Ia “sombra™ puede conducir 2 que sea atrapada y retenida
por la tierra. Por otro lado, los autores encuentran que con la creencia en un animal
compaiiero se tiene un argumento flexible para justificar las enfermedades y los accidentes,
no explicables por la medicina ni por la cosmovision (op cit :64, 66).

Lo que resulta interesanie es la refacién que encuentran entre el tomal y el
ecahuil , el segundo, vinculado con la luna, posee una calidad fria y se liga a la oscuridad y
a la noche ; en tanto que el tonal se relaciona con el sol, la luminosidad y el calor, Ademés
el ecabuil tiene una forma humana, reside en el hombre y es en extremo wvulnerable , en
tanto que el fonal asume una forma animal, se sitia fitera y es practicamente invulnerable.
Este “binomio animico”, apuntan los autores, es valido solamente para la region que
estudian, pues no encuentran elementos suficientes que sugieran su presencia en otras
regiones i en las obras de los cronistas.

A partir de este planteamiento proponen una caracterizacion del nahualismo
que difiere de la de Alfredo Lopez Austin, pues encuentran que el nahual es una persona
que nace con un poder espiritual y un fonal de caricter maléfico ; que puede controlar el
movimiento extracorporal de su ecahuil de tal manera que por su intermedio puede dafiar al
projimo con su tonal

Hecha salvedad de la presencia del animal compailero, este cuadro no
difiere gran cosa de la version ofrecida por Lopez Austin. Solo que, en su
opinion la entidad “exteriorizada” es el thiyotl, mientras que en nuestro
caso se trata del ecahuil Pero dado que Ldper Austin funda dicha
identificacion esencialmente en datos etnogrdficos provenienies de la Sierra
de Puebla —segum los cuales. ademds del yolo y el tonal (confundido aqui
con el ecahuil), existe una tercera entidad animica, que se corresponde con
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el antiguo ihiyotl, al que se da el “sorprendente” nombre de nagual--, nos
parece que, a la luz del andlisis realizado hasta aqui, dicha triparticion ha
de ser radicalmente corregida, y que estd justificado el escepticismo con que
hemos valorado precedentemente la tentativa del estudioso mexicano de
arribuir al término nahualli también el significado de ihiyotl (op citf :70).

Las implicaciones de esta original propuesta para la cosmovision habran de ser
desarrolladas por Alessandro Lupo en un trabajo meticuloso que, como el que hace en
coautoria con 1. Signorini al que nos hemos referido antes, tiene como base un conjunto de
oraciones, a cuya version en nahuat da el término de saplicas, por su tono y contenido, en
las cuales desarrolla un anilisis muy detallado y cuidadoso para reconocer aqueilos
aspectos que le permitan referirse al sistema general constituido por la cosmovision.

Este hecho coloca al trabajo de Alessandro Lupo(1995) entre las monografias
que tienen como eje de su elaboracion tedrica a la cosmovision, sumandose a una discusion
¢on un conjunto de datos y analisis que indudablemente enriquecen el panorama de este
importante topico, que aqui nos hemos empefiado en recorrer.

Un elemento clave en la metodologia desplegada por A. Lupo en sus
investigaciones es ¢l papel central que otorga a las suplicas rituales para el reconocimiento
de la cosmovision. En sentido estricto esta estrategra esta planteada y aplicada en el trabajo
conjunto de 1. Signorini y Lupo que hemos citado, aunque en este caso se cifie al campo de
la terapéutica y el saber médico Ahora, Lupo extendera el campo de su reflexién a lo que
denomina tres “esferas” : la de la enfermedad, la doméstica v la extradoméstica. En cada
una de ellas se realizan diversos rituales de los cuales toma los diez textos que conforman
el corpus etnografico en que fundamenta sus analisis y observaciones. Estas suplicas,
recogidas y transcritas en nahuatl, son expresadas en rituales dirigidos a personalidades
extrahumanas con la finalidad de buscar su proteccion y ayuda.

La propuesta fundamental en este libro es la de considerar a las siplicas un
acceso a la cosmovision, aquella parte que es “vivida™ y que, por lo tanto, nos permite
conocer las categorias propias del pensamiento nahua

Analizando sobre todo los textos orales que la tradicion pone a disposicion
de los que buscan la solucion de los problemas de la existencia (en el caso
especifico los de orden médico} instaurando relaciones de intereambio
reciproco con lo sobrenatural, pwde adguirir preciosas p detallodas
informaciones sobre la naturaleza, las funciones y los pmntos vulnerables de
las _fuerzus misticas en tono a las cuales los nahuas organizan su existencia,
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y también sobre la identidad, la ubicacion y los poderes de los seres (no solo
divinos) que pueblan el mundo extrahumano ; sobre la calidad, la intensidad
¥ el alcance de las relaciones que existen enire esos seres y el hombre y
entre los propios hombres; en suma, una representacion fiel, aunque
circunscrita, del sistema cosmologico nahua, disefado ademds no con base
en los criterios légicos de un observador europeo, sino siguiendo los
esquemas y las raxonomias del sistema conceptual indigena, y formulado en
un lenguaje al que la sofisticacién formal confiere una gran profundidad
expresiva (Lupo, A. 1995 :24-25).

Con esto, plantea el autor, se trascienden las limitaciones de los métodos
clasicos de la etnografia, particularmente de la entrevista, que obligan a una seleccion y a
una relativa elaboracion para poder ser descritos, pero que para ello tienen que prescindir
de la voz de los propios sujetos emisores. Y todavia mas, esta seleccion de textos realizada
por el investigador parte de una concepcidn que conduce inevitablemente a esquemas y
estructuras bellamente coherentes, pero que por eso mismo se alejan de las contingencias en
ias que surgen y a las que con frecuencia deben su forma y contenidos especificos (op
cit :26).

Hay dos aspectos de importancia fundamental para comprender la riqueza
cultural de las suplicas, por una parte el contexto de su emision, y por la otra su vinculacién
intima con un ritual ; con ambos se establece un proceso por el que la cosmovisién se
actualiza y se enriquece con las elaboraciones de estos intelectuales creativos que son los
especialistas nahuas entrevistados por A Lupo. Una propuesta que me parece digna de
atencion es la que se refiere a las maneras por las que se transmite la cosmovision * por la
referencia a contextos singulares, y no por la memorizacién (loc cit). Es a estos contextos a
los que remiten los tres grandes topicos, o “esferas”, en los que Lupo presenta las siuplicas y
a partir de los cuales realiza sus analisis y fundamenta sus planteamientos penerales. Los
topicos o temas son los siguientes ' la esfera de la enfermedad, la doméstica y fa
extradoméstica, en ésta cabe la de las actividades relacionadas con el trabajo agicola

Asi pues, la cosmovision nos es accesible desde dos perspectivas metodologicas
que remiten a cuestiones teoricas de orden diferente . por una parte aquella que privilegia el
mito, por otra la que se sitda en el ritual, y mas especificamente en las oraciones

El primero revela en clave narrativa y a través de estimulos y alegorias los
origenes, los elementos constitutivos y las estructuras del universo | es una
representacion codificada de ellos. La segunda —en la mayoria de los casos
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estrechamente ligada al rito, como en el caso nahua—enuncia en forma
explicita y descriptiva (aunque sea con frecuentes alusiones mitologicas)
cudles son, de ddnde provienen y cdmo interactian los diversos
componentes de la realidad. El impulso pragmdtico y utilitario de la
oracién, en la mayoria de los casos pronunciada para conseguir fines
concretos, hace que en ella la verdad y los principios organizativos de todo
el sistema cosmologico se expongan en forma mucha mas lineal y explicita
que en el mito. Ademds, precisamente porque deben adapiarse
constantemente a las variadisimas condiciones y exigencias de quien las
pronuncia, las oraciones constituyen un testimonio particularmente “vivo™
de la cosmologia (op cit ;279),

Entrando ya a los temas centrales de la cosmovision de los nahuas estudiados
por A Lupo, nos encontramos en primer lugar con el nicleo de los componentes del
hombre, las entidades animicas, en los que descansa la concepcion de catidad de persona,
de humanidad. Por una parte estd e! yolo, entidad inmortal e indivisible, centro de ia
racionalidad y la emotividad ; por la otra lo que llama el “binomio animico™, la conjunciéon
de la sombra, ecahuil, y el animal compafiero o fonal, “coesencia espiritual”, como lo llama
Esther Hermitte en su trabajo sobre los pinoltecos de Chiapas (1970). La sombra alude a la
parte fria, oscura, nocturna y relacionada con las fuerzas teiiricas ; es antropomorfica y
separable del cuerpo del hombre en situaciones de fuerte emocidén y en e} suefio. En cambio
el fonal remite al aspecto calide y luminoso, vinculado con las fuerzas celestiales, asi como
también se refiere a la “coesencia espiritual™, al animal compafiero que es exterior. Este
“binomio animico” constituye tanto la fuente de energia como el centro de la
vulnerabilidad, como se expresa en aquellos trances en los que la salud es alterada a
consecuencia del extravio y del daido que sufren sus componentes.

Asi, las dos afecciones mas importantes vinculadas directamente a las entidades
animicas,para los nahuas serranos, son el “susto” y los “malos aires”. El primero,
nemauhtil, se llama asi por que se atribuye a una reaccion intensa que proveca la pérdida
del ecahuil, o de alguna de sus siete partes, con lo que se reduce una disminucién de la
capacidad de resistencia animica de la persona.

El tratamiento consiste por lo tanio en la recuperacion del componente
espiritual perdido y en su reintroduccion en el cuerpo que ha sido privado
de él (op cit :114).

El “aire” ¢ “viento” es provoecado por la penetracion en el cuerpo, afectado en

su capacidad de defensa por la pérdida de la “sombra”, de un fluido, ehecar.
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Este nombre genérico, al que se agrega a veces la calificacion de amo cuali
ehecat Niento no bueno/ ‘espiritu malvado, demoniaco’, cubre toda una
vasta serie de entidades y fuerzas extrahumanas que circulan por el mundo
amenazando seriamente la integridad de las personas. Los ehecame pueden
ser emanaciones de las fuerzas del Mal, espiritus sefiores del lugar, animas
de difuntos o proyecciones extracorporales de brujos.; segin el caso, su
intrusicn en el cuerpo de la victima puede ser intencional o no, esponidnea o
dirigida, pero no dejard de producir efectos devastadores inmediatos,
precisamente por su naturaleza de fluidos pertenecientes a otra dimensicn
distinta de la humena, capaces de trastornar en forma irremediable los
equilibrios energéticos en que se basa la vida...La terapia...consiste por lo
tanto en la remocion de la entidad patogena que se ha introducido en el
organismo y en suministrar al enfermo sustancias —materiales e
inmateriales—capaces de recrear el eguilibrio subvertido (op cit :114-115).

Mencionamos lineas arriba la composicion de la “sombra” por siete partes ; lo
que alcanza evidentemente a sus animales compaiieros ; el nimero miximo que una
persona puede tener. Esta idea de totalidad compuesta de siete partes permea la
COSMOvision y aparece en varias situaciones; Lupo la remite a los cuatro rumbos del
universo y a sus tres planos. Siete son también los puntos fundamentales de una casa (con
sus cuatro postes, la puerta, el altar y el fogon) ; siete son las ofrendas para los difuntos y
los regalos para los recién casados {(cuandoe se les considera “completos” socialmente). En
siete es que se divide la tortilla que forma parte de la ofrenda realizada en el ritual de la
siembra (op cit . 146, 219, 274).

En la wvivienda Lupo encuentra un elaborado simbolismo que remite
precisamente a la conjuncion de cuerpo y cosmos, propuesta que debemos originalmente a
las investigaciones de Alfredo Lopez Austin, segin lo referimos antes. Estamos ya en la
esfera doméstica, un espacio privilegiado para el reconocimiento de la cosmovision. Asi, en
la arquitectura de la casa se muestra la del cosmos y la del cuerpo :

...a la puerta se le llama “boca de la casa” (caltenti), al techo “sobre la
cabeza de la casa” calcuaco) y a los pilares “piernas de la casa”
fcalicxit)—esa fuerza (proporcionada por las oraciones que se hacen a la
inauguracién de una vivienda) se identifica como su “alma” o su “corazon”,
como lo demuesira el nombre de la ofrenda que la trausmite v la contiene
calyolot ‘corazon, alma de la casa: {op cit 1153)
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Los cuatro pilares representan los soportes del universo ; el altar, con frecuencia
instalado en el sitio en el que se deposita la ofrenda de la ceremonia de inauguracion, es
decir el ““corazon”, el fogdn y la puerta, componen la totalidad cosmologica de la casa.

E! fogbn, 2 su vez, constituye una representacion del universo, en la que el
comal ocupa el lugar del disco terrestre y sus tres soportes son nombrados como la Trinidad
catolica. A la piedra, o soporte, mis distante de la persona que cocina se le llama “padre de
los tenamazte”

Para captar plenamente el sentido de la identificacion entre las personas de
la Trinidad cristiana y los tres temamazte, es necesario recordar que en la
época prehispdnica estos ultimos estaban estrechamente ligados al dios del
JSuego Xiuhtecuhtli ~lamado también Huehuertéot! /dios anciano/~ y que su
sacralidad estaba sancionada por una serie de prohibiciones..y de
prescripciones rituales en torno a su uso...En la actualidad, ademads de sus
valores igneos inalterados, revelan una asociacion no menos fuerte con la
Tierra, cuyo simulacro (el comal) sostienen y a la que estan unidos por la
identificacion con la Trinidad cristiana (op cit . 179).

El fuego tiene también una representacion femenina, expresion de la dualidad
que constituye un referente central de ia cosmovision, que en el caso del fogén esta referido
por la olla en la que se recogen las brasas y la ceniza ; su forma se relaciona con el Gtero,
se le llama lamatzin, viejita, y tenan, madre de la gente (op cit :185).

En relacion con la temética de la agricultura y de su interpretacion desde la
cosmovision de los nahuas, aparece el papel central que juega el maiz y el profundo
simbolismo que lo liga con el hombre, de una manera semejante a agquella célebre
referencia que se hace en ¢l Popol Vuh de los quichés. La analogia entre €l hombre y el
maiz aparece en la referencia a lz planta como un cuerpo humano, en la que el corazén es la
mazorca.

A este respecto vale la pena observar que el verbo que indica la
fructificacion del maiz. .no deriva del sindnimo tagui...sino mas bien del
susiantivo tacat../ser humano, persona/ ‘hombre’, o mejor aun del
sustantive  absiracto  tacayot  /fumanidad/ 'generosidad’... la  forma
indefinida tacayohua, referida al maiz, tiene el significado genérico de
‘fructificar ', mientras que la forma causativa tacayofia, aplicada a los
hombres. significa en cambio “hacer humano, generoso’..., accién que la
divinidad realiza, entre otras cosas, con la ddadiva del maiz.. {op cit :203).
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Y todavia mas, del maiz se dice que tiene “sangre”, que “respira”, “llora”,
> q
padece “hambre™, “sed” y “tristeza”, que “llora” y crece como ser humano.

Su ciclo de vegetacion es equiparado explicitamente al curso de la humana
existencia, con Dios que toma para si el alma de los difuntos tal como el
campesino recoge las mazorcas. Pero al mismo tiempo el maiz es el
“Corazén” (volotzin), el “Principio vital” (yoliatzin) del hombre, la
maxima fuente de energia sin la cual la existencia seria imposible (op
cit :275).

Para los nahuas serranos la energia disponible en el cosmos es finita y estd
sometida a una circulacion continua entre todos los planos de la realidad ; esto obliga al
hombre a restituir periodicamente a los seres extrahumanos lo que se recibe, si bien en
forma simbdlica, pues de no hacerlo se desatarian fuerzas ocultas propiciadas por esos
seres. Ello implica que tales personajes no son intrinsecamente buenos o males, sine
dependen de las circunstancias. Esto explica las numerosas ofrendas que aluden a
intercambios de los mas diferentes matices.

Tanto el pavo o el pollo sacrificados para alimentar a la Tierra y a cambio
de obtener de ella el ecahuil de un enfermo (Namados iixpatea ‘su
remplazo’..) como la moneda entregada a la Tierra como ‘remuneracion’
{taxtahuil) para el mismo fin, o al fogon por sus servicios futuros...o los
mumerasos objetos enterrados debajo del altar para dotar a la rueva casa
de identidad y fuerza vital (calyolot.). las sobras de tortilla y carne
ofrendadas a la Tierra al término de la siembra para que ella proteja y
nutra al maiz..., o finglmente las flores, las velas, las veladoras, el copal y
las oraciones catdlicas ofrecidas en el curso de las suplicas, todos son
restituciones de lo que ya se ha recibido o anticipos por lo que se espera
obtener, fases de un proceso de intercambio que se desea mantener
constantemente abierto (op cit :270).

Hay en esto una peculiar relacion del hombre con los dioses, pues en sus tratos
se establece un regateo, dado que los dioses también necesitan de los hombres para vivir,
no son autosuficientes. Es cierto, hay una diferencia entre ellos de carécter cuantitativo,
pues existe un evidente constraste en sus respectivos poderes. Sin embargo, el
funcionamiento del cosmos, en el procesc de intercambio de energia, requiere de la mutua
dependencia, lo que es aprovechado, y manipulado, por los especialistas.

Existe, finalmente, una sene de indicadores muy sugerentes que nos refieren a
una elaborada reinterpretacidn de las figuras catolicas para definirlas en los términos de la

cosmovisian nahua. Esto tiene diversos significados que son fundamentales para entender
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las particularidades de la religiosidad de los pueblos de raiz mesoamericana, pues por una

parte se mantienen referentes cristianos para responder a las exigencias de la dominacion

europea, pero por la otra se les redefine para encajar en las concepciones cosmoldgicas

propias.

Y estp no tanto por la mezcla de la lengua castellana con la nahuat! (no hay
ningiin sincretismo en definir a Dios Padre como cehuelitini ‘todopoderoso’
o a Jesus-San Ramos como tepixcatzin ‘Defensor’), como por la singular
combinacion de conceptos y figuras que en su origen pertenecian a dos
universos culturales distintos: emblemdticamente sincréticas son la
identificacion de Cristo y la Virgen con el sol y la luna ; la creacion de la
Jigura auténoma de San Ramos, sefior de los vientos ; la invencion de una
Trinidad dual, hombre-mujer, identificada con la Tierra ; la arribucién al
Bautista del titulo de achiuhque ‘hacedor de agua’ y del control de ese
elemento ; la asignacion del nombre de Maria a la entidad femenina que
personifica a las aguas (Marfa malin) ; la identificacion del Demonio con
las fuerzas etéreas malévolas (los amo cuali ehecame ‘vientos malignos’)
que vagan por el mundo y son capaces de “penetrar” en los vivientes,
haciéndolos enfermar o morir {op cit :263).

La Trinidad es concebida como fa Tierra, la figura cosmoldgica con la que el

hombre tiene una relacién intima, pues es omnipresente, todo ocurre en su superficie, por lo

que nada escapa a su percepcion ;, de tal suerte que es objeto de una rica diversidad de

intercambios

...no sélo se le ofrecen flores, copal, velas y oraciones catélicas, como a
Cristoy a los santos, sino también bienes concretos (monedas y alimentos),
tendientes a satisfacer o al menos atermar su desmesurado apelito, que
surge de la necesidad de reaprovisionarse constanlemente de las energias
que con incansable generosidad da a los vivientes, haciendo que crezcan y
prosperen plantas, animales y seres kumanos. Las ofrendas que se hacen a
la Tierra funcionan ya sea como sustituto (iixpatca ‘remplazo’) de lo que
ella podria haber sustraido indebidamente al hombre y se desea recuperar
{como el ecahuil...), o como una verdadera “inversion”, como en el caso de
los trece ingrediemtes del calyolot (objetos sagrados, semillas, carne),
entregado a la Tierra como alimento con la esperanza de que ella lo
devuelva muitiplicado, haciéndolo “fructificar” como wuna plamta (op
cit :265).

Complementa a la figura de la Tierra el Cristo-sol, fuente de calor y

luminosidad, testigo, desde su elevada posicion, de todo lo que sucede en el mundo. De lo}

santos se nos explican sus particulares competencias en relacion con los mitos con los que

aparecen en la cosmovision, es decir reinterpretados desde la perspectiva de la cultura
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mesoamericana. Asi, San Juin Bautista es el “dueiio del maiz”, junto con Cristo ; los cuatro
apdstoles controlan el agua y San Ramos es el “abogado del viento™, pues detuvo los aires
para proteger a Cristo de los judios que lo perseguian. En este tema, Lupo destaca que
mientras a los samtos se les invoca directamente, a las entidades carentes de una
“mimetizacion” se les interpela a través de intermedijarios ; aunque siempre se £xpresa un
manejo de la jerarquia, de las competencias, en un sentido de afinidad y colaboracién entre
las figuras invocadas, remitiéndose a los de més poder en los ambientes involucrados, como
la Trinidad, Cristo, el Bautista y San Ramos {op cit :268).

Para terminar con esta referencia a las contribuciones de Alessandro Lupo en su
valioso trabajo realizado entre los nahuas serranos, no resisto el deseo de transcribir lo que
nos dice acerca de la posicién del hombre en el mundo, que recuerda las referencias al
mismo tdpico, pero en los textos del siglo XVI, de Alfredo Lopez Austin, en las que
expresa su desconcierto al reconstruir los procesos semanticos del complejo lingiistico al
que pertenece fldcatl “hombre”, y encontrarse que significa literalmente “el disminuido™
(1980 :201). Por su parte, Lupo apunta :

La imagen que las siplicas pinian de la posicion en el mundo del hombre
nahua es efectivamente desalentadora : dotado de una salud fisica fragil y
basada en un equilibrio animico precario ; inmerso en un ambiente natural
avaro de riguezas y poblado por insidias ; desprovisto de los conocimientos
y de los medios tanto técnicos como econdmicos necesarios para tener
alguna certidumbre respecto al futuro ; abrumado por una sociedad extraia
por su lengua, valores, creencias y comportamiento, que tiende a despojarlo
de sus propias tierras, lo margina de la circulacion de los recursos y le
niega poder de decision; constantemente expuesto a los sentimientos
adversos de sus semejantes, prontos a haocerlp objeto de atagues mdgicos
apenas d¢ indicios de salir de la indigencia; dominados por fuerzas
extrahumanas infinitamente superiores a él y caprichosamente dispuesias a
mostrarse hosiiles, no puede sorprender que el indio nahua wate de hallar
una posibilidad de salvacion en la instauracion de una relacion de alianza e
intercambio que le asegure la benevolencia y la ayuda de lo sobrenatural
(opcit :270).

Para cerrar esta seccion correspondiente a un conjunto de investigaciones que
tienen en la obra de Alfredo Lépez Austin a uno de sus principales interlocutores, par
referirse a pueblos de habla nahuatl y por hacer del tema de la cosmovision el eje de sus
reflexiones, me referiré a uno de los mas fascinantes y sugerentes trabajos, el de Sybille de

Pury-Toumi (1997}, quien 2 partir de la lexicografia describe aspectos fundamentales de la
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vision del mundo implicitos en la lengua nahuatl. Para ello aborda el vocabulario desde la
perspectiva de la produccion de metaforas, es ahi donde encuentra la parte viva y se
establece lo que se puede y lo que no se puede decir,

Dos son los topicos en los que se encuentran referencias a las propuestas de
Lopez Austin y se avanza con indicaciones y resultados sugerentes : por una parte la
profunda determinacion del sistema de representaciones por la agricultura ; por la otra al
papel central de la imagen del cuerpo en la configuracion de la vision del mundo.

Para llegar a la caracterizacion de las nociones espacio-temporales se realiza
una apasionante recorrido a partir de relacionar un verbo nahuatl, “comer”, con significados
y asociaciones que estin culturalmente definidas ; asi, somos conducidos a la definicion de
un grupo de animales como “devoradores de hombres™ (tecuani), de los coales tienren un
primer lugar el jaguar y la serpiente, Estos son animales “cdsmicos” en tanto que en su
caracterizacion se implica la destruccion del hombre y del mundo, asi como también
aparece un concepto fundamental para la cosmovisidn, el de equilibrio.

Esto se advierte, entre muchas otras situaciones, en la manera en que se
reacciona ante los eclipses: con gritos y haciendo ruidos para evitar que el sol 0 1a luna
sean devoradas, para ayudarlos en lo que es vivido como una lucha césmica

Kl fin del mundo es concebido como una devoracion total. .. La Incha cosmica
marcard el fin del mundo : los asiros serdn devorados y los hombres
también. La connotacion aterradora de la expresion tecua (o tecuani) hunde
sus raices en las creencias mas fundamentales : el hombre estd entre las
redes de un liempo que hivo un comienzo y que lendrd un final, del cual solo
puede retardar un poce la inminencia. Es ef equilibrio del tiempo ciclico ef
que estd aqui en ertredicho (Pury-Toumi, Sybille de 1997 :99-100).

En relacion con estas creencias, la autora encuentra un vinculo entre la creencia
de que las piedras estaban antiguamente vivas y la atnibucion de vida a los cerros que
apairece en varias narraciones, en las que las cuevas constituyen las fauces de un monstruo,
Tepeyolorii Esta comparacion, apunta, es hecha en los textos antiguos.

En los codices del grupo Borgia se ve la imagen pictogrdfica de un
personaje mitologico llamado Tepeyollotl, que porta los aiributos def
Jaguar [ se le describe, ademds, como el Sefior de los animales, o vor el
Jjagnar y el eco del cerro. No cabe la menor duda de que el Tepeyollotl depe
ser vinculado con el tigre, con ¢l tecuani. El tiempo, nocion dificilmente
concebible. es aqui representadeo por el espacio - ef ciclo wmporal, una ve;
clansurado, es engullido por un espacio globalizante, una expecie de hucico
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cosmico. El tiempo ciclico no es representado de manera lineal : le
corresponden espacios imbricados unos dentro de otros. Represeniacion
cosmica del tiempo, a la cual las manchas corporales del jaguar hacen
alusion y que condensa su hocico desmesuradamente abierto (op cit :105).

Esta misma concepcion de englobamiento aparece también cuando se hacer
referencia a ciertas enfermedades y a la posesion de determinadas virtudes, sean estas
adquiridas en algin momento de [a vida o constitutivas del destino, referidas al animal
compafiero, la fona. Asi, se alude a enfermedades llamadas en nihuat) cualoli, atribuidas a
la mordedura --;0 engullimiento? se pregunta Sybille-- por una entidad divina (op
cit :185); también se refiere esto a los sabios, tamatini, que han padecido graves
enfermedades y llevan por ello una marca divina. Aqui, evidentemente, puede incluirse a
los “graniceros” que adquieren sus dones de control del tiempo por el “golpe” de un rayo
{Albores, B. y J. Broda 1998). La representacion de la contraparte del hombre es
expresada, continda Sybille, en esculturas y pinturas en las que la cabeza de un hombre
surge de las fauces de un jaguar. En otra parte de su libro la autora plantea que la cabeza
entera simboliza el cosmos (op cit :117). Cuerpo y cosmos, pues, se aluden aqui.

Donde encontramos mas abiertamente la refacidn estrecha entre los procesos
corporales y los agricolas es en las interpretaciones sobre la reproduccion, en las cuales
reaparece el verbo “comer”. Asi, si en nahuatl esta accion tiene como raiz verbal cwa, la
forma reflexiva, comerse, se dice mocua, que se refiere a “tener relaciones sexuales”, o su
derivado nommunal, necualli, “el acto sexual”, literalmente “el hecho de comerse™ (op
cit - 145).

Las metdforas a que da lugar el verbo “comer”, y la digestion que va
implicita, sirven para marcar el misterio del paso de un estado a otro ~por
ejemplo, la transformacion de la semilla en planta, gue implica s
descomposicion en la tierra— El wso de las formas complementarioas
—pasiva y activa— del verbo cua representa perfectamente la idea de
transformacion : “comer”, “hacerse comer” (op cit |124),

La gestaciéon humana, como la semilla, implica la necesidad de un ambiente
humedo y de un proceso de putrefaccion, que se da en el vientre materno. Esto remite a
diferentes metaforas que aluden a la vagina y al Utero, como son los nombres de recipientes

"

para contener agua, como “jicara”, “tecomate” o “cajete” (op cit [146).
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A la mujer embarazada o menstruante se le considera “enferma”, pues la
gestacion se interpreta como parte de un proceso de deterioro que conduce a la muerte y,
por lo tanto, a la vida, pues las mujeres, como las plantas, han de morir para generar un
Huevo Ser,

El nacimiento, como la digestién, son considerados como acciones de
descenso ; al nifio debe caer sobre !a tierra, y esta nocidn direccional aparece en el término
mismo, pilli, derivado de la raiz que significa “colgar, hacer caer”, y se traduce literalmente
como “ei que cze” ; de donde procede la graciosa metéfora de la lengua clisica que llama
al nifio, “pequefia gota”, aizintli ; resulta asi familiar la metafora que alude al nacer como
“gotea”, chipiri.

La tierra, divinidad suprema, es la vinica en presidir el destino del mifio y
serd ia primera en acogerlo. Y cuando estd agonizando, el hombre quiere
retornar a su origen : pide ser colocado directamente en el suelo, se acuesta
sobre la tierra y le ruega que se Io coma (op cit 1151).

La muerte es explicada como un viaje al Mictlan, “el lugar de los muertos™, que
en la antigiiedad era situado fuera de la tierra, pero que en los pueblos contemporaneos se
ubica como el “purgatorio™.

Parece entonces que el Mictlan puede ser confundido -en la tradicion
moderna de las zonas nahuas del oriente de México—con la tierra. Me
pregunio hasta qué punto esta interpretacion debe ser vinculada con la
supervivencia del mito del Tlalocan. El Tlalocan define el origen de toda
vida, su germinacion y su multiplicacién, define también su ciclo : lo muerte
estd en el origen de la vida ; el grano germina de la podredumbre de la
cdscara, el mifio nace de la muerte simbodlica de la madre {op cit 1158),
Y luego la autora se pregunta sobre el grado en que “vivir™ y “morir” se oponen
a nivel metaforico, para encontrar respuestas muy sugerentes ; asi, migui puede significar
“inmovilizarse”, pero ello alude también a otros estados, ademas de la muerte, como el
desfallecimiento, y Sybille de Poury encuentra una conexion con “sofiar”. Con lo gue
concluye que “morir” es interpretado como un movimienio progresivo hacia la extrema
inconciencia (op cit | 162)
Para decir “vivir”, los nahuas usan el verbo nemi, que literalmente significa

“desplazarse”, como se indica para refenirse al hombre que camina, nehnemi, pero la

misma raiz también designa al hombre que “reflexiona” El desplazamiento, por otra parte,
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alude a un sentido lineal, que a su vez tiene como referente los limites de la tierra. De

acuerdo con el significado de la palabra empleada para designar a la tierra, talticpac, puede

traducirse hteralmente como “sobre ja arista de la tierra”; lo que conduce a la

consideracién que ella tiene la forma de una plataforma angosta . Esta es evidentemente

una nocion espacial.

De hecho, muchas otras expresiones nahuas corroboran esta vision del
mundo. Encontramos por ejemplo que en nahuail cldsico para designar el
lugar gqn el que moran los muertos se utiliza la metdfora ompa
Hatlalpatlana, “allé (donde) la tierra se ensancha”. Este giro implica que la
tierra es estrecha y que el lugar donde moran los muertos es ancho. Asi, el
andlisis de una parte del vocabulario confirma que la morada de los
muertos es concebida como la desembocadura infinita de esa estrecha
Plataforma que es la tierra...en sentido figurado estar muerfo equivale...a
diluirse sin ninguna orientacion posible dentro de un espacio en el que toda
direccion se anula en el infinito. Dos nociones coinciden aqui: la del
espacio terrestre simbolizado por una arista y la de la vida simbolizada por
un camino lineal ; simétricamente, se representa a la muerte con la imagen
de Ia desorientacion en un espacio infinitamente amplio (op cit 1159, 160).

Estas concepciones del espacio conducen a subrayar el riesgo y peligro de la

4 -, 3] - t1) 3 M .
‘caida”, una de cuyas consecuencias puede ser el “susto”. Y aqui, en un sentido diferente

al propuesto por Malena Aramoni, en gue este mal es interpretado como de origen colonial,

Sybille de Pury propone que constituye una parte de la cosmovision nahua y que, por lo

tanto, estaba ya presente al momento de la llegada de los espafioles,; para ello acude al

léxico. En el nahuat! clisico encuentra e! verbo mauhcamiqui, literalmente “morir de

susto”.

Cuando alguien es victima de wn susto su “espiritu” (tonal “sombra, dobie
animal, destino”) cae (uetzi) de su cuerpo y permanece prisionero de la
potencia que rige sobre el lugar de la caida ! en ese preciso momento se
queda sin vor ; por ende, no puede gritar su nombre a fin de que su tonal
retorne a su cuerpo.. . Ante la amenaza de caida, el hombre que es
“fuerte "...no pierde la voz. Pero el hombre débil permanece mudo v
entonces “cae"” ; perdiendo la voz pierde también el soplo vital. Vemos una
vez mas hasta qué punto la nocion de caida esta ligada a la nocidn de
aprisionamiento.  Finalmente, podemos atribuir la causa de las
enfermedades no naturales a un aprisionamiento, ya sea que el hombre se
haga “devorar” por una potencia, o que, en estado de debilidad. deje caer a
su doble (tonal) (op cit (188, 192).
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Como apuntamos antes, una de las concepciones fundamentales en la
cosmovision de los nahuas es la de equilibrio, una de cuyas expresiones deriva también del
verbo “comer’, cua Asi, cuali puede ser traducido como “equilibrado”, aunque
literalmente significa “comestible” ; y uno de sus significados mis usuales es el de
“bueno”. Sybille de Pury encuentra que también puede significar “humano”, lo que apoya
con un ejemplo del nahuatl de Tzinacapan, donde cualtacayot significa “humanidad™ y no
“bondad™. Al Diablo se le designa ame cuali, que significa “no humano” y se le caracteriza
como inmoderado, por ello ofrece al hombre todas las riquezas, aplastindolo con la
abundancia.

En este sentido la abundancia que se encuentra en ¢l Tlalocan es controlada
rigurosamente por la divinidad dual que la preside.

El Tlalocan se opone —por su control de la proliferacion vegetal, de la
germinacion, de la transformacion del grano de maiz en mazorca y de toda
multiplicacion—al poder del diablo, que agota todas las riquezas por el
consumo exagerado que hace de ellas...el diablo representa el mal por
excelencia. Represema, al igual que el tecuani, ef fin del mundo. Si el
andlisis que propongo es correcto, entonces la vida humana es puesta en
peligro wanto por un cataclismo césmico como por una multiplicacion
andrquica {op cit :122).

Esta es evientemente una concepeidon muy diferente a la explicacion del “bien
limitado™ que ofrece George M. Foster para las reacciones de reprobacion comunitaria ante
los exceses, es decir los actos que transgreden las normas fundadas en la nocion de
equilibric. El remitirnos a la cosmovisién otorga mayor profundidad histérica y cultural a
estos fenomenos, reducides a la dimensién psicologica en Foster y sus discipulos.

Esta concepcion del equilibrio esta también presente en el ambito de la
alimentacién y de la salud, donde

...el equilibrio del cuerpo debe ser constamemente mantenido entre “lo
caliente " y “lo frio "—en sentido figurado--, lo que implica que no debemos
comer solo alimentos “calientes” ni sélo “frios”. Toda préctica curativa y
toda alimentacion toma en cwenta la necesidod de este equilibrio {op
cit 11213

La concepcion nutricia por excelencia en la cultura nahua, sin embargo, es la

que se refiere al sacrificio, acto en el que se funda la vida y se alimenta 2 las divinidades.
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Esto se muestra en las concepciones nahuas en tomo a la pareja ancestral designada como
tzitzimitl.

Una pareja de viejos izitzimitl recogic el huevo —una especie de fruto—de
donde nacié un ser nuevo, nombrado segin las leyendas Tlamacazizin
(Tamakastsiin} o Cintiopilli (Sentiopil). Si bien tlamacaztzin significaba el
“nutricio”, también significaba el “sacrificador”, y cintiopilli el “joven dios
maiz”. Las diferentes versiones de esta leyenda concuerdan en varios
puntos : el viejoy la vieja que recogen al nifio I educan hasta el dia en que
deciden comérselo (cua). Pero el nifio se da cuenta de la trampa y la vuelve
contra ellos : el viejo y la vieja encuentran la muerte a través de la misma
estratagema que debia hacer perecer al nifio. De su sangre derramada
nacen las plantas comestibles y los drboles frutales (op cit :122-123).

Asi, el sacrificio en el que aparece la sangre constituye una de las méaximas
expresiones que aluden a la fecundidad, a l2 nutricion de las divinidades, por ello, apunta
Sybille de Pury, se sacrifica a gallinas y gusjolotes de tal manera que la sangre se esparza
entre las piedras y el suelo, alimentando a la tierra.

Este concepto se expresa claramente a través de la palabra tlamacazqui,
que servia para denominar a los grandes sacerdotes sacrificadores aztecas.
La palabra tlamacazqui designaba no sélo a los sacerdotes, sino también a
la divinidad a la que servian, a Tlaloc Tlamacazgqui. dios de la Huvia y de la
vegetacion, dios por excelenicia de la subsistencia humana. Mediante los
sacrificios que realizabam, los sacerdotes alimentaban al dios nutricio (op
cit ;: 130).

Pero, sobre todo, el proceso de trabajo agricola y la concepcion de los
elementos involucrados implican una simbolizacion, que es hecha en la perspectiva de una
serie de sacrificios en los que la sangre, la fecundacién y el trabajo humano conducen a la
generacion de vida. El maiz es considerado, en linea con este razonamiento, un huérfano
que ha sacrificado a sus padres adoptivos. El acto mismo de depositar los granos de maiz
abriendo 1z tierra con la coa es considerado como un acto sexual, como un desfloramiento
que desgarra y hace sangrar {op cit:129). A su vez, la vida humana es también
consecuencia de un acto sacrificial, pues como apunta Sybille de Pury-Toumi con la
palabra tlamacazqui se designaba el pene (op cit - 134)

La comparacion entre la tierta y el cuerpo permea profundamente las

concepciones acerca de la sexualidad ; pero como la moral cristiana tiene una particular

posicién de rechazo , por caer dentro de las concepciones del! “pecado™, Sybiile de Pury-
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Toumi ha encontrado diversas traducciones que nos dan una imagen equivocada sobre el
tratamiento de este tdpico. Y aqui es importante destacar la linea critica de las fuentes
coloniales desarrollada per esta autora, particularmente en los primeros trabajos de los
franciscanos, quicnes en su afin de impedir la reinterpretacion del cristianismo desde la
cosmovision mesoamericana, habrian de manipular diversas traducciones e incluso
suprimirlas, como lo ha mostrado la comparacion entre los textos en nahuatl y en castellano
en la obra de Sahagin. Los ejemplos aportados se refieren, entre otros casos, a la
traduccién que generalmente se ha hecho para la palabra que designa a la prostituta ,
auiani, “la alegradora” y, en estrecha relacion, para la diosa del amor, Tlazolteot!. Con
respecto a esta tltima apunta

Lo que en espafiol ha sido traducido por pecado, y que designa el amor con
una connotacion moral, corresponde a una nocién nahuatl gue sitia al
hombre en relacion de intercambio con la diosa del amor ; ésta inspira
todas las tentaciones porque se alimenta con la actividad sexual de los
hombres (op cit (137),

Pero, volviendo al ejemplo de awiani, hay un hallazgo interesante, pues por la
consiruccion de esta palabra se llega a fa conclusién de que la mujer es alegre por
naturaleza, no asi el hombre ; por lo tanto no es la alegria fo que se condena en la cultura
nahua, sina la ruptura del equilibrio. De tal suerte que se considera que tanto el amor como
12 embriaguez desequilibran el justo calor del cuerpo

kstas asociaciones nos rexien espontaneamente a las carcajadas de la
mujer liberting : me parece que. mds que wn placer condenado por
principios morales, la risa evoca el miedo de un desequilibrio corporal tan
peligroso como un desequilibrio telurico. La mujer estaria expuesia a las
explasiones de risa amorose como la tierra v estd a los sismos.... en la
cultura nahuatl, ef placer en si no es condenado : sélo la fraduccion  por
influencia de la moral cristiana-—  ideniifica “placer” con ‘pecado” y
provoca ambigiiedades al respecto. La moral noheail plantea como
principio basico el equifibrio © todo lo que no es equilibreade es juzgado
peyorativamentte,  tratese de un desequilibric para mal  coma  esos
cataclismos nammrales que suscitan severos juicios sobre lay comunidades
que son victimas de ellos-- o para bien —el exceso e riguezas es
generalmente wiribuido a un pacio con el diahlo—.  Este valor resulia de
tetter puesta la mirada sobre la naturaleza @ el cuerpo del hombre es. a
escalo reducida, semejante ala tierra.. (op cit 144-145).
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En esta linea de razonamiento se plantea que la interpretacion de los primeros
misioneros de Tlazolteot!, “diosa de las inmundicias”, como la que borra el pecado, es
equivecada y mds bien, se propone que el cuerpo es viste como la tierra, y como tal
requiere de abono para mantener su fertilidad. Asi pues,

Cabe entonces preguntarse si Tlaelcuani abona, si fertilza la tierra -y el
cuerpo—al alimentarse con desechos. Mds ain, si toda procreacion requiere
necesariamente un medio de podredumbre ; igual que la germinacion, que
se realiza tnicamente a partir de la descomposicion del fruto...La diosa
Tlaelcuari es la que come (cua-ni) inmundicias (Hael), es decir, la que come
excrementas —imagen de la gestacion vista como digestion...—, la que come
la podredumbre —imagen de la germinacicn, que se hace posible por la
descomposicion del fruto, de la semilla—(op cit : 142).

Esta excelente investigacion del léxico y de las metéaforas de la lengua nahuatl,
tanto en las referencias a su version clasica como a la viva que se habla en la region oriental
del pais, nos ha mostrado brillantemente Ia vigencia de una cosmovision que tiene en el
cuerpo humano el modelo del universo y, de importancia fundamental para la comprension
de las variantes que se encuentran en los pueblos mesoamericanos, de la profunda
compenetracion que se expresa con el trabajo agricola centrado en el cultivo del maiz,

propuestas que tienen en la obra de Alfredo Lopez Austin un referente fundamental

252 Cosmovision y ritual agricola,

Una de las mas importantes contribuciones al desarrollo de la
mesoamericanistica fundada por Paul Kirchhoff, Wigberto Jiménez Moreno y Pedro
Carrasco, entre ofros, estd contenida en las investigaciones de Johanna Broda, las que han
suscitado la discusion de una diversidad de topicos situados en el corazdn mismo de la
etnologia mexicana

F} punto de partida de {as reflexiones de J Broda es 1z propuesta de realizar una

elnografia de los nituales artecas relacionados con los dioses de la liuvia. Los argumenios
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que aduce para esta definicién remiten a un planteamiento que otorga un papel fundamental
a las condiciones materiales de la existencia, con lo que el trabajo y los rituales agricolas
ocupan un lugar privilegiado, pues estin en la base misma de las sociedades
mesoamericanas. Esta es la propuesta especificada en su ensayo Las fiestas aztecas de los
dioses de la lluvia (Broda, J. 1971).

Estos rituales, sin embargo, tienen lugar en el marco de concepciones religiosas
extremadamente complejas, por lo que J. Broda se propone avanzar en ¢l sentido del
reconocimiento de diferencias sociales y de sus implicaciones en términos ideolégicos; para
ello analiza con un profundo sentido etnografico los rituales realizados por la nobleza,
relacionados con la guerra y con las instituciones en las que se concentra el excedente y el
poder politico. Con ello ingresa a uno de los temas fundamentales de la
mesoamericanistica, ¢l de las instituciones estatales y sus implicaciones politicas y
juridicas. Este sendero de sus investigaciones lo reconocemos tantc en los ensayos
publicados en el volumen editado por ella misma junto con Pedro Carrasco (Broda, J.
1978a y b), como en Estratificacion social y ritual mexica (Broda, 1. 1979).

Del analisis cuidadoso y profundo de los rituales agricolas se desprenden
tambi€én otras lineas de reflexion que caracterizan una buena parte de sus contribuciones,
tales como ¢l de ias relaciones entre ciclos agricolas y calendarios, que habria de conducir
al gran tema de la cosmovision mesoamericana, asi como el del desarrollo de campos
cientificos especificos, como el de la arqueoastronomia, con lo que apunta a cuestiones de
una gran importancia, como el reconocimiento de las matematicas, la escritura, [a
arquitectura, Ja geografia, la botanica, entre otras ciencias, en las practicas de Jos grandes
centros politico-religiosos mesoamericanos.

El marca general de las reflexiones de J. Broda es el que se plantea el caracter
de las relaciones entre religion, ideologia y ciencia en las sociedades mesoamericanas, para
lo cual encuentra en e concepto de cosmovisidn una base adecuada y sugerente. Hay aqui
un sefalamiento original al abrir a la reflexién uno de los mas atractivos topicos en las
discusiones contemporaneas, €1 de la historia de la ciencia, en el que e! acentuado
etnocentrismo europeo ha comenzado a ceder para abrir paso a las experiencias de otras
panes det mundo, y particularmente ai de los grandes procesos civilizatorios det continente

americano Esto lo apreciamos en la lucidez de ensayos de J. Broda sobre las relaciones
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entre los calendarios y la cosmovision, en lo que se refiera a lo que ella ha llamado la
“observacion exacta de la naturaleza™ y remite a los registros y elaboraciones de la
astronomia mesoamericana, partiendo de su base material, el trabajo agricola

Hay en sus trabajos también una profunda reflexién etnolégica en la que se
plantea las relaciones entre la etnografia y la historia; si bien ello estd implicado en sus
investigaciones méis tempranas, no es sino mas recientemente que lo ha analizado en
términos de los problemas tedricos y metodologicos que abarca (Broda, J. 1995). Aqui hay
una cuestion de una gran importancia, pues alude a la manera en que se entienden las
relaciones entre la sociedad mexicana contemporinea, particularmente la parte
correspondiente a los pueblos indios, con el pasado prehispanico ; algo que se ha planteado
en términos criticos hasta muy recientemente. Pues es bien conocida la tendencia de los
estudiosos del pasado, arquedlogos e historiadores, de acomodar los datos etnograficos a
sus generalizaciones y consideraciones teoricas ; o también, aquella otra de reconocer en la
cultura de los publos indios actuales “supervivencias” de su pasado prehispanico,

No es mi intencién realizar un balance de las aportaciones de las
investigaciones de Johanna Broda (lo que incluso resultaria inoportuno puesta que siguen
en proceso ¥ generando nuevas propuestas ), cuya amplitud estda mas alla de lo gque me
imteresa apuntar aqui. De su trabajo me parece fundamental destacar su estrategia de
investigacién, cenirada en los rituales agricolas y en la exploracion de sus implicaciones
tanto para el reconocimiento de un profundo y complejo saber existente en las sociedades
mesoamericanas, como para entender el caricter de sus relaciones sociales, de sus sisternas
de poder y de su vasta y elaborada cosmovision, sintesis de su histora y de sus
especificidades culturales.

La definicion etnoldgica del trabajo de J. Broda se encuentra en su esfuerzo
comparative que acude tanto a los datos de la arqueologia y de la etnohistoria, como a los
de la etnografia. Esta perspectiva acota claramente los riesgos y abusos de una histona que
acude a la etnografia para manipular sus datos y acomodarlos a sus planteamientos
especificos, implicando acriticamente la continuidad y supervivencia de rasgos y de
procesos culturales mesoamericanos en los pueblos indios contemporaneos. Por ello,
advierte

La posicion tedrica que es capaz de abordar este tipo de investigaciones
implica, segun mi punlo de vista, to concebir las formas culturales
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indigenas como la continuidad direcla e ininterrumpida del pasado
prehispdanico no como arcaismos, sino visualizar esta cultura en un proceso
de transformacion y reelaboracion constante que, no cbstante, se susienta
en raices muy antignas. La cultura indigena debe estudiarse en su proceso
de transformacion continua, en el cual antiguas estructuras y creencias se
han articulado de manera dindmica y creativa con nuevas formas y
contenidos (Broda, J. 1995 :14).

Jobanna Broda desarrollaria una de sus mas ricas vetas de investigacién y de
reflexion tedrica precisamente en el anilisis de los rituales agricolas y de su papel
fundamental en Ia produccién y reproduccion de la cosmovision mesoamericana, para lo
cual habrz de situarse en la perspectiva de la etnografia, puesto que su punto de partida es
una tematica que conjuga bésicamente la etnohistoria y la arqueologia, para impulsar
posteriormente investigaciones etnograficas centradas en la misma tematica, pero ya en
comunidades indias contemporaneas, como son, entfe otros, jos trabajos de Eustaguio
Celestino y Johannes Neurath, a los que nos referiremos mas adelante.

Por otra parte, su propuesta inicial de estudiar el ritual se entronca con la muy
rica discusion tedrica de la antropologia social que tiene ecntre sus fundadores y
continuadores a pensadores como E. Durkheim y A Van Gennep, asi como z los
funcionalistas ingleses A, R. Radcliffe-Brown, Max Gluckman y Victor Turner. Con todo
ello configura una posicidn tedrica que ha generado muy sugerentes contribuciones, en las
que han tenide una imponanie participacién sus discipulos y desde donde ha provocado una
muy estimulante influencia.

Para precisar algunas de las contribucionres de }. Broda me referiré a aguellos
trabajos que se refieren al topico que aqui me conciene, el de la cosmovision
mesoamericana en los pueblos indios contemporaneos. Me parece que el nicleo de sus
intereses tedricos y tematicos esta conteriido en uno de sus primeras trabajos dedicado a las
fiestas aztecas a los dioses de la lluvia, en el que estudia las ceremonias realizadas de
acuerdo con el calendario vigente en los pueblos de la Cuenca de México en el siglo XVI,
particularmente el de los mexicas. Aqui se indica ya cl interés por establecer correlacioncs
entre el ritual, 12 estructura social y la mitologia (1971 248)

Uno de sus pnmeros hallazgos es el relativo a la diferenciacion social
expresada en las ceremomas publicas estatales, como acontece en €l mes {Jey Tozozili. Se

destacan ya los diversos vinculos entre el culta a Vlaloe y el culto a las cuevas, los mantes v
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el agua. Asimismo, se sefialan lugares especificos en la Cuenca de México en los que se
realizan los mis importantes rituales, los que habran de ser un referencia principal para la
posterior definicidn de la geografia sagrada y para reconocer la continuidad de diversos
cultos agricolas.

En un trabajo posterior (Broda, J. 1979) profundiza en el contraste que se
expresa en el ceremonial publico entre los rituales de la nobleza, con un marcado énfasis en
una ideologia militarista e imperial, y aquellos otros de los campesinos, realizados en tormo
a los dioses agricolas. Describe rituales como los relativos al ofrecimiento de victimas para
el sacrificios y aquellos otros en Jos que se intercambian costosos y elaborados regalos
entre los nobles con el fin de estrechar y legitimar una ideologja de clase. Aqui aparece una
reférencia que me parece Util destacar por sus implicaciones para el conocimiento de la
cosmovision ; es el relativo a la existencia de trofeos de guerra como la piel desollada de la
cabeza con la cabellera, mechones de pelo y fémures de los guerreros capturados.

Estas prdcticas estdn basadas en la concepcion de que los huesos y los
crdaneos de los animales son como semillas de las que brotard nueve vida, y
de que ef cazador tiene que ofrecer, 0 mejor dicho “devolver”, el craneo al
“duefio de los animales” para que éste le siga proporcionando caceria
(Broda, 1. 1979 :52)

En las fiestas realizadas por la “gente cormun”, J. Broda destaca aguellas
vinculadas directamente con el culto a los dioses de la lluvia, a las que afade las fiestas de
los grupos profesionales y las de los barrios y pueblos, con lo que se define la existencia de
los dioses patronos, fundadores de oficios, unos, asi como expresién de identidades
politico-religiosas, otros. Con ello se sefiala la expresion en el ceremonial de diferencias
sociales significativas para los miembros de estas sociedades de base agraria ; pero también
habria de destacarse el cardcter politico de estos ntuales, es decir su significacion para
legitimar y reproducir las relaciones de poder vigentes.

Este aspecto seria desarroflade en un trabajo imtegrado a una coleccion de
ensayos editados por Pedro Carrasco y la propia Johanna Broda (1978} que impacraria
profundamente tos estudios etnolégicos mesoamericanistas, en dicho ensayo se acentia el
analisis de la ritualizacién de las relaciones politicas. Es decir, se apunta a un topico de
importancta teorica, ef del poder en el contexio de la cosmovisién mesozmericana, el que,

par ¢ierto, no ha sido explorado sistematicamente, hasta ahora. En primer lugar, lama la
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atencion la referencia a las metaforas e imagenes refacionadas con la autoridad, como
aquella en la que el taroani es considerado como una pieza clave del universo, de la que
dependia en cierta manera la armonia, al constituirse en enlace entre el orden cosmico y el
orden social, asi como también se le veia como teniendo un fuerte vincule con los
antepasados, remarcindose la continuidad con los mismos. Tal vez la mas intensa
expresion simbolica del poder de dicho dirigente sea la equiparacion de su gobierno, y de
su vida, con ¢l curso del sol (Broda, J. 1978 :223),

Otro tipo de imigenes es el que se refiere a la figura del arbol, en ia que se
sintetiza un complejo sistema de alusiones simbdlicas que remiten al nicleo de la
cosmovision ; asi, el evocar la imagen de arboles frondosos y altos, como la ceiba, se
transmite algo mas que el cobijo y proteccion de fa sombra, pues los arboles no solo tienen
un papel importante en la arquitectura cosmica, en la que aparecen como columnas y
marcadores de los rumbos del universo, sino también en la expresion de la fertilidad e
incluso de totalidad de vida.

En tercer lugar, las metaforas del poder que remiten al cuerpo aluden a la
cosmovision de una manera sugerente, como lo habrian de mostrar las originales
investigaciones de Alfredo Lopez Austin, a las que ya nos hemos referido, y las de Jacques
Galimer, de las que nos ocuparemos en el tltimo apatado de este capitulo. De dichas
metaforas estan aquellas relativas a los dirigentes, a los que se implica formando las partes
principales del cuerpo de un ave, en constraste con las de los macehuales, a los que se
describe como “cola y alas™ Hay otras, sin embargo, que me parecen muy sugerentes y que
constituyen pistas para articular derecho y cosmevision, en particular por aludir a uno de
las complejas simbolicos que analiza brillantemente Sybille de Pury (1997), el que tiene
como nucleo el verbo nahua —cwa, con el que se relaciona la paiabra fecuani, “fiera™ En
efecto, a los jueces se les llamaba de esa manera, “fteras™

Es importante sefiafar que el tdatouni vigilaba también o administracion de
la justicia. En el primer discurso después de su investidura, el tlatoani
adveria muy drdsticamente a sus subditos que no se dieran a la borrachera
m a las drogas o alucindgenos. Después de hablarles largamente de estos
peligros, amenazaba que, si no obstante sus advertencias, se hacian adictos,
les alcanzaria su justicta [ entonces é1 ya no les aywdaria, su justicia los
agarraria como una fiera para devorarios. La justicia se compara a unda
Jfrera ftequanij ; contra su accion destriuciora no ayudg pi pariente
amige | la justicia destruye a odos de igual manera. (op et :225)
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También se hace una alusion a los jueces, fecutlatoque, como “0jos”,
“mandibula”, “labios™ y “oidos™ de la ciudad ; lo que nos da algunas pistas para entender el
campo especifico de lo juridico en el pensamiento de los mexica, y por extension en el
mesoamericano. Aunque para ello es necesario seguir la linea de la lexicografia nahuatl y
las cadenas metaforicas de tal suerte que reconozcamos las formas que asume este campo
en el contexto de la cosmovision.

Estos seflalamientos en el trabajo de Johanna Broda me parecen importantes por
Sugerirnos caminos que s¢ pueden explorar entre los pueblos indios contemporanecs. La
fuerza de la imagen del sol como fuente de vida y de poder ha sido ya sefialada tanto para
los pueblos nahuas como para los mayas de los Altos de Chiapas ; o mismo podemos decir
de las referencias diversas a los arboles en la cosmovisién de nahuas y otomianos. Pero
hasta ahora tenemos todavia pistas y sugerencias que han comenzado a ser exploradas, con
resultados extremadamente sugerentes, mucho queda por recorrer, particularmente si
tenemos como fondo de referencia a la cosmovision mesoamericana. Lo que si es una
asignatura pendiente, y requiere diversas investigaciones, es la relativa a la justicia y el
derecho, aludida ya en la cita que hicimos del texto de J. Broda.

El estimulo y atractivo de la comparacion entre estos topicos procedentes de las
fuentes historicas y la situacibn de los pueblos contemporineos habra de llevar las
investigaciones de J. Broda a la etnografia; la comparacion rigurosa entre el material
etnografico y el etnohistérico abriria a [a discusidon vanos temas de importancia en la
cultura india contemporinea. Tal es el caso de la comparacion de las ceremonias de la
lluvia, en las que aparecen impresionantes aspectos que remiten a la continuidad de
concepciones y de practicas rituales, asi como también diversos y complejos procesos de
adaptacion y de reelaboracidn de las imposiciones procedentes del sistema colonial,
particularmente del cristianismo medieval que difunde el clero regular.

Si bien en sus primeros ensayos J. Broda se cifie a la temadtica etnohistorica,
posteriormente incluira material etnografico |, por ejemplo, en el trabajo presentade en el 44
Congreso Internacional de Americanistas, realizado en Manchester, en 1982, se refiere a la
fiesta de la Santa Cruz, a propésito del tema del calendaric mexica y de las ceremonias de

los meses en los que se abre ¢l ciclo agricola | y, apunta :
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--la fiesta de la Santa Cruz que se celebra...en las regiones indigenas de
Meéxico y Guatemala, es junto con el dia de los muertos aguella fiesta
catdlica que ha recogido mas elementos de la tradicién prehispdnica. Se
trala precisamente de una fiesta de la bendicion del maiz para la siembra y
del inicio del ciclo agricola de temporal, en la que se invoca, ademds de la
deidad del maiz, a la tierra y a las lluvias. La diosa prehispdnica del maiz,
Chicomecoatl, merge con la deidad de la tierra y ambas llegan a ser
personificadas en el simbolo catélico de la Samta Cruz (sin embargo,
generalmente se adoran cuatro cruces y su simbolismo dista mucho del
catdlico). Los lugares de culto son fuentes y rios, sobre todo, lo alto de
ciertos cerros donde los ritos mds importantes tienen lugar durante la noche
o al amarecer (Broda, J. 1983 :153).

Acude entonces a datos etnograficos procedentes de Guerrero y de Tlaxcala,
reunidos por otros investigadores y comienza asi a destacar aspectos cuiturales
fundamentales para el establecimiento de comparaciones que conduzcan 2 la definicion de
Procesos historicos de largo plazo, tal como el referente al culto a los cerros que aqui se
bosqueja, y a la identificacion de temas nucleares para la cosmovisién, como la oposicion
complementaria que se expresa en la distincion de las dos mitades que componen el ciclo
de fiestas : la que distingue la época lluviosa, Xopan, y aquella dominada por la sequia,
Tonalco , expresién de ta dualidad de opuestos “frio/caliente™ que permea la cosmovisién
mesoarmericana (op cit : 155, 156).

Sin embargo, donde encontramos ya un manejo amplio y muy sugerente de
datos etnograficos, en una estrategia metodoldgica que se plantea el estudio de la
Cosmovision mesoamericana, en una serie de comparaciones con datos procedentes de la
arqueclogia, la astronomia, la etnohistoriz, la geografia y otros campos, es en el ensayo que
Presenta en ¢l Simposio Arqueocastronomia y Etnoastronomia en Mesoamérica, organizado
en la UNAM, 1984 por la propia Johanna Broda, junto con Lucrecia Maupomé, astronoma,
¥ S lwaniszewski, arquedlogo. Este es un momento importante en el que se configura un
campo de investigacion con problemas especificos surgidos del entrecruzamiento de
diferentes ciencias , las cuales tienen en comun el reconocimiento de una cosmovisién que
Posee una extraordinaria complejidad y una gran profundidad historica, pero cuyas
Caracteristicas apenas comenzamos a bosquejar, planteandonos numerosos retos a futuro
(Broda, ], S lwaniszewski y L. Maupomé, editores, 1991).

En su ensavo Cosmovision v observacion de la naturaleza - el ejemplo del cufto

de fos cerros en Mesoameérica, 1 Broda (1991) realiza sus comparaciones entre los datos de
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la arqueologia y la etnohistoria y aquellos otros etnograficos airededor de cuairo ejes
teméticos, definidos a partir de una perspectiva etnoldgica que se sitGa en el pasado, es
decir ert los datos especificamente mesoamericanos . El planteamiento tedrico me parece
importante y sugerente, pues considera en primer lugar la observacién de la naturaleza,
como consecuencia de una practica que tiene en su base a la agricultura, esto llevaria al
desarrollo de un conocimiento cientifico en los campos de la astronomia, la arquitectura, 1a
medicing, la botdnica, la zoologia, entre los més evidentes ; aunque este acervo se habria de
presentar entramado en la cosmovision, de tal suerte que la experiencia de observar la
naturaleza constituye un proceso que nutre y vitaliza esa concepcion del mundo
configurada en el transcurso del tiempo.

El culto prehispdnico tenia una estrecha vinculacion con la observacion de
la naturaleza. De hecho, el punto de partida para el ritval era la
observacion de la naturaleza y una de sus principales motivaciones
subyacentes era In de controlar las manifestaciones contradictorias de estos
Jenomenos mediante los ritos... Uno de los temas mds apasionantes en el
estudio de la cosmovision prehispanica consiste en analizar precisamente la
relacion dialéctica que existia entre el desarrollo de la observacion concisa
de la naturaleza y su transformacion, a partir de cierfo punto, en mito y
religion (Broda, J. 1991 :462).

Ahora bien, las comparaciones que efectia J. Broda se apoyan en la premisa de
la existencia de una continuidad hasta nuestros dias de la cosmovision mesoamericana por
el mantenimiento de condiciones materiales de existencia semejantes, particulares al
campesinado indigena

En el culto de los cerros. de la tierra y del agua se han conservado tantos
elementos antiguos, precisamente, porque estos cultos expresan la relacion
de dependencia del campesinado tradicional con el medio ambiente en yue
vive, las adversidades del clima y la precariedad del cumplimiento de los
ciclos agricolas de temporal (op cit (464)

El primer eje de su trabajo es el que asume la perspectiva general
mesoamericana | el material etnografico correspondiente procede de los nahuas de la regian
de Zongolica y Huatusco, Veracruz, de los tlapanecas, de kekchies y quichés de Guatemala,

de los pipiles de El Salvador y de los tzotziles de Chiapas.

Este material comparativo nos da una perspectiva mas amplia para
entencer el papel de los tlalogue mexica como sefiores de los cerros v de g
lnvia, que vivian en o alto de las montaias. También los tlaloque sp
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vinculaban intimamente con la agricultura, y eran considerados los duefios
originales del maiz y de los demds alimentos (op cit :471).

El segundo eje tiene como escenario la Cuenca de México y el reconocimiento
de una geografia sagrada que tiene entre sus referentes importantes los volcanes y los
cerros mas prominentes ; aqui acude a la arqueoastronomia y con ello al sefialamiento de
coordenadas establecidas por la observacion del movimiento del sol y de los astros cuyos
ciclos se marcan en el paisaje ; tal es, por ¢jemplo, el alineamiento visual entre el cerro
Tepetzintli, zhora conocido como Pefién de los Bafios, y el Cerro de la Estrella, por una
parte, y la cima del cerro Tliloc, por la otra. Si bien este alineamiento es sefialado
originalmente por un destacado geografo aleman, Franz Tichy, J. Broda habria de
investigar las significaciones ceremoniales de tales lugares y encontrarse asi con muy
sugerentes datos de la arqueologia v la etnohistoria, los que le conducen a buscar la
informacién etnografica, sea en los pocos trabajos que se han hecho al respecto, o bien por
su propia investigacidon sobre el terreno, como lo indican las referencias 2 sus notas de
campao.

E! tercer ¢je de las comparaciones es un viejo tema; de los primeros en ser
serfalados en sus trabajos previos, el de la flesta de la Santa Cruz. Acude entonces a los
datos etnograficos de los nahuas de Guerrero en los que analiza la compleja significacién
de las cruces cristianas, como sintesis de caractenisticas de la cosmovisidn mesoamericana
y del ¢ristianismo, y que constituyen parte del culto a los cerros y al agua.

La fiesta de la Sania Cruz demuestra la sobrevivencia hasta la actualidad de
este importante nexo entre los ritos de la siembra, la lluvia y los cerros... EI
prototipo e estos ritos actuales en los que los cerros, las barrancas, las
cuevas y los manantiales juegan un papel tan importante, se encuentra
precisamertte en la flesta del cerro Tldloc celebrada en Huey Tozoztii por
los goberncntes de la Triple Alianza (op cit :477).

Finalmente, el cuarto eje se define por el estudio que hace la propia J. Broda de
las ofrendas encontradas en ias excavaciones del Templo Mayor del Centro Histérico de la
Ciudad de México, en Jas que aparece una relacidn muy sugerente entre los cervos, el mar y
las cuevas. de la civilizacion mesoamericana (op cit 481),

En esta direccion resulta muy sugerente la relacion que establece, por los datos

etnograficos, entre diversas referencias a los “tigres”, con ¢l agua y las cuevas A partir de
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datos recogidos en Olinala, antiguo pueblo nahua, en los que se consigna la existencia de
un pozo cuya agua tiene un remolino y que “ruge” al principio y al final de la temporada de
Nuvias.

En cierta manera, el rugido de los tigres pertenece al mismo complejo de
conceptos, asocidndose con la noche, la humedad, la lluvia, el trueno -y el
mar. La danza de los tigres, ademas, sigue jugando un importante popel en
esta region nahua de Guerrero, y se baila en abrillmayo y en
septiembre/octubre (op cit :483).

Recordemos que en la cultura nahua, segun lo indicara Sybille de Pury (1997),
la fiera por antonomasia es el “tigre” o jaguar, expresion densa de las concepciones
espagio-temporales, asi como con la nocién de persona, expresada ricamente en la tematica
del “nabualismo”. Si las manchas del jaguar simbolizan el tiempo-espacio, el
englobamiento manifestado en el rostro que emerge de sus fauces, y las fauces mismas,
aluden al lado oscuro, y himedo, de la oposicion frio caliente. Asi lo muestra, por una parte
la composicion del glifo nahua para pueblo, alfepet!, en que se conjuga la figura de un cerro
con una cueva con fauces.

En la iconografia mesoamericana las fouces del monstruo de la tierra
ocupan un lugar importante -entre los ejemplos mds tempranos figuran ef
relieve de Chalcatzingo, Morelas, algunas extelas de fzapa y varios aftares
olmecas—ademds, estas fauces se encuentran intimamente vinculadas con la
arguitectura de templos tanto del altiplano central como del drea maya.. Fi
interiar de lus templos con entrada de fauces parece simbolizar, una cueva
-lugar de ritos de pasaje. del origen de los ancestros y de la legitimacion
de los grupos émicos. Mientras que ef templo —la pirdmide imitaba lu
Jorma del cerro, los recintos custodiados por las fauces del monsiruo
denotaban las entraias de la tierra repletas de agua. afimentos v riguezas,
devoradoras al mismo tiempo gue generadoras de la vida (op cit 489, 490)

Un avance en esta linea de reflexidon habria de darse posteriormente por fa
propia Johanna Broda al centrar ¢l trabajo en el reconocimiento de especialistas cuyas
caracteristicas, y denominaciones, los vinculan directamente con sus homologos de las
sociedades mesoamericanas de los valles centrales y la Cuenca de México. En efecto,
siguiendo el culto a los cerros y al agua, asi como la ritualizacian de los ciclos agricolas.
habria de plantearse el recoger material etnografico y convocar a los estudiosos del tema a
una reunion académica en la gue, como la de arquecastronomia, se funda un campo de

mvestigacion etnolégica en el cual se manela un rico v diverso material ctnografico
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comparativo de diferentes regiones, todas ellas dentro del eje volcanico. El Simposio de
Graniceros se realiza en abril de 1994, en EI Colegio Mexiquense (Albores, B. y J. Broda,
coordinadoras, 1997).

Uno de los pocos antecedentes etnograficos sobre el tema de los especialistas
que “trabajan con el tiempo™ es el articilo de Guitlermo Bonfil (1968) sobre los graniceros
de la Sierra Nevada, a quienes encuentra a raiz de sus investigaciones en Amecameca. Ahi
sefiala la existencia de un ciclo ritual relacionado con la lluvia en el que se realizan
céTemonias en cuevas ; esta practica se reconoce en los pueblos de la ladera occidental de la
sierra. Los graniceros, o “trabajadores temporalefios”, como también se llaman, se
organizan en corporaciones que ticnen como referente un sitio de culto ; entre ellos existe
una jerarquia compuesta por los Mayores, de quienes el mas antiguo es llamado “Caporal”,
y poseen una investidura sacerdotal expresada en la direccion de las ceremonias y en sus
atributos espiriturales, los Oradores, que dirigen el canto de alabanzas, y los Discipulos
{Bonfil, G. 1968 -103)

Un dato muy sugerente mencionado por Bonfil es la semejanza en la
organizacion de los graniceros con la Danza Azteca de la Gran Tenochtitlan, que
posiblemente se refiere a los mas conocidos como Concheros, los que tienen una presencia
notable en los pueblos de la Cuenca de México y se vinculan con extensos ciclos rituales
que remiten a la geografia sagrada de raiz mesoamericana (op cit:109). Por otro lado, en las
caracieristicas de estos especialistas aparece el fenémeno del nahualismo, lo que apunta a
una de las mas importanies tematicas relacionadas con la cosmovision, como ya lo indicara
ampliamente Alfredo Lopez Austin (1980).

Asi que habrian de pasar un poco mas de veinticinco ahios para que el tema
fuera recuperado y planteado en el marco de las investigaciones en torno a la cosmovision ;
en mi opinion la imporiancia de este acontecimiento radica en el hecho de reconocer un
complejo ceremonial indudablemente vinculado con los rituales mesoamericanos
reportados por los cronistas espafioles del siglo XVI, y con un culto que ya ). Broda nos
habia sefialado con abundancia de datos Pero sobre wodo, encontramos aqut una serie de
practicas v de creencias en las que observamos con mayor claridad el proceso de
elaboracion v reinterpretacion de las tenaces influencias del cristianismo desde la

perspectiva de la cosmovision mesoamericana | el glemento clave es la determinacion que
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ejerce la especificidad de la agricultura centrada en el cultivo del maiz. Por Gltimo, y de no
menor importancia, ¢s el conjunto de caracteristicas que definen a los graniceros y que los
sithan como los mantenedores y difusores de una tradicidn intelectual definitivamente
mesoamericana ; por su funcion sacerdotal poseen un prestigio y una calidad dirigente que
les otosga un papel fundamental en la reproduccion de la identidad étnica de sus pueblos.

El simposio de graniceros habriz de mostrar la presencia de estos trabajadores
del tiempo en una extensa regidn que tiene comg referentes destacados a los volcanes
Iztaccihuatl, Popocatépetl, Nevado de Toluca, Pico de Orizaba, Cofre de Perote y La
Malinche, que muestran caracteristicas altamente significativas para la cosmoviston
mesoamericana, como son las cuevas, los diversos depdsitos de agua, su condicion de
marcadores en el paisaje, pero sobre todo la presencia de un complejo de procesos
meteorologicos que son particulares e inciden decisivamente en las pricticas agricolas y en
la cultura de las poblaciones asentadas en sus alrededores. Como escriben B. Albores y I.
Broda, editoras del volumen, el tema de los graniceros constituye una verdadera “mina de
oro”, pues

proporciona riguisimos datos sobre la cosmovision Iradicional, sobre
conceptos y creencias relacionadas con la observacion de la naturaleza y
del medio ambiente, sobre ritos calenddricos resabio del calendario
prehispénico mesoamericano, y sobre prdcticas rituales, estrechamente
vinctladas con las agricolas, a través de fas cuales se ha reproducido esta
ideologia tradicional o lo largo de los siglos (Albores, B. y J Broda
1997 :17).

A los graniceros se les conoce con diferentes denominaciones regionales, por
ejemplo en el estado de Morelos se les llama claclasquis y ahuagues ; en cambio en los
pueblos del Valle de Toluca son ahuizotes y quicazcles ; y en los pueblos del Cofre de
Perote son flamatines ;, pero todos ellos comparten atributos rituales semejantes que los
distinguen de otros especialistas mas ampliamente conocidos, como curanderos, brujos,
chamanes y yerbateros, aunque comparten también algunos rasgos comunes por su
articulacién a la cosmovision mesoamericana. Sin embargo, el rasgo mas notable y
especifico es el que hayan sido golpeados por el rayo, como ya lo habia sefalado G Bonfil
en el articulo citado, € iniciados en su prictica particular a través de una ceremonia

conducida por Jos miembros de la corporacién correspondiente
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En ei ciclo ceremonial realizado por los graniceros se sefialan aguellas fechas
significativas que se relacionan con las pricticas agricolas y con la cosmovisién de tal
manera que muchas de sus caracteristicas, en tanto corresponden a condiciones ambientales
y 2 especificidades tecnoldgicas que han permanecido mids o menos constantes, son
rastreables a un pasado que se remonta a los principios de la agricultura, por una parte, y a
la configuracién del irea cultural mesoamericana ; asi, en relacion a las articulaciones
complejas entre astronomia y ritual, J, Broda apunta

En la emografia actual se pueden detectar numerosas referencias simbolicas
¥ rituales a estos elementos de la estructura prehispanica del calendario
agricola. También coincide con una de las orientaciones mds importanies
que han sido observadas en la arqueoastronomia mesoamericana ! la
“direccion sagrada teotitmacana” de 15°-16°. que también esid presente en
otros sitios, y corresponde exactamente a estas fechas (abrif 30 y octubre
30). Ademds proporciona una division del ario en 260+ 103 dias que tenian
urra gran importancia ritual en el calendario prehispdnico y estaba basado
en el ciclo agricola y de las estaciones (Broda, J. 1997 :71).

Esta misma autora, y otros colaboradores del volumen, han destacado la
importancia del ritual para el sefialamiento de las dos grandes temporadas de que estd
compuesto el afio ; la de secas y la de lluvias, siendo esta segunda Ia que concentra las
diversas ceremonias realizadas por los “temporaleros”™.

De acuerdo con datos reumdos en Morelos, los graniceros 0 claclasquis
reconocen su condicion sagrada, el ongen del llamado gue los convierte en “sefialados™,
por la sobrevivencia a una enfermedad que los haya puesto a las mismas puertas de la
muerte, o también por un revelacion tenida en los suefios , pero la prueba decisiva es la
accion divina del rayo y las marcas dejadas en el cuerpo (Paulo Maya, A. 1997 :258, 260}
Estas marcas pueden tener la forma de una cruz, de un circulo o bien de la imagen de la
virgen de Guadalupe o del Sefior de Chalma ; incluso puede indicarse el efecto del rayo por
¢! deposiio de un objeto sagrado de tipo vegetal o animal en las prendas de vestir ; como se
consigna para el Valle de Toluca (Albores, B. 1997 :391).

Aun cuando la informacion sobre los graniceros procede fundamentzlmente de
pueblos nahuas. y sus diversos nombres asi nos lo dejan ver, en el simposio citado se
presento una muy sugerente relacion sobre estos especialistas en un puebio otomi del Valle

de Toluca, Tilapa. en donde se encuentran varias especialidades, en su condicién de

curanderas Organizados en una corporacion, su actividad ntual estaba marcada por
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restricciones alimenticias y sexuales ligadas a las dos temporadas de que se compone el
ciclo agricola. Y lo que parece una pista muy atractiva es el vinculo con las danzas :

El papel que juega la mitsica entre los grupos de graniceros es importanie,
Yya que éstos estan ligados de forma directa o indirecta con los grupos de
danzantes; los capitanes de danza por lo general consultan de manera
directa a los graniceros, e inclusive pueden ser graniceros. Los grupos de
danzantes estaban dedicados al Sefior de Chalma, a Santiago Apostol y a la
Virgen de Guadalupe. A fines de los sesenta y principios de Ios setenta los
concheros eran mads fuertes entre los otomies que enire los nahuas, y los
danzantes se sentian ligados o dependientes de las vrganizaciones de esta
misma indole, que segin ellos tenian su sede en Querétaro. Los grupos de
danzantes nakuas, si bien tenian contacto con los otomies, no dejaban de
verlos como grupos de segunda, 0 como personas de menor condicion
social...(Schumann, Q. 1997 :308).

Del conjunto de trabajos reunidos en el volumen del simposio de graniceros
destacan dos ensayos, referidos a dos poblaciones de la region lacustre del Valle de Toluca,
que constituyen sendas aportaciones al tema de la etnografia de la cosmovision, en ambos
se continla la perspectiva disefiada por J. Broda sobre los rituales agricolas, privilegiandose
la investigacion etnografica y revelando muy ricas vetas para futuros trabajos . Uno es el
texto que transcribe las palabras y reflexiones de un notable ahuizote de Xalatlaco, con lo
que podemos sentir de cerca a una de estos pensadores indios. El otro ensayo describe e
ciclo ritval de una corporacion de graniceros, de Texcalyacac, en el que tiene un papel
central la peregrinacién a un volean, el Olotepec, y sefala el significado profundamente
mesoamericano del ciclo de fiestas cuya importancia se debe a la posicion que ocupan en
relacién al movimiento del sol a lo larpo del afio y al sefalamiento de puntos significativos
en su recorrido. Pero veamnos algunos detalles relevantes.

Don Gregorio Garcia Diaz era uno de los mas importantes ahuizotes de
Xalatlaco ; originario del barrio de donde proceden estos especialistas, el de San Jjuan,
santo considerado como “dador del agua”.

En Xolotlaco...se Homa aehuizotes a aguellas personas que han sido
“golpeadas " o “atropelladas” por el rayo y han recibido de este moda ef
don divino de “trabajar " durante el temporal protegiendo las milpas de los
fendmenos meteorologicos que puedan ponerlas en peligro : el granizo, “la
cola de agua”, “el remolino”, “la tempestad” o la sequin. Fstas personas
estdn facuitadas, ademds, para curar de aires. Las razones que explican sus
poderes se vinculan con la relacion que para elfos existe enire ef llamado de
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Dios a cumplir esas funciones, y las transformaciones del aguq... (Gonzilez,
S. 1997 :316).

Don Goyito, ademas, dirigia la danza de Los Lobitos, nombre local de un tipo
muy extendido y significativo para el ritual de Huvias, la Danza del Tecudn o Jaguar,
originaria de Morelos y Guerrero, cuyo largo parlamento esta en nahuatl (op cit :322).

Los ahuizotes de Xalatlaco van dos veces al afio a Chalma : el Gltimo dia de
abril, para “pedir el arma” con la que protegeran las milpas de las amenazas del temporal.
En 1a temporada lluviosa es cuando ejercen sus funciones y se someten a varias
restricciones, come la alimenticia y la sexual. El 29 de septiembre regresan a Chalma a
“entregar el arma

Una parte importante de los rituales realizados por estos graniceros es el de las
“reverencias”,

rogativas, siempre en ndhuatl, en las que se va nombrando a cada cerro,
canitadas con acompaiiamiento de violin y guitarra y con movimientos de
darza que sélo se realizaban en los rituales de los ahuizotes : se daban
patadas v brincos, haciendo fuerza con un pie y luego con el otro. "Se azota
uno, le brinca. Hacemos asi con el pie, como si estuviera cayendo el rayo”,
dice don Goyvo para describir estos movimientos... Tan poderosos cree don
(o a estos movimienios, que luego de mostrarmelos piensa gue enseguida
Hoverd, v enciende un cigarrillo. Con estas “reverencias’ los ahuizotes
cuterraban una “reliquia” en Vel corazon del cerro”, que creian tenia el
poder de defender las milpas del granizo v la tempestad... (op cit :328).

El 3 de mayo es considerado el dia del “santo del arbol”™, cuando se le adorna v
s¢ le venera, “porque Nuestro Sefior Jesueristo murid en un palo™ Los ahuizotes poseen la
virtud de curar los aires, los que se encuentran en ciertos lugares peligrosos y se introducen
en el cuerpo de algunas personas “endulzindoles™ la sangre. La expulsion de los aires se
logra con yerbas especiales

De las diversas reflexiones y opiniones expresadas por don Goyito, nos dice
Soledad Gonzalez

ol concihe el mundo en un perpetwo  estado  de  movimienio y
transformacion © loy elemenios de la naturaleza se humanizan y los seres
humunos regresan u wn estado natural con la muerte, de la misma manera
que el arbol suelta su resuello, gue se convierte en lublina, que alimenta af
maiz. gue el hombre come y forma parte de su carme, hasia gue muere y e
devorade por la tivrra. Lo nocian de Dios es mes bien lepana, pues el irato
de oy serey fmanos, v de los ahizotes en parﬂcn/crr, ey mas directo v
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constante con sus intermediarios : los santos, la virgen, los dngeles y
serafines, los demonios. Sobre estos tres uiltimos...los considera idénticos a
los aires, duefios del agua. En su lucha contra el granizo, ia cola de agua y
la tempestad, don Goyo invoca en ndhuatl a los santos, dangeles, demonios y
voicanes en plano de total igualdad..Se trata de fuerzas que podriamos
Hamar ciegas, amorales, que los ahuizotes tienen el poder de guiar para
evitar gue hagan dafio a los seres humanos (op cit :352,353).

Por su parte, Beatriz Albores al referirse a la corporacion de graniceros o

“quiacazcles”

de Texcalyacac, apunta que a principios de los afios noventa estaba

compuesta por quince personas. Uno de los rituales fundamentales para la iniciacion del

granicero era la peregrinacion al santuario def Olotepec. Aqui el “templo™ se compone de

ires lugares lamados El Sumidero o Joya, el Aliar de las Tres Cruces y La Compuerta.

El

La primera ceremonia que se celebra en el santuario. el 14 de agosto, es el
flamado “recibimiento”. El iniciado sube hasta el Altar de las Cruces, en
compaiiia de los pobladores de Texcalyacac. Enire éstos van sus familiares,
amigos, conocidos y, fundamentalmente, el que fungird como padrino suyo,
quien le entrega un cristo con el que el granicero trabajard en el control de
los meteoros y en las curaciones. En ocasion de recibir la “potestad”, el
“elegido™ lleva cohetones y cera, para utilizarlos en los ritos que se
efecttian en el altar, en las piedras del crater —el Toro y el Pescado—y en la
Compuerta. También sube comestibles para la “ofrenda” y para el
“convivio” (Albores, B. 1997 397}

ciclo ceremonial esta compuesto de cuatro gjes : 1) el del culto a los santos,

jue tiene una insiancia comunitana y otra situada en los bastios, a cargo de la jerarguia

civico-religiosa ; 2) ei del culto a los muertos o antepasados ; 3) el del ciclo agricola ; y 4)

el del ciclo de vida. En este conjunto ¢ceremonial B. Albores destaca la presencia de cuatro

fiestas fijas - la de] 2-3 de mayo, la del 14-15 de agosto, la del 1-2 de noviembre y la del 2

de febrero, las que se asocian con las posiciones del sol en los salsticios y equinoccios.

Estas cuatro fiestas son relacionadas poer la autora con el concepto desarrollado por Alfredo

Lopez Austin

fundamental

para la cosmovisibn mespamericana, la de “arbol césmico™ come imagen

las cuatro fiesias en cruz delimitan la parte nuclear del culto a los cerros, la
fluvia, la fecundidad y los mantenimientos, circunscribiendo, en iérminos
esgucturales, los blogues de la siembra y cosecha del maiz. No obsiante, en
un sentido mas amplio, las cuatro fiestas de febrero, mayo, agosio y
noviembre, marcan la ubicacion espacio-temporal de los drboles cosmicos y
del ceremomal cuddruple concatenadao para propiciar la comtinuidad el
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orden universal. La actividad de estos especialistas rituales es pues
Jundamental para mantener levantados los postes que sostienen el cielo, es
decir, para evitar su caida y, por ende, el colapso del mundo (op cit :406-
407).

El estudio de los rituales agricolas en sus relaciones diversas con la
cosmovision, en pueblos indios contemporaneos, habria de continuarse con mayor
amplitud y profundidad en dos investigaciones etnogrificas dirigidas por J. Broda, una
realizada entre los nahuas de Guerrero por Eustaquio Celestino, y otra entre los huicholes
orientales por Johannes Neurath; en ambas el eje del andlisis lo constituye el ciclo
ceremonial relacionado directamente con las etapas del trabajo agricola.

En San Juan Tetelcingo encontrames un contraste ritual entre dos instancias de
organizacion social, la comunitaria, en la que estan empefiadas las autoridades del pueblo, y
una particular, llamada en nahuatl ixcotian, que se refiere a la realizacidn del ritual por un
grupo de parentesco , aunque ambos grupos despliepan su actividad ritual en el mismo
escenario, y en ocasiones complementariamente, la diferencia se sefiala explicitamente. Por
otra parte, el ceremonial correspondiente se compone de tres grandes fiestas que implican
muy ricas ofrendas y una intensa y compleja actividad, todo ello teniendo como escenario
la iglesia y los cerros sagrados que limitan al pueblo, y a los que se peregrina para realizar
las ofrendas en su cima. Tales fiestas son la de la Santa Cruz, la de la Ascencion y [a de
AXilocruz (Celestino, E. 1997).

E! mismo coniraste riiual entre dos instancias orpamzativas habria de ser
refenido por J. Neurath (1998) entre los huicholes de Santa Catarina Cuexcomatitan, en el
estado de Jalisco, donde por una parte describe el ciclo ceremonial en asentamientos
compuestos por grupos de parentesco, rancherias en cuyo centro ceremonial se rinde culto a
los ancestros propios, simbolizados en el interior de la construccién conocida como xiriki.
Por |a otra parte, remite al ceremonial comuaitario, mucho mas complejo y especiacular,
en cuyo corazdn ceremonial se encuentran diversas construcciones, siendo la mas
importante ia llamada fuki, que tiene una estructura circular. Una tercera instancia, de
caracter territorial, como lo es también la que es referida por un fukipa, es la cabecera
administrativa, que corresponde al asentamiento de las autoridades municipales y estatales,
tanto de caracter politico como religioso. Aqui, el ceremonial religioso expresa la

conjuncidn y sintesis viva de la tradicion cultural huichola y de la nacional, en la que
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domina la presencia de origen hispano y con ella Ia del catolicismo ; esto se advierte en el
carcter diferencial y contrastado del ciclo ceremonial,

Este es un contraste muy frecuente en los pueblos de raiz mesoamericana ; es
decir la vigencia de formas de organizacién y de creencias profindamente entramadas en
una cosmovision que expresa su complejidad y especificidad en una lengua amerindia, en
los asentamientos ligados directamente al trabajo agricola y a la vida cotidiana, frente a
otras que han resultado de la imposicion politica y religiosa colonial, en un centro
administrativo fandado en el proceso mismo de dominio y que se continiia hasta nuestros
dias, pero que también se sujeta al lento movimiento de elaboracion y reinterpratacion
desde la cosmovision mesoamericana, resultando asi en dos versiones de una cultura que en
la montaiia es abiertamente india y en la cabecera lo es de manera encubierta,

La fuerza y la vigencia de la tradicidn mesoamericana en la cultura huichola se
debe tanto a la tardia colonizacidn por parte de los espafioles, como a diversos periodos en
que las presiones exteriores se han reducido a su minima expresidn, como durante el
movimiento politico-militar encabezado por Manuel Lozada, el Tigre de Alica, en el
pasado siglo XIX. Pero sobre todo, a la continuidad de una practica agricola centrada en el
cultivo del maiz y en la reproduccién de la antigua cosmovision construida en torno a su
forma de vida ; la que, por otra parte tiene un poderoso referente en el paisaje vy, sobre todo,
en un elaborado ritual que recrea los origenes y el orden ético de los huicholes sintetizados
en una muy densa y rica mitologia. Todo esto es descrito minuciosamente por J. Neurath, a
lo largo de una compleja trama que recurre los vernicuetos del mito y a las elaboradas
operaciones que implica un activo y expresivo ritual que abarca todo el afio, y marca los
momentos significativos que componen el ciclo anual,

La fiesta comunitaria por excelencia es el mitote, conjuncion de danza, cantos,
recorridos rituales, comidas y bebidas colectivas, que tiene como espacio significativo las
diversas construcciones del centro ceremonial, pero sobre todo el templo circular, el ruki.
De la importancia de esta fiesta para toda 1a region del Gran Nayar nos dice }. Neurath

Fi ruki es una imagen del universo. Asi, junto con el estudia comparativo de
los cantos y danzas rituales, el andlisis de los templos y patios de mitote
demuestra que las fiestas neixa del tukipa hichol, los mitotes coras y las
[fiestas xuravet de los mexicaneros tienen una estructura comun y deben
considerarse paries de un mismo sistema de transformaciones (Neurath, ]
1998 :167)
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la construccidon ceremonial mas importante en todo el Nayar es la Casa
Grande, 1a que se llama en el nihuat] regional, antigua lingua franca, caflifuey. Su referente
es, en algunos lugares, la construccion que funciona como sede de las autoridades politico-
religiosas de la comunidad, en otros el fuki. Este edificic o Casa Grande expresa
vividamente las concepciones espaciales de los huicholes, las que, por cierto tienen el
carécter englobante que Sybille de Pury mostrara para los pueblos nahuas ; como lo explica
J. Neurath :

Tanto el ki, como el tkipa son representaciones o modelos
arquitectonicos del universo, escenografias del drama mitico-cosmico-
ritual. El mundo entero se confunde con una simple aldea, ésta con su
propio templo, y éste con una casa particular o una jicara. El universo
-Riekari—es el conjunito de todos los ranchos y, a la vez, una tnica gran
casa del tipo callihuey (op cit | 156).

A partir de esta concepcion que estructura el espacio desde un centro que tiene
unz calidad dinamica al dotar de significaciones culturales propias a todo el entomno fisico,
se define una geografia sagrada en la que los lugares de culto, tales como piedras y rocas,
cuevas, lagunas y ojos de agua, ¢l mar mismo, son vistos como la sede de los antepasados

En wempos miticos, a través de sus sacrificios y autosacrificios, los
amtepasados pudieron enconirar “nuestro corazon” (teiyari), concepto que

podemos traducir como “alcarzar un ser verdadero” o “genuino”, la
calidad de hombres-dioses o iniciados. A la vez, los antepasados se
transformaron en cosas que sus descendientes necesitaban para vivir : agua
{en sus diferentes formas), maiz y otras plantas alimenticias, el sol, venados
¥ ofros amimales, tabaco y peyote. Asi se entiende como todos estos
elementos de la naturaleza, aunque tengan una apariencia diferente de los
seres humanos, “en realidad” son “gente " (op cit 1159).

Este espacio significativo, vivo pues, se extiende a través de las
peregrinaciones, las cuales a su vez estan precisamente articuladas a los momentos y el
ritmo cosmico, del cicle ceremonial En las peregrinaciones cada sitio de descanso, e
inclusive el paisaje mismo que se domina, estan marcados por episodios rituales ; las
autoridades locales, particularmente los funcionarios Hamados kawirerutsixi, son los que
conocen las rutas v los gue narran la mitologia inscrita en el paisaje. por eso, dice J
Neurath, en algin otro lugar, estos especialistas deben poscer, para desempefiar

eficazmente sus funciones. una cxcelente memoria.
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Los sacrificios cosmogdnicos de los ancestros dieron origen al sistema de
intercambios rituales que ocupan gran parte de la actividad religiosa de los
huicholes. La interaccion reciproca entre los comuneros vivos y sus
antepasados deificados, es decir, entre los centros ceremoniales y los
diferentes lugares sagrados del paisaje, se mantiene a través de dos
movimienlos opuestos : del centro a la periferia, y de la periferia al centro.
Por esta razon, fiestas y peregrinaciones siempre van juntas. Por una parle,
se invita a los dioses, que vienen de sus moradas, para asistir a las fiestas.
Después, en las peregrinaciones, se visita a los mismos dioses en los lugares
sagrados donde residen {loc cit}.

Asi, cada comunidad constituye un centro cdsmico; su especificidad se
expresa, en el paisaje, por la existencia de un “cerro patronal” que lleva el misme nombre
del pueblo.

La calidad profundamente existencial del cultive del maiz se expresa en la
estrecha relacion que existe entre los rituales agricolas y aquellos otros refativos al ciclo de
vida, de tal suerte que [as grandes fiestas sen también el momento de ritos de iniciacion. En
el contraste, asentado profundamente en la cosmovision mesoamericana, entre la temporada
de secas y la lluviosa, ésta (ltima esta asociada, entre los huicholes, con la infancia. A los
nifios, dice J. Neurath, se les relaciona con los elotes, las calabazas tiermas, las flores y los
frijoies, asi como con ias nubes y la luvia {op cit :265). Por otra parte, el propio trabajo
agricola posee una condicién densamente ritual, tanto por su vinculo con la tierra como por
ser parte del intercambio ritual con los dioses.

Sembrando se establece una relacion de pareja con la tierra —e¢l acto de la
nixtamalizacion y de la coccion del maiz implica una rmieva separacion entre
hombres y dioses de la naturaleza. Simbolicamente, el consumo de los
primeros elotes implica nada menos que matar al hijo del cultivador y de la
tierra. A través de la logica social del intercambio reciproco de dones... y de
las obligaciones mutuas, la religion huichola contempla comprometer a las
deidades a sacrificarse en beneficio de los humanos. Es por los esfuerzas y
los sacrificios de sus cultivadores, que el maiz estd dispuesto a morir y ser
consumido {(op cit 1122}

El ciclo ceremonial comunitariao huichol esta compuesto de tres grandes fiestas
o mitotes, neixa como s¢ les llama en la lengua propia El ciclo comienza con la
peregrinacion a Wirtkuta, el viaje que emprenden los peyoteros a la zona desértica del Real
del Catorce, en San Luis Potost. A su regreso se realiza el primer mitote, Aikuli neixa, que

marca la transicion entre la época seca y la lluviosa.
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En comparacién con las sencillas ceremonias de xiriki, lus fiestas agricolas
iniciatorias del tukipa son mecanismos sociales mucho mds poderosos.
Aqui, los ataques de las fuerzas que representan el orden ancestral, en
contra de los aspecios vitales, salvajes y cabticos de la existencia...son
mucho mds pronunciados, sobre todo, porque implican mayores o mds
imensas prdcticas de austeridad y autosacrificio cosmogdnico. Por otra
parte, es en las fases liminales de fiestas como Hikuli Neixa donde se crea
urr caos de tales dimensiones que, efectivamente, todos los participantes
Pierden la nocion del tiempo y del espacio. Todos los roles se invierten y los
mitoteros se vuelven parte del mundo de los dioses; desvanece la
concepcion empirica del cosmos y, sobre sus ruinas, se construye un
complejo edificio ideologico... Finalmente, las personas que ya forman parte
del mundo de los ancestros no regresan simplemente a la cotidianidad, sino
la reconguistan. La sintesis violenta de los opuestos establece la jerarquia
entre el mundo de los dioses y la vitalidad negada (Neurath, J. 1998 :271).

Estas fiestas son asumidas con una extrema responsabilidad pues los huicholes
consideran que, dado que viven en el “centro del universo™ tienen la obligacién de
mantener al cosmos en movimiento, sobre tode porque los “mestizos™ no lo hacen, ni los
otros pueblos indios siguen las normas consideradas por los huicholes como eficaces.

En la “fiesta del peyote”, hikuli neixa, los peyoteros que hicieron el viaje a
Wirikuta, por el que poseen una condicién sagrada que los hace un tanto peligrosos, y
temidos, pues representan a los ancestros deificados, se reintegran a la comunidad en un
ritual en el que se transforman en una serpiente de nubes, hasku. Como lo apunta J.
Neurath, la danza del peyote es la mas compleja, por la polisemia de su simbolismo. En el
mitote se expresa la analogia entre los venados y las serpientes de lluvia, los cuales se
entregan a los hombres ame la pureza lograda a través del autasacrificio. “El mensaje es
que la fertilidad depende de actividades como la peregrinacién a Wirikuta y la caceria del
venado™ (op cit 1298).

La segunda fiesta grande del tukipa es la [lamada Nemawita Neixa, en la que se
realiza la peticién de luvia ; en ella tiene un pape! central una larga antorcha hecha de
astillas de ocote, a la que se llama hauri.

Ex evidente que los ritos relacionados con la aniorcha de ocote tienen
importantes connotaciones sexuales. Sabemos que el hauri es una
representacion del arbol cosmico y, vhservando los rites, no cabe duda que
se frata, ademds, de un simbolo falico. Como lo demaostro Jacques Galinier
en el contexto mesoamericano no es raro que el simbolo del arbol cdsmico
se identifigue con el falo v, por supmesto, con la coa Lo gue sucede duranie
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el baile de Namawita Neixa es una representacion simbolica de un coito,
Cada vez al terminar las procesiones, se mete el “drbol césmico” al interior
del tuki, que es un espacio de claras asociaciones femeninas. El axis mundi
copula con la tierra. En el interior del tuki, se levanta la antorcha
encendida y los dioses de la lluvia bailan alrededor de ella. Cuando se baja
la antorcha, se le apaga con una luvia que son las pisadas de los danzantes
Nia'ariwamete. Aparte de representar la lluvia, los danzantes personifican
el flujo vaginal del tuki, Asi apagan el fuego del axis mundi. La llegada de
las aguas se equipara con un orgasmo, pero no solamente ese . las deidades
Jemeninas destruyen el falo. La copulacion del hauri con la tierra termina
con una castracion. El motivo de la vagina dentata que aparece en olros
contextos mitoldgicos del Gran Nayar puede relacionarse con esta
escenificacion ritual. Segun la logica de los conflictos cosmicos, el
atardecer del aiio implica un triunfo (momentdneo) de las fuerzas oscuras
(op cit :320).

La tercera fiesta grande, Tarei Neixa, realizada a finales de octubre, cierra la
temporada de lluvias ; también se le conoce como la “fiesta del elote” o la “fiesta del
tambor”. Es cuando se despide a los dioses de la lluvia y se les presenta elotes y calabazas
junto con infantes menores de cinco afios.

Los nifios realizan peregrinaciones simbdlicas al cerro Paritek+a en el
oriente y al mar en el poniente, lo que constituye un primer rito comunitario
de paso para ellos ; de hecho, su ingrese a la sociedad huichola. Tatei Neixa
marca el momento en que los eloles se secan y se convierten en mazorcas, lo
que corresponde a cuande los rifios dejan ser como dioses de la lluvia y se
vuelven verdaderos seres lumanos (op cit :326).

En esta fiesta se marca también el principio de la mitad de sequia . se presentan
las personas que asumirin responsabilidades por un afio en la jeraquia politico-religiosa.
Para el mes de diciembre los peyoteros se dirigirin a Wirikuta, y el ciclo se reinicia. Ellos
expresan la concepcidn del sacrificio que domina la practica religiosa huichola.

La ideologia de sacrificio exige ascetismo y. hasia cierto grado, tiende a
despreciar lo placentero, espontdneo y cadtico de la vida (t+kari), es decir,
la sal y el sexo, la riqueza ganadera y lo mestizo, la costa, el mar y las
diosas de la fertilidad Al mismo tiempo, se cree que las practicas de
sacrificio y austeridad son necesarias para obtener fertilidad y vida (tukari).
Eso significa que las fuerzas que representan, para los huicholes, la
vitalidad directa y natural -los jovenes, las mujeres, las diosas - son
subordinados a wna autoridad ancestral y de orden superior. Las deidades
de “abgjo”, al igual que los mestizos y, anteriormente, los enemigos de
guerra, son los que quedan vencidos en las batallas cosmicas (op cit 337),
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253.La mesoamericanistica

Las investigaciones de los dos grupos académicos aqui considerados,
encabezados por Alfredo Lépez Austin y Johanna Broda, constituyen espacios de gran
importancia para el enriquecimiento de los estudios mesoamericanistas y pueden ser
calificados de etnologicos en tanto hacen un manejo amplio de comparaciones, tanto de
caricter espacial como temporal. En ambos grupos el punte de partida es una propuesta
tedrica expresada en el tratamiento sugerente de un tema especifico, las concepciones del
cuerpo humano y la cosmovisién entre los nahuas del Altiplano en el siglo XVI, para A,
Lépez Austin, y los rituales a los dioses de 1a Huvia y sus implicaciones sociales, politicas y
religiosas, en el marco de la cosmovision, para J. Broda . La perspectiva de largo plazo
implicada en el desarrollo de ambas propuestas obliga al manejo de datos de otras ramas de
la antropeologia y de otros campos de la ciencia, pero sobre todo establece como un
referente bisico de comparacion la cultura contemporanea de los pueblos indios, materia de
estudio de la etnografia.

Como lo indicamos antes, estos extremos referenciales de las comparaciones
trascienden los antiguos objetivos del quehacer antropolégico en Mesoamérica, como era la
reconstruceidn del pasado a partir de la etnografia, lo que implicaba considerar la cultura
de los pueblos indios como una sobrevivencia escasamente alierada por medio siglo de
dominio colonial. Ahora, en los trabajos de estos dos grupos académicos, hay una evidente
preocupacion por manejar con nigor las comparaciones, pero sobre todo, me parece, en
plantear la imporiancia estratégica de reconocer los procesos implicados en la
transformacidn de los pueblos indios ; es decir, en el reconocimiento de las continuidades,
de las rupturas y de las inovaciones fanto en un plano general, correspondiente z la
conceptualizacién de Mesoamérica, como en el regional.

Cada grupo académico ha creado espacios de didlogo a partir de los
plantezmientos de sus fundadores y lo gque encontramos ahora es la muy rica discusidn

sobre la cosmovision entre los pueblos nahuas de la serrania oriental, a partir de las
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propuestas de A. Lopez Austin, lo que nos ha dado una gama muy interesante de problemas
especificos y de comparaciones sugerentes, y algunas de ellas ciertamente inquietantes.

Es de llamar la atencion que el énfasis mayor surge de la tendencia a privilegiar
el campo de la salud y la enfermedad, con lo que la preocupacion por el cuerpo ocupa un
primer plano, pero el que tenga como trasfondo a la cosmovision le da un matiz y una
relevancia particular a los datos especificos.

En tanto, el grupo encabezado por J. Broda se ha orientado, en el caso de sus
reperrcusiones entre los etndgrafos, hacia las ciclos ceremoniales relacionados con la lluvia
en las comunidades india y al reconocimiento de algunos especialistas, como es el caso de
los ““graniceros™ o “trabajadores temporalefios”.

En este contexto se llevan a cabo muy sugerentes comparaciones con los datos
de la arqueologia y de {a etnchistoria, con lo que aparecen muy diversos problemas abiertos
a la investigacion, como es el caso de los calendarios y sus implicaciones astronémicas, por
un lado, y sociopoliticas y ceremontales, por ef otro.

Con ambas perspectivas se destacan problemas diversos que contribuyen a
delimitar la cosmovision como un paradigma para las investigaciones y se han establecido
temas oon una gran potencial teGrico, como es el del nahualismo, al que ambos grupos
aluden, unos a través de los sacerdotes-curanderos, otros de los especialistas temporalefios.

Finalmente, habra que destacar la creciente influencia de los trabajos del grupo
de J. Broda en las investigaciones etnograficas, puesto que hasta ahora el desarrollo mis
importante ha sido en los campos de la arqueologia y de la etnohistoria ; las tesis doctorales
de Eustaquio Celestino y de Johannes Neurath, dirigidas ambas por J. Broda, donde se
despliega una informacion etnografica sustancial centrada en una comunidad, nahua una y
huichola 1a otra, abren con mayor profundad la discusion sobre los rituales agricolas y su
papel en la reproduccién y mantenimiento de una cosmovisidn de raiz mescamericana, asi
comoe de una identidad étnica especifica

Cabe una aclaracion oportuna, lo que he llamado los “grupos académicos™ son
en estricto sentido coros polifonicos en fos que, a veces, se dan didloges entre maestra y
alumno que acaban madurando en colegas, pero otras veces es algun investigador que, sin
tener una relacion académica directa, decide incorporarse al coro y participar en las

discusiones ; lo que los define es aceptar un marco tedrico y conceptual comun
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Ahora bien, ambos grupos, a su vez, forman parte de una comunidad cientifica
mayor que tiene como base la discusién sobre los procesos historicos y culturales de
Mesoamérica, a partir de 1a onginal propuesta de Paul Kirchhoff y del grupo que configura
la problematica antropologica.
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26. La mitad del mundo: la cosmovisidon otomi

La obra etnolégica de Jacques Galinier constituye uno de los trabajos
fundamentales para el conocimiento de los pueblos otomies contemporaneos, tanto por lo
que se refiere a la descripcion etnografica, consistente en una muy rica documentacién con
una perspectiva regional, como a su propuesta tedrica, en la que ha hecho un planteamiento
novedoso que abre perspectivas muy sugerentes para conocer la cultura de los pueblos
mesoamericano$ en sus propios términos, es decir a partir de categorias y
conceptualizaciones abstractas inscritas en su cosmovision. Su trabajo continiia, y se
inspira, en los aportes de dos ilustres etndlogos franceses : Jacques Soustelle, que establece
los marcos etnografico y lingiistico para [a definjcién de los pueblos otopames, como lo
expresa su clisico La Famille Otomi-Pame (1937), y Guy Stresser-Pean, que ha realizado
una vasta investigacion etnolOgica en la Huasteca y quien conduce a J. Galinier hacia los
pueblos otomies de dicha region.

Las investigaciones etnograficas de J Galinier se inician en 1969 y durante
quince afios recorre los pueblos otomies del sur de la Huasteca recopilando una detallada
informacion, para ello aprende la lengua otomi y recorre los vericuetos de sus grandes
fiestas, de su vida cotidiana y de sus pricticas rituales, testimonio de ello es su espléndido
texto, ahora clasico, Los pucblos de la Sierra Madre (Galinier, J. 1987). Aqui aparece ya
un conjunto de preocupaciones tebricas, apenas bosquejadas y asentadas en el material
etnografico que presenta y analiza, que habran de cristalizar en su extraordinario libro La
mitad del mundo. Cuerpo y cosmos en los rituales otomies (1990), en el que elabora
detalladamente una propuesta tedrica sobre la cosmovision, y en el cual se abre al anilisis
la instancia de los procesos psiquicos, fundamentada en el psicoanalisis freudiana. Con
esto abre una discusién que posee complejas implicaciones tedricas y metodologicas, no
sdlo por lo que se refiere a las concepciones relacionadas con la etnografia, sino también
por mostrar diversas pistas para acercarnos a las culluras mesoamericanas como procesos

de una extrema complejidad que nos son asequibles a partir de sus propios térotinos, lo que
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tiene que realizarse por el manejo de las lenguas indias respectivas; solo entonces
podremos ponderar las especificidades y las generalidades del conjunto de pueblos que
comparten el sustrato de la cuitura y de la historia mesoamericanas.

En el extenso tratado etnogrifico sobre los otomies de la Sierra Madre aparece
ya una temitica que anticipa la propuesta tedrica posterior y que reconocemos en una de Jas
tres partes en que esta dividido el libro ; en la que lleva el titulo de Cuerpo, naturaleza y
sociedad. Destaca ahi un complejo de fendmenos que caben en la temética del nahualismo,
como son los correspondientes al concepto mismo de nahual y se refieren a los
componentes animicos, que se articulan con los conceptos de cuerpo humano, de salud-
enfermedad, de vida-muerte, de curandero y poder.

Con respecto a los componentes animicos Galinier nos dice que para los
otomies por “nahual” se refieren a tres realidades: el alter ego del alma humana, el
curandero transformado en animal y el animal compafiero. A éste Gltimo se le conoce con
el término de # 'yeti, aunque tambi€n se usa el de xu#, sombra (Galinier, J. 1987 :431}. Sin
embargo, €! comin de los mortales no conoce su animal compaiiero ; no asi el curandero,
quien por sus faculitades de vidente puede reconocerlo. Para los otomies de Texcatepec, nos
dice Galinier, los curanderos tienen, cada uno, como compafieros, un ave y un animal
terrestre (op cit :432). En este musmo pueblo, se designa a estos con el término de puhni |
“el amimal que cambia”™. Con ello reconoce una asociacion directa entre el jaguar y el
curandero, lo que alude a relaciones de poder y que se expresan en la diversidad de
nahuales atnbuidos,

ya que se piensa que al alma de cada curandero corresponden diversas
almas animales de la misma categoria (por ejemplo, dos dguilas y dos
Jaguares). Fn el mismo pueblo el mimero de “nahuales” aribuidos a cada
curandero varin segin el rasgo particular gue ocupa dentro de una
Jerarquia simbolica, donde el grado inferior es el Iy el superior, el 24. Los
curanderos mdas importantes desde el punto de vista social poseen 24
animales “nahuales’ (12 aguilas y 12 jaguares), fos cuales deben morir al
mismo fiempo que ellos y viceversa (Galinier, ). 1987 :432)

Los nahuales residen en un cerro sagrado, el que constituye el referente de una
comunidad particular, en donde se organizan en un sistema que reproduce la estructura

comunitaria, cuya jerarquia superior corresponde a la de los curanderos. Estos nahuales

tienen la funcion de proteger
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Simulténeamente, los “nabales” —en particular los jaguares—tienen un
poder de agresion y pueden llevar a cabo castigos. Ahora bien, esta funcion
represiva aclara la naturaleza del poder de los curanderos, porque el temor
que inspiran no se debe solamente a los sortilegios que puden lanzar contra
un enemigo, sino también a la facuitad de poder transformarse en uno de
esos animales peligrosos del monte, de tal manera que una agresion de este
lipo siempre presenta un cardcler ambiguo, como venganza de un curandero
o castigo impartido por una divinidad (op cit :433).

De acuerdo con Galinier, los pahuales median entre ¢l mundo de los hombres y
el de las divinidades, asimismo establecen una jerarquia que manifiesta una escala de poder ;
por otro lado, el conjunto de nahuales reproduce en el mundo animal &l conjunto social. La
rigueza y vigencia del nahualismo radica, apunta, en el papel primordial de la concepcion del
cuerpo como modelo cosmoldgice (op cit :439).

Desde el punito de vista anatémico, el hombre es una envoltura de piel que
cubre la came (k3) y los huesos (to'vo). La piel (xiphani) se percibe
literalmente como un “cuero”, como pellejo (xi} de venado (phani). En
cuanto a los organos donde se localiza el dolor, son la cabeza (ya), los pies
(kwa), el vientre (phoho), el corazon y los huesos... El organo esencial es el
mbiii (término que designa el corazon pero sobre todo el estémago) ; estd
situado en el centro del cuerpe y su importancia es capital, porque es el
receptdculo de todas las sensaciones como el bienestar o el hambre, Se
percibe ante todo como el sitio donde se originan las emociones (op
cit :441).

Un lugar impertante en la concepcidn del mundo otomi lo ocupa el curandero,
bandi, “el que sabe™, cuya capacidad terapéutica y facultades de vidente le otorgan un papel
destacado. Sus virtudes o hacen un hombre admirado y temido, simultineamente.

8/ bien es necesario para la sociedad, al mismo tiempo representa la
expresion viva del mal a causa de la familiaridad con los espiritus que su
poder le otorga.....Todo eso explica por qué se debe tolerar al curandero,
puesta que es la personificacion del antepasado creador. En la percepcién
de los miembros de la comunidad, el aspecto de curandero disimula siempre
el de hechichero {op cit 1455).

El vinculo intimo que se establece entre ¢l curandero y los pacientes a los que
trata tiene como un punto de referencia fundamental la técnica terapéutica, basada en la
confesion, en la que se repasan los conflictos suscitados tanto en el medio familiar come en
el de los vecinos y 1a comunidad | si bien esta entrevista es determinante para el diagnosiico,

con ello se crea una relacion profunda en la que tiene un papel importante a expenencia
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onirica, la cual se articula con las concepciones sobre la demencia y la embriaguez. Como lo
expresa concisamente Galinier, “para los otomies, ebriedad, suefio y muerte representan una
misma unidad conceptual™ (op cit ;485).

Sin embargo, no seri sino hasta cuando realiza la investigaciéon que nos
presenta en La mitad del mundo cuando la cosmovision y las concepeiones corporales en
que se expresa ocupan el ¢je de sus reflexiones ; ello implica un profundo viraje tedrico y
metodolégico. En primer lugar, un acercamiento explicito al concepto de “vision del
mundo”, afieja cuestidn que obsesiona a la tradicién filoséfica occidental, pero que, acota, si
bien alude a topicos universales, solo nos ofrece un bosquejo general e impreciso. En
segundo lugar, apunta que la cosmovision trasciende el ambito de las manifestaciones
conscientes.

Para acercarse al conocimiento de la cosmovisién Galinier eligira la estrategia
que tiene como eje los rituales, uno de los procedimientos por los que se actualizan los mitos.
Pues, como lo indica certeramente, los rituales constituyen

estimulos incomparables para toda reflexion especulativa, puesto que
alimentan y exacerban las motivaciones de los actores, en un ambiente
durkheimiano de efervescencia social, a través de “dramas culturales”
como un nacimiento, un ritual terapéutico o una plegaria colectiva al Sefior
del Cerro (Galinier, J. 1990 :31).

Es entonces, por la observacion de las practicas ceremoniales como se tiene un
acceso directo al modelo del universo otomi ; es en ellas donde se manfiesta la existencia de
un modelo inconsciente que explica el mantenimiento y la reconstitucion de practicas que
parecian olvidadas {op cit :33).

Este modelo tiene como referente fundamental al cuerpo humano, donde se
articulan las nociones de sacrificio, de unién de los sexos y de ritual.

Penetrando en la intimidad de la vida familiar de los otomies, participando
en los ritnales domésticos, en las intervenciones terapéuticas, funerarias y
sohre todo en el carnaval, me habla llamado la atencion el cardcrer
sistemdtico de la asociacion de las ideas cosmologicas con las que se
refieren al cuerpo. Decidi emtonces ir mds lejos y estudiar las
represeniaciones corporales, la anatomia indigena y, en particular, el
conjunte de procedimientos metafdricos ligados al referente por excelencia
del pensamiento simbolico indigena cuando éste reflexiona sobre el orden
del mundo : el sexo. Es por esto que las representaciones de fos drganos
genitales. tante masculinos como femenings, serdn descritas no solamente
enr razon de la presencia e las abundantes especnlaciones gue susciian,
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sino fambién porque los procesos producidos por su union estdn en el centro
de un conjunto de reflexiones complejas (op cit :40).

El ingreso al complejo simbolismo en el que reconocemos la polarizacién que
rige la cosmovision otomi habra que hacerlo a partir de los ejes espacio-temporales y de los
corporales, en un recorride que tiene como primer referente los datos etnograficos, como los
presentados en su trabajo de 1987, para hego volver a cuestionarlos y situarlos en la
perspectiva mas amplia del conjunto configurado en la vision del mundo. Asi, uno de los
tbpicos principales para la cosmovision es el del simbolisme de la casa, la que, como en gran
parte de las comunidades mesoamericanas, remite a la estructura del universo. El
reconocimiento de su topologia cosmeldgica se logra a través de las referencias expresadas
en las actividades rituales :

Horizontalmente, este espacio estd delimitado por sus extremos asimilados a
los puntos eardinales. Recordemos que una de las operaciones chamdnicas
preliminares a las intervenciones terapéuficas consisle en rociar
aguardiente hacia cada wno de los pumtos cardinales, al interior o al
exterior de la casa, y en tomar tierra del suelo, con fines instrumentales, al
inicio del proceso curativo. La nocion de umbral es aqui esencial : en este
espacio diferenciado, la entrada hace las veces de limite, de zona de
transicion. cuyo paso esta sometido a un codigo. Fx un lugar de circulacion
de fuerzas; por esto el chaman coloca siempre sus ofrendas frente u la
puerta, Otro signo revelador © ung cruz o una mazorca coronan el marco de
la puerta, con el fin de proteger a las personas que franquean el umbral.
Ademas, los ancianos hacen aun alusion a la puerta del cerro, ese limite
critico qie se abre a intervalos regulares sobre un edeén tropical, reino por
excelencia del Diablo (Galinier, J 1990 :144-145),

Tres puntos fundamentales dentro del espacio de la casa son: el fogon, el
temazcal y el altar doméstico, en ellos se contienen complejas significaciones cosmologicas
El fogon es el lugar de la vida, cuyas tres piedras aluden a su condiciéon masculina ; por su
parte el temazcal, considerado como una proyeccion reducida de la casa, representa el centro
genesico del mundo ; es una expresion del vienire materno, como lo indican los rituales
relactonados con el parto y con la purificacion del cuerpo. El altar doméstico es, para
Galinier, una expresién del dominio de la patritinealidad, de ahi la relevancia que adquiere
en los rituales realizados en la fiesta del Dia de Muertos (op cit :148).

En el plano de la verticalidad aparece la oposicion cosmologica fundamental

entre el arriba y ¢! abajo | de tal manera que aparece la concepcion de los siete niveles, de los
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cuales los tres superiores corresponden al cielo y los tres inferiores al inframundo, siendo
estos tltimos los que han Jamado més la atencién y presentan una mayor elaboracion ritual.

En resumen, la vivienda aparece realmente como el morcador espacial de
esta ideologia de la ancestralidad, que sigue siendo el horizonte afectivo ¢
intelectnal de todes los grupos del Altiplano central. Es comparable a la
cueva del Codice de Huamantla, que abriga a una pareja otomi. Indica de
manera emblemdtica el lugar secreto y cerrado de la vida ritual, surgida de

un pasado prehispdnico siempre vivo (op cit :149).

La casa es el espacio privilegiado de las ceremonias de curacion, en las que
Galinier encuentra “el pivote de todo el sistema ritual”, pues es ahi donde existe un consenso
comunitario y se encuentra el mismo esquerna simbélico que es usado en otras ceremonias
otomnies. Aqui hay una indicacion que me parece de importancia primordial, y a la que se
alude en otras partes del libro, y es la referente a la separacion clara entre el pensamiento
cosmologico otomi y la religiosidad cristiana, pues no solamente tienen espacios diferentes,
sino que se mantienen como dos sistemas separados; si bien, por otra parte ambos remiten a
instancias sociales diferentes de las comunidades, pues es evidente la raiz europea del culto a
los santos y de la estructura politico-religiosa que rige al ciclo de fiestas. No encuentra por
ninguna parte sincretismo o amalgama de los dos sistemas, aunque, acota, ello no impide que
elementos de la cosmovision otomi se encuentren en ef polo cnstiano, o bien que el poio
tradicional “no esta exento de aportaciones europeas”. Lo cierto es que uno y otro forman
parte de la cultura otomi

...esle madelo dicotomico responde a ung exigencia de control social ciyo
instrumenio es la organizacion ritual. Por una parte, la necesidod de un
orden por consolidar explica la presencia de un arsenal de rituales
chamdnicos denominado “costumbres” y, sobre todo, del aparato de las
ceremomias catolicas, orgonizadas en torne of culto a los santos del paniedin
lfocal. Tanto la tradicion indigena como la religion catélica son convocados
para reforzar la organizacidn comunitaria (op cit 1 249).

l.a casz. simbolo del universo en los términos de la cosmovision otomi, se
entrama en un conjunto social, la comunidad, y se situa en un paisaje cargado de un
simbolismo en el que se expresan las categorias espacio-temporzles fundamentales ; ahj se
encuentran los cerros, expresion de la verticalidad del mundo y morada de los nahuales, lo

que ] Galinier llama los animales “dobles™ Il espacio de la comunidad corresponde al
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que J. Galinier llama los animales “dobles” . El espacio de la comunidad corresponde al
ambito del orden, en tanto se refiere a Jo conocido, al grupo familiar, En ¢l exterior del
mismo se encuentra lo peligroso, o, en términos éticos, lo sucio.

Este espacio social y simbolico se instala, a su vez, en un mundo al que se
concibe como vagamente rectangular y con un plano inclinado en el que la parte alta
corresponde al poniente, la “tierra fria”, en 1anto que a la *tierra caliente” le toca et orente
el eje fundamental este-oeste, para situar este espacio, se establece con el movimiento del
sol, considerado como divinidad ; de tal suerte que los referentes geograficos mencionados
implican las oposiciones arriba/abajo y frio/caliente.

En la mitologia otomi, el espacio oriental es definido como el lugar de la
génesis, del placer y del pecado, dominio secreto de la diosa-madre... El
espacio occidental estd regido por las divinidades del sacrificio. Abriga a
los ancestros, a los “gigantes™, criaturas antediluvianas de fierra fria que
Jueron transformadas (a consecuencia de caidas fatales) en esos megalitos
impresionantes, en esas barrancas escarpadas que dominan el valle de
Tenango de Doria (op cit 1489, 490).

Asi, el espacio se configura a partir de los ejes establecidos por el movimiento
del sol ; su recorrido permite la comunicacién con el inframundo. Este mismo camino es el
gue siguen los ahogados, los arrebatados por los remolines v aquellos que se aventuran en las
cuevas (loc cit).

El mundo se estratifica verticalmente en siete niveles, como ya lo referimos con
respecto a la casa ; tres corresponden al cielo y tres al inframundo ; pero es el sof la medida
de esta totalidad cosmica, asociada al nimero 3, simbolo del principio masculine.

El espacio subtertaneo sigue también la oposicion este-oeste ; pues en el oriente
moran los enanos, relacionados con la vida terrestre, y en ¢l poniente lo hacen los gigantes,
relacionados con la muerte. Los estratos se comunitan entre st a través de clertos puntos del
espacio, como son los cerros, considerados como los operadores privilegiados para la
vinculacion con los diferentes niveles.

El serpenteante camino que va hacia su cima es considerado benéfico,
mientras que el que penetra hacia el vaile es peligroso y nefasto. kn anto
que axis mundi, el cerro permite pues una circulacién en el espacio vertical,
ya sea hacia el empireo celeste o hacia el reino de los muertos. En los mitos
sobre los cerros. el héroe cultural penetra en el universo abismal gracias a
una cuerda con nudos, evocacion de la que se omarra al dedo de los
difuntos antes de sy descenso a la sepultura. Sefalemos un privilegiado
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soporie de la concepcion axial arriba/abajo : el drbol, cuyo arquetipo es la
majestuosa ceiba, simbolo de la fertilidad (op cit :492).

La relacién estrecha de los conceptos espacio-temporales constitiye una
caracteristica de la lengua otomi, es decir el definir el tiempo en términos espaciales, o bien
lo contrario, al espacio en los temporales. Lo cierto es que el referente temporal cotidiano es
una concepcion articulada que conjuga el calendario gregonano con el ciclo agricola ; sin
embargo, domina una interpretacion lnar, recomocida en la circularidad de los ciclos
vegetal, agricofa, humano y cosmico.

De cierta manera, es el desgaste mismo del tiempo el que define su esencia,
ya que si el mundo aciual esta sometido realmente a ese proceso continuo de
entropia es porque el tiempo se acaba junto con él......el deterioro del tiempo
parece constituir el aspecto oculto, inconsciente, del fenomeno de entropia.
Es por esto que el tiempo representa una dimension ritual fundamental,
puesto que los actos oblativos son los instrumentos que permiten dominar la
obra del tiempo, aplazar el inevitable advenimiento del diluvio, el fin del
mundo (kwati ra ximhoi} (op cit :502).

Los cerros constituyen €l referente fundamentat de los pueblos otomies ; cada
comunidad tiene el suyo, que le identifica. Los detalles particulares de ese certo son objeto
de culto por la carga simbdlica que poseen , asi, grietas, cuevas, fosas, acantilados, son
referidos a una mitologia *“Su morfologia se explicita a través de una codificacion
antropomorfica - se habla de la cabeza, de los ojos, de los brazos, de la nariz”. El cerro
epénimo es la expresion del eje que atraviesa el mundo y por lo tamto establece la
comunicacién entre los mundos celeste y terrestre, entre el sol, en tanto divinidad, y las
fuerzas del inframunde. En el movimiento ascendente, purificador, el hombre se opone a las
potencias del inframundo, relacionadas con el pecada y la suciedad (op cit :549).

Los cerros son también la residencia de dioses ; en ellos tienen sus “mesas™ en
las que se presentan para las ceremonias agricolas realizadas periodicamente En su altura se
expresa una calidad energética.

Conforme al principio de asimetria Sol/l.una, los cerros lunares son los mds
elevados, mienmras que los cerros solares se encuentran en situacién de
menores... Asi, la clasificacion de los cerros se funda ante todo en [os
poderes que les son atribuidos. En la cumbre de esta escala se destacan loy
cerros regionales, que son objeto de devociones en temporadas fijas. Vienen
seguidamente los cerros epdnimos o eomunitarios, que son los simbolos
territoriales del pueblo v las rancherias, medios de reconocimiento y
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pertenencia a una unidad poblacional especifica...Al interior del espacio
comunitario se manifiesta un segundo tipo de jerarquia entre “mayor™ y
“menor”, Cada cerro representa uno de los polos del universo, y es a través
de paridades de cardcter ya sea generacional, ya sea sexual, que esta
Jerarquia es conceptualizada (op cit :551, 552).

Los cerros, ademis, reproducen la organizacion social comunitaria. Percibidos
como la envoltura del inframundo, en su interior se encuentra una comunidad, con sus
autoridades y sus construcciones principales. Uno de los medios de acceso son las cuevas, a
las que se refieren relatos sobre las pruebas que en ellas pasan los héroes miticos, cuyas
incursiones son castigadas, pues entran en contacto con ¢! mundo de los ancestros.

Por otro lado, en la espesura de los cerros sagrados viven Jos “dobles animales”
o nahuales, de cuya existencia depende la salud y la estabilidad de sus poseedores dados sus
vinculos de consustancialidad.

Es por esto que ningin poblado podria ignorar o descuidar su cerro
eponimo, Todo el peso de las generaciones pasadas reposa en esas
elevaciones, en esos acantilados, en esos timulos que aseguran la
continuidad historica de la comunidad. Auin hoy dia los cerros son
considerados como verdaderos santuarios y no como creaciones naturales.
Son construcciones cuyos hdbiles arguitectos fueron los “gigantes”,
divinidades de la época antediluviana, sumergidos por el ultimo dituvio (op
cit :554).

En los cerros se originan las nubes y la lluvia, pues en su interior habitan el
Sefior del Viento, el Sefior de la Lluvia, divinidades que si bien contribuyen al crecimiento
de la vegetacion, asimismo pueden destruirla. Reside también en los certos el Sefior de la
Abundancia, manifestado en las piedras. “Es por lo tanto del cerro mismo que procede la
divinidad mayor, el Sefior de la Piedra, que es por afladidura el Sefior del Mundo”. Los
rituales ligados a los cerros aluden de diversas maneras a su condictdn acuatica (op cit :555),

Paodemos llegar a la conclusion de que si el cerro es el lugar donde surge la
“verdad”, ello se debe a su rol de receptaculo de las operaciones
sacrificiales, concebidas a ravés de un juego de metdforas sexuales. Un
mito acerca de la penetracion de un héroe de Santa Ana en el coracon
misma del Cerro Napateco, pone de relieve las correspondencias entre ef
cierre de la puerta del cerro y el cierra del sexo femenino sobre el pere, que
acaba en una degeneracion, en una muerte/diluvio del hombre sacrificado.
El acto castrador es la condicion que permite la fusion del héroe con ese
liquido @nnidtico, llamado estanque o laguna. fsia operacion es la marca
de su reinsercion en lo mdiferenciado, en ese mundo ni masculine ny
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Jemenino, en un tiempo fuera del tiempo, cuando al fin alcanza el lugar de
la verdad”.... Todo parece indicar que estos elementos de creencia refuerzan
la representacion general del cerro como lugar de muerte (por sacrificio) y
de resurreccion (op cit :556, 557).

Esto explica que los cerros constituyan una poderosa expresion de la
ambivalencia sexual, como lo indica la concepciéon de la divinidad protectora de los cerros, la
serpiente, la que “devora” a todos aquellos que se acercan,

La serpiente representa al sexo “masculine” de la mujer, es decir, su
clitoris...nos encontramos en presencia de un simbolismo filico inseparable
de la vision del aspecto externo del cerro. Es pues gracias a esa
multiplicidad de simbolos que el cerro resulta ser el reino de la
ambivalencia sexual, En resumen, puede entonces decirse que la imagen
mental que los ofomies se forjan de sus cerros oscila constantemente entre
los dos polos, masculino y femenino (op cit :558).

Si toda esta descripcion etnogrifica nos asombra por la riqueza de su
complejidad y por expresar la antigua y profunda vitalidad de los pueblos otomies, lo que
ocasionalmente era sugerido, atisbado, por una etnografia que en buena medida ha sido de
“superificie” ; no es sino cuando J. Galinier centra sus reflexiones en la concepcion otomi del
cuerpo humano que ingresamos a un universo conceptual que nos conduce a las categorias
fundamentales de la cosmovision, a la que bien podemos referirnos como definitivamente
mesoamericana. Veamos pues algunos de los topicos analizados en su libro

La concepcion otomi de la piel humana reune complejas referencias
cosmologicas, pero una de las mas interesantes es la que se refiere a la concepcion del
tiempo. El universo, la béveda celeste, se designa con la palabra ximho!, “envoltura del
mundo”, misma que nombra la vegetacidén que recubre la tierra. En el camaval e Seflor de la
Vegetacion aparece con el cuerpo velludo, el cabello large y una espesa barba. El tiermpo se
simboliza en el proceso de putrefaccion de la piel, lo que también es reconocido como el
resurgimiento de la vida. “El paso hacia lo sagrado se expresa pues en otomi por referencia a
los semas piel y podredunibre” (op cit 620)

Con relacion a los huesos, J Galimer nos indica que poseen propiedades muy
importantes, ya que no solo permiten caminar, también almacenan “fuerza”, la esperma,

generada en el tuétano, donde también se produce l2 sangre ; aqui se asienta una distincion
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sexual, y una equivalencia, pues el semen remite al hombre y la sangre a la menstruacién
femenina.

Como ya lo habia indicado en su etnografia, el centro del cuerpo se sitia en &l
estdbmago, donde se contiene la fuerza vital, el nzahti, cuya naturaleza no difiere de aquella
otra cosmica, vegetal o animal. “El término nzahki se deriva de la raiz za, “arbol™ ; éste es
simbolo de potencia. Logicamente, el pene aparece como el lugar de expresion del nzahki,
cuyo centro genésico es el estdbmago” (op cit :623). Este es el punto donde residen la
afectividad y las sensaciones, pero también los mecanismos de reflexion. “De acuerdo con la
concepcién antigua, el mbiii representa el punto focal de donde brotan la energia, las
sensaciones y las percepciones” (op cit :625).

Esta concepcidn se complementa con la del alma, la cual se conjuga con la de
soplo, ntahi. La potencia del alma es mayor en el hombre que en la mujer,

ya que estd intimamente ligada con la “palabra”, con el discurso mitico,
expresion de la masculinidad. Contrariamente a la concepcion pluralista de!
alma entre los totonacos, cuya sede se encuenira en diferentes puntos
sensibles del cuerpo, la vision dualista otomi asigna al sople-alma (o
“sombra”, xufi) una doble ubicacion en el hombre y en su alter ego animal
o nahual. Se considera al alma una entidad distinta de la fuerza vital
mzahki), aungue deperndu de un mismo drganv, el mbiil, El ntahi se
desprende accidentalmente del cuerpo por la “caida” que requiere una
“levanioda” del atma (loc cit).

Las malformaciones del pie son interpretadas por los otomies como signo de
potencia sexual. En su representacion iconografica con papel recortado, remile a laxhwa,
“gran pie podnde™, Sefior de! Mundo.

Con relacion a los organos sexuales encuentra una compleja elaboracion
simbélica , en términos metaforicos pene y vagina son equivalentes, como lo son otras partes
dei cuerpo. En esta perspectiva J. Galinier nos ofrece una sugerente propuesta derivada de su
material otomi, y hace una referencia directa a la vieja discusion sobre el nahualismo ;| su
punto de partida es la consideracion que pene y nahual son dos operadores de
transformacion

En los dos extremos del ciclo de vida, Ia dimension reducida connota, por
consiguiente. en el aspecto sexual, el reposo y en el aspecio corporal, lu
infancia y la vejer. Cabe preguntarse si estas correspondencias se ven
prolongadas en la presentacion del pene en ereccion. fa respuesta parece
ser a todas luces positiva. ya que los “gigantes’ aparecen como viciimas
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sacrificadas en el espacio nocturno, desvitalizados y convertidos en piedras
(to} o “amputadas” pues el lexema to tiene ese doble sentido....Gracias a
sus multiples transformaciones, el pene puede ser considerado como un
paradigma de metdforas que aporta nueva luz, bajo dimensiones
propiamente sexuales, al universo simbdlico del nahualismo. El nahual es
un ladrom de mujeres, Seftor del Sexo, segiin nos lo recuerda el mito. Como
comraparte de ese privilegio, tiene la obligacion de alimentar a su cautiva
con carne (gé pene). Al igual que el organo masculino, el nahual
experimenia una melamorfosis nocturna y adopta el aspecto de un animal.
Ademds, el nahual posee una facultad particular de desmembramiento,
operacicn que lleva a cabo quitdndose el pie y colocdndolo junto al
fogon...De acuerdo con mi hipotesis, la identificacion entre el nahual y el
pene permite dar cuenta de la doble valencia de ese concepto de animal
compafiero y de hombre metmnorfoseado en animal. FExplica ademds la
nocién de un doble animal en el ciclo de vida, paralelo al del hombre : si se
atenta contra la vida del hombre, el animal "muere"” y viceversa. Cazando
en el monte puede matar inadvertidamente a su compafiero y por lo tanto
ocasionar su propia muerte (op cit ;646).

Con esta interpretacion, y considerando la vision asimétrica del cuerpo, el pene
y el nahual se relacionan con la parte baja, “gobernada por el Diablo”. Aqui se sintetiza la
correspondencia entre cosmos y cuerpo humano.

Hay una muy sugerente indicacion con respecto al gahualisme y la definicidn
del poder, que se ejernplifica con los chamarnes, cuyo grado de autondad se correlaciona con
el nimero de nahuales que poseen, esto es una expresion de potencia.

Fs pues en el interior de un mismo campo simbolico del poder donde
volvemos a encontrar las ideas chamdnicas acerca de los nehuales y el
pene, del cual se sabe que es también un instrumento de autoridad, de
control de los acontecimientos espacio-temporales. Al baston con listones de
los chamanes, simbolo de su poder sobre la comunidad, se le llama en
Texcatepec  s'dt’api, “Sehor” (literalmente  “colo-instrumento”) (op
cit 647}

El equilibrio cOsmico, apunta ). Galinier, tiene como referentes los polos
masculino (de la pureza) y femenino (de la impureza), de tal manera que la actividad ritual
“ensucta” al mundao, por ello los participantes debe estar en una condicion de “blancura”™

Por su actividad como catdlisis de los elememtos, el ritual es un generador
de “impureza”. Pese a tal sobreabundancia de s'o. el mundo resurgird
purificado. Tal ver existe la idea subyacente de que la represemacion del
orden encuentra en si misma la justificacion, y que la actividad sexual
{productara de desorden social) debe ser controlada, canalizada a través de
una serie de reglamentaciones {op cit :650)
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Las relaciones sexuales, pues, generan una diversidad de metiforas en Ja
cosmovision otomi, tanto por lo Que se refiere a la agricultura, en la que el hombre ve su

trabajo con la tierra como una relacion sexual | o bien en su referente humano, el hombre

LIS

“planta”, “siembra”, “labra™ al tomar una mujer.

En otras palabras, el sexo de la mujer polariza concatenaciones de
imdgenes que permiten conocer los ocultos mecanismos que sustentan el
orden del mundo. Finalmente, se resumen en esa actividad, bastante
sencifla, que es la penetracion, el desollamiento, el corte, el aniquilamiento,
Juente de todo resurgimiento. Ya sea que considere al destino humano, al
mundo animal o vegetal o al espacio cosmico, el hombre ve reproducirse
por doguier el mismo proceso : el sexo femenino no es a fin de cuenias mas
que el punto de ocurrencia privilegiado de un vasto fenémeno sinergético de
dimensiones cdsmicas, saturado de simbolos (op cit :654).

Una muy valiosa indicacién con respecto a la relacion hombre-palabra/mujer-
silencio, que remite al trabajo de campo del etnografo, es la que apunta a las implicaciones
de hablar con una mujer, acto que es intepretado como “una especie de penetracion
anticipada”, lo cual es sancionado, pues tanto la palabra como ¢l semen son fecundadores
{loc cit)

Otra simbolizacton importante es [a que establece un vinculo entre el sacrificio
y ta castracion, situada en el corazén misme de la cosmovision otomi .

Desde el punto de vista otomi, lag castracion representa wnu ley de
insosiayable realidad. que concierne tanto al género humano como a todas
las especies vivientes del universo. Este “corte”, que esid en el origen de
toda metamorfosis, es el punto de paso necesario mediante el cual se ¢fectua
la mutacion de las propiedades y de las caracteristicas de todo lo que estd
marcado con el sello de la masculinidad .. La castracion, prueba del dominio
de la mujer y de su poder sobre los hombres, es sindnimo de muerte, es
decir, de génesis. Al intervenir en el “lugar de la verdad”, la castracion
permite al hombre alcanzar por fin esa “vision clara” (numaho) en el punto
culminante del orgasmo (op cit 661).

Existen también otras polaridades corporales, como la que contrasta el lado
izquierdo con el derecho, o el adelante y el atras, o bien el arriba vy el abajo. Asi. [a mitad
superior del cuerpo comunica con el cielo. “La parte baja entra en contacto ¢on la tierra, es
decir, con la divinidad Ammihoi, con la impureza y con el pecado (con ¢l pie se pisa cualguier

porqueria)” (op cit :668).
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Estas polaridades que rigen la cosmovisidn otomi se nos presentan como

asimétricas y jerarquizadas, pues tienen como premisas dos propuestas :

1. Las mujeres poseen el control de las fuerzas sobrenaturales. Son el Sefior
del Mundo, el Diablo, y acumulan en ellas toda Ia rigueza del universo.

2. Este enorme poderio pone en peligro la cohesion de la sociedad, del
orden comunitario, cuya responsabilidad recae sobre los hombres (op
¢it :675).

El hecho, nos dice Galinier, es que el poder real esta en manos de los hombres,

en tanto son ellos los responsables del orden social, 1o que se manifiesta abiertamente en la

filiacion patrilineal y en la exclusién de las mujeres de los cargos civiles y religiosos (loc

cit).

Es obvio que los otomies proceden —de acuerdo con la tradicion
mesoamericana—a una clasificacion de fenomenos por pares. Pero, en
nombre de una logica de la verticalidad, introducen una dicotomia mds
determinante que las otras, entre la parte superior e inferior del cuerpo. Sin
lugar a dudas, los otomies pertenecen a aquellas sociedades en las que la
vision del mundo corresponde a una serie de transformaciones, distorsiones
¥y recomposiciones de la imagen del cuerpo. Por si fuera poco, el “modelo
otomi” construido a partir del contraste arriba/abajo, no puede dejar de
estimular la mentalidad occidental, ya que me parece que contiene a la ver
una auiéniica teoria del inconsciente. Quiere decir con esto que, dentro de
la logica de la imerpretacion indigena, las representaciones cosmolégicas
solo pueden ser comprensibles si se las hace corresponder con el sistema de
las pulsiones de vida y de muerte. Al mismo tiempo, las producciones
simbolicas individuales que resultan de la actividad onirica, son remitidas a
aguellas generadas por la practica riteal y, por lo tanto, colectivas  (op
cit :681).

El enorme esfuerzo analitico y de elaboracidn teérica que expresa J. Galinier en

sus dos libros, es coronade con una definicion de los axiomas de la representacion del mundo

de los otomjes, presentes en sus diferentes sisternas rituales y en su rica mitologia ; son los

siguientes

~—-£1{ universo es un campo de energia sometido a un ciclo de desarrollo
—Fsta energia es polarizada en forma de dos entidades complementarias.
—-La fusion energética es necesaria para la reproduccicn del cosmos e
implica ¢l sacrificio del elemenio activador, macho.

—FELunverso es una réplica a gran escala del cuerpo humano.

—Los rituales son realizaciones necesarias v periodicas de esos dos
diferentes principios.
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—El principio dualista se extiende al conjunio de las relaciones de poder
que vinculan a la comunidad india con la sociedad nacional y con el Estado
{op cit :682).

No es posible transmitir en esta breve referencia la riqueza de la informacion
aportada por J. Galinier ni las diversas elaboraciones tedricas que realiza a lo fargo de un
texto sustancioso ; sin embargo, me parece oportuno subrayar algunos aspectos que me
parecen importantes y definen la contribucion de J. Galinier a nuestra discusion. En primer
lugar destaca la destreza expresada en el anilisis de los rituales y de las metiforas que
generan, lo que requiere un conocimiento profundo de la lengua otomi ; en segundo lugar,
resulta fundamental el anilisis de las representaciones del cuerpo humano y de sus ricas
implicaciones con la cosmovisién. Pero lo que sintetiza su enorme trabajo es la definicion de
los principios generales que rigen la cosmovisiéon otomi, en donde se generan las ricas y
originales metaforas que se expresan en los ritules diversos que llenan el mundo de estos
pueblos de la Sierra Madre Oriental.

Cabe sefialar también el ambito regional de su investigacion, aunque como lo
muestra su monografia etnografica anterior, sus referentes basicos son las comunidades. Esto
significa que su trabajo implicéd un proceso de comparaciones y contrastes, evidentes en su
primer texto etnografico, lo que sitQa a este espacio cultural otomi como el ambito empirico
de sus generalizaciones.

Donde encuentro su mayor contribucion es en la instalacion en un primer plano,
uno de sus ejes principales de andlisis, de las representaciones sobre el sexo y las relaciones
sexuales ; ya otros trabajos habian mostrado las estrechas relaciones entre el proceso agricola
y la configuracion del ser humano, por el cual se establece un paralelo entre la siembra y la
gestacion, perc avanzar en este camino y seflalar el dmbito de la sexualidad comao referente
metafdorico de rituales como la danza del volador, y particularmente en la relacién que
propone entre nahualismo y pene, abre el camino de los procesos psiquicos, no solo por lo
que se refiere a los contenidos inconscientes de los rituales mismos, sino sobre todo porque
encuentra en la cultura otomi una teoria propia del inconsciente. Con ello se abre el paso a
una amplia y rica discusidn tedrica, llena de complejidades, de dificultades y con multiples
implicaciones metodologicas. Me parece que es una propuesta que hace avanzar

significativamente las investigaciones sobre la cosmovision mesoamericana
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Parte 3

Reflexiones finajes

En esta tesis nos hemos planteado como eje de nuestras reflexiones el campo de
la cosmovision mesoamericana, la propuesta es fundamentaglmente exploratoria, pues
hemos procedido a partir de ue conjunto de textos que apuntan explicitamente el cefiirse ai
tema de la cosmovision. Es decir, no se ha discutido como punto de partida el concepto de
cosmovisidn desde las posiciones tedricas actualmente en juego, ello es cierlamente una
tarea a futuro y requiere de un trabajo cuidadosa que abra a la discusidn tanto lo que se
refiere 4 sus diferentes definiciones como a un deslinde con conceptos de importancia clave
como los de religion e ideologia, entre atros. De entre los autores a los que hemos acudido,
Yy entre quienes estin aguellos gue han hecho algunas de las més sustanciosas
contribuciones, coma es el caso de Johanna Broda y Alfredo Lépez Austin, unos han
apuntado la problematica de una manera muy general, otros han definido una posicidn
explicitamente; sin embargo, tales tomas de partido han sido més bien excepcionales y la
mayor parte de los autores han asumido una especie de consenso que supone un acuerdo
general con el concepto

La cuestion central es, me parece, a de discutir el {erna general en abstracto,
con referencia a las grandes cornientes teoricas de fa antropologia o a las tendencias
relevantes en el campo de la filosofia, para llegar a una definicidn de caricter universal; o
bien, el explorar ei potencial analitico del concepto y remitirse a los grandes problemnas

planteados por ta mesoamericanistica en el campo de la religion y la ideclogia La posicion
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adoptada aqui es preliminar; es decir, se trata de recoger los planteamientos y los resultados
de aquellos autores que declaran referirse a la cosmovisién, con el fin de analizar sus
resultados y compararlos. Evidentemente el paso siguiente es continuar con el trabajo
comparativo y analitico, asi como el destacat las corrientes tedricas. Esto es, como ya se
afirmo0, una tarea todavia por hacerse.

Es clare que el concepto de cosmovision tiene un caracter de muy amplia
genesalidad y su consideracion apunta a futuros desarrollos que prometen contribuciones
significativas. En este sentido, en esta tesis hemos explorado su uso y sus diversas
alusiones acudiendo a una dobie perspectiva. Por una parte hemos tratado de situar las
discusiones acerca de la cosmovisién en el mis amplio campo de 12 etnografia de México,
en donde confluyen discusiones académicas y discursos politicos e ideologicos. Esto
constituye el tema central de la Primera Parte de la tesis, aqui hemos sugerido que el
concepto de cosmovision aparece como una discusion tedrica pero gradualmente se ha
convertido en un paradigma, dado su grado de generahdad, articulado a ia definicién mosa
de Mesoamérica. Esta conjuncidn nos permite reconocer la historia de la etnografia en
Meéxico como una parte de la hisstoria de la ciencia, perspectiva en la cual ambos conceptos
sefialan cambio significativos que hemos destacado en nuestro andlisis

Por otra parte, desarrollamos muna perspectiva poco ftrabajada en la
antropologia mexicana, la de reconocer la configuracion de un campo tedrico, el de la
cosmovision en este caso, tanto en lo que se refiere a sus vinculos con la discusion tenida
en los paises centrales, como a su insercion y desarrollo en la mesoamericanistica
mexicana. Coma es evidente en la exposicion misma, este campo tednico apenas comienza
a consolidarse y a mostrar su extraordinaria potencialidad analitica. En este sentido, la
intencion de la tesis es apuntar tal pontencialidad.

Finalmente, resulta importante apuntar que el interés personal en el tema de la
cosmavision procede de la elaboracion de un proyecto de investigacidén mas general, el que
tiene como objetivo central la realizacion de una etnografia de la Cuenca de México. Fsta
investigacion se ha planteado definir un amplio marco compuesto de tres partes. 1) la
dedicada a la discusion sobre los sistemas de cargos, a partir de la propuesta que considera
a esta estructura como el nucleo de {2 organizacion socal de las comunidades indias

contemporaneas de México, este cardcter le otorga un papel fundamental en el proceso de
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reproduccion de la identidad étnica y en la construccin de una memoria historica. Una
etnografia de México tiene que parter de esta premisa, lo que no ha sido €l caso hasta ahora,
cuando han dominado los criterios apoyados en criterios lingiiisticos.

2) Por otra parte, hemos partido de la propuesta que asume la vigencia de una
tradicibn mesoamericana en Ja constitucion de la cultura nacional en México; el espacio
mas evidente de estz consideracion es el de la cultura de los pueblos indios, los cuales se
integran por sus comespondientes comunidades. Para ingresar a este espacio nos apoyamos
en el concepto de cosmovisidbn mesoamericana, Asi, en esta tesis damos el primer paso para
reconocer sus implicaciones y su perspectiva, manteniendo su caracter tentative para
futuras investigaciones,

3) La tercera parte de la investigacién general corresponde al estudio de los
pueblos mesoamericanos de la Cuenca de México, para ello hay una sustanciosa
informacion historica y etnologica, no asi en el caso de la etnografia, en el que esta region,
de enorme importancia en la historia mexicana, permanece todavia en nuestros dias como
una verdadera “tierra incognita” por lo que se refiere a su consideracion come totalidad
regional. Asi, la investigacion apunta a fundamentar el despliegue del trabajo de campo y
de estudios de diverso tipo que contribuyan a construir la visién etnografica regional.

Toda esta explicacion es necesaria para advertir sobre el caricter parcial del
terna de esta tesis, pues forma parte de la propuesta mayor que hemos mencionado.
Asimismo, esta condicion parcial intenta justsificar la ausencia de conclusiones y el tono de
estas Reflexiones finales, que tienen como finalidad recoger una serie de propuestas hechas
a lo largo del texto y constituir la base de investigaciones y reflexiones futuras. Para
mantener la doble perspectiva y la estructura misma planteada en [a tesis la hemos

presentado en las dos partes correspondientes.

31. La etnografia de México

1) Partimos de la necesidad del reconocimiento de un marco general en ef que

el desarrollo de la antropologia mundial constituye el escenario en el que se despliega una
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practica cientifica, la cual tiene como ambito significativo un pais que muestra
marcadamente la condicidn colonial de sus origenes, una de cuyas caracteristicas
fundamentales es una sociedad pluriétnica; en ella los pueblos originarios representan una
mayosia demogrifica que en términos sociales y politicos se sitian en una posicion de
inferioridad. Tal situacion define un contraste que impone determinaciones profundamente
diferenciales con la antropologia generada en aquellos paises con proyectos coloniales; es
decir, la antropologia en México desde sus origenes mismos se sitita como un instrumento
que coadyuve a las tareas de construccidén nacional, no a respaldar el sostenimiento de un
sistema colonial. Por ello a aquetlos ilustres pensadores del pertodo colonial que han sido
sefialados, por una historia un tanto convencional, como fundadores, son parte de esa
amplia categoria de los “precursores”.

2) La configuracién de una comunidad cientifica especifica con un paradigma
propio es un acontecimiento que se sitda en los finales de los aflos treinta y comienzos de
los cuarenta de este siglo XX. Antes, en el periodo que corresponde 2l estado-nacion
independiente, tenemos dos grandes etapas: a) la que comresponde a Ja consolidacion del
patriotismo criolio en el siglo XIX, cuando los pueblos indios son situados como el pasado
pagano de Ja nacién mexicana y parte de su historia natural. A los pueblos contemporianeos
se les define como un “problema” cuya solucion a la mano es {a del “exterminio”, sea por
las armas o por la mezcla; b) la de la Revolucion Mexicana, cuando se plantea como
problema central el de la unidad nacional, ante el cual ta diversidad étnica y cultural
constituye un obstacule, salvable por una politica de “incorporacién” y una consigna de
mestizaje que Joseé Vasconcelos expresara elocuentemente en su consigna de una “raza
cosmica’.

El espacio en el que se mantendra la tradicion cientifica sostenida por el antiguo
patriotismo criollo serd el Museo Nacional, dedicado exclusivamente a la Historia Antigua
de México. La presencia de la cultura de los pueblos vivos habra de consignarse hasta
1964, en el nuevo Museo Nacional de Antropologia, aunque todavia en un lugar secundario
¥ un tanto romantico.

3) La formacion de una comunidad cientifica con una amplia estructura
institucional, ¢con una escuela que formarg los profesionales legalmente reconocidos, con

una organizacion gremial, con revistas especializadas y con un paradigma propio es un
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acontecimiento que sucede en los afios cuarenta. Ello tiene como antecedente tedrico la
presencia creciente de! evolucionismo, paradigma en el que emerge la antropologia misma
como ciencia. Sin embargo, las influencias tedricas que respaldan la formacion de la
comunidad antropolbgica mexicana seridn las del culturalismo boasiano y las del
funcionalismo britanico. El paradigma que le identifica es el de Mesoamérica, propuesto
por Paul Kirchhoff en 1943, en el que se conjuga la tradicion cientifica del Museo Nacional
con la incorporacion de las perspectivas del culturalismo principalmente.

4) Para apreciar de cerca estos procesos nos hemos confinado al campo de la
etnografia, en el que se concilian diversas especificidades de 1a antropologia, tales como: la
percepcion y registro de la alteridad, el desarrollo de un creciente mimero de técnicas de
registro y control de la informacién considerada como significativa; la definicion del
trabajo de campo como la experiencia profesional fundamental, la preparacién de textos
que seran basicos como referencia para diferentes generalizaciones e interpretaciones.
Sobre todo, el desarrolle de la etnografia expresard vivamente las diferentes orientaciones
tedricas que marcan sus procesos de cambio, asi como la conjugacion variable de objetivos
académicos y politicos.

5) La etnografia de México tiene coma teoria pre-paradigmatica  af
evplucionismo. La vigencia de esta orientacidn se muestra claramente en l2 pbra pionera e
influyente de Manuel Gamio, cuyo proyecto general tiene como primer resultado su extensa
investigacign La poblacién del Valle de Teotihuacdn, y abarca las grandes sintesis de
Carlos Basaur (1940} y de Lucio Mendieta y Nofiez (1957) Los aportes que habran de ser
retomados por ia comunidad que se reine bajo el paradigma mescamericano seran los
siguientes: 2) el uso del criterio linghistico para fa definicién de las identidades étnicas, b)
la determinacién del espacio regional como significativo para las investigaciones
etnograficas, c) la importancia de las investigaciones de campo para el disefio de programas
gubernamentales, y d) ia necesidad de expresar un compromiso social con los puebios
estudiados

6) Los sutores que desarrollan planteamientos onginales de investigacion
etnografica en el marco del evoluctonismo vy fundan la variante mexicana son Manuel
Gamio, Moisés Saenz y Miguel Othon de Mendizabal | entre quienes desarrollan las lineas

de estas aponaciones estan Carfos Basaur:, Alfonse Fabila v Francisco Rojas Gonzijez
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Todos ellos producen los textos que podemos considerar representativos de este momento
de la etnografia de México.

7) El culturalismo aporta a la etnografia mexicana el concepto de area cultural,
propuesto inicialmente por Frans Boas y desarrollado por Alfred Kroeber en su intento por
establecer una correlacion entre areas culturales y areas naturales; el paso dado por Paul
Kirchhoff con su propuesta germinal de Mesoamérica implica la consideracion de los
procesos historicos subyacentes. Otro aporte del culturalismo serd la relativizacion de las
diferencias culturales, lo que contrarrestaria la impronta etnocéntrica del evolucionismo; ast
mismo, hard explicita la independencia de las caracteristicas culturales de aquellas otras
relacionadas con las definiciones raciales y con las particularidades lingiiisticas en términos
de adelano/atraso, ¢ bien de superioridadfinferioridad,

B) El aporte fundamental del funcionalismo britAnico que liega con los
antropolegos de la Universidad de Chicago sera el concepto de estructura y configurara los
campos teoricos de la organizacion social, de las relaciones de parentesco, de la tecnologia
y la economia, dei sistema de cargos y de las relaciones interétnicas, También sera de
trascendencia la implantacion de una elaborada y rigurosa metodologia del trabajo de
campo, la que tendra entre sus conceptos basicos el de comunidad, como universo de
observacién y de generalizacion Asimismo constituyen parte de las contribuciones dei
funcionalismo la exigencia de llevar un diario de campo, de manejar guias de observacion
en las que se establece una primera estructura tematica y de presentar los resultados en
textos debidamente protocolizados, como la monografia etnografica,

9} El concepta de Mesoamérica funda un paradigma por el que se define la
comunidad antropoldgica mexicana, por una parte otorga una dimensidn temporal que abre
ia puerta al reconocimiento de procesos de largo plazo implicados en los datos
ctnograficos, por la otre, establece un vaste marce de comparaciones con diversas
instancias en términos de complejidad. Esta misma magnitud impone lz necesidad de
establecer ambitos diversos de generalizacion basados en criterios de orden prictico o bien
de caracter historico. Con estos referentes se establecen prograrnas de investigacion que
contribuyen a dotar de sustancia las grandes propuestas. El desarrollo de tales programas

habran de constituir 1a actividad cientifica considerada como “normal™.
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El propio P. Kirchhoff (1966) se encargaria de sefialar las diferentes tareas para
las ciencias antropologicas articuladas bajo el paradigma de Mesoamérica. En esta linea
hay que situar los planteamientos que hace Guillermo Bonfi! en su México Profundo y las
tareas para la etnografia que se desprenden.

10) La consolidacion del paradigma mesoamericanista se expresara en la
aparicion de la primera obra de historia de la antropologia mexicana (Comas, J. 1964) que
legitima las orientaciones vigentes, al construir una secuencia que conduce natural y
légicamente a las instituciones que configuran la comunidad antropoldgica de su tiempo;
asimismo expresan tal consolidacién la presencia de organizaciones gremiales camo son los
Colegios de profesionales,

11) Otra muestra de 12 presencia decisiva del paradigma mesoamericanista es el
contenido tedrico que rige a preparacion de las guias y la solucion técnica de las salas de
etnografia del Museo Nacional de Antropologia. Si bien el criterio general es el de
documentar la cultura de los puecblos indios dentro de la sociedad mexicana, cuya
antigitedad evidencian las espectaculares salas de arqueologia, la delimitacion espacial y la
organizacion temitica indican como referentes tanto la ortentacién culturalista como el
empleo de critenos tuncionalistas, ambos en el marce general de una concepcidén cultural
mesoamertcana.

12) La expresion mas elaborada del compromiso social en esta etapa de la
antropologia mexicana, caracierizada por la implantacion del paradigma mesoamericanista,
sera la politica indigenista, en la que se conjuga la formacion profesional, el desarroilo de
investigaciones y la definicidn de politicas editoriales. El mayor esfuerzo para dotar de base
epistemologica 2 la antropologia aplicada implicada en la accidn indigenista lo habria de
realizar Gonzalo Aguirre Beltran, se referird emtonces a una antropologia mexicana
especifica, diferente a aquella otra articuladz a los grandes programas coloniales, cuya tarea
central serd la integracién de los pueblos indios, situados en una condicion de atraso y de
marginaiidad

13) Los aflos setenta corresponden al abandono del funcionalismo y del
culturalismo como planteamientos tedricos fundamentales. Sin embargo, se conserva como
parte constitutiva basica de la formacion profesional y de las investigaciones etnograficas el

trabajo de campo. El seniido del compromiso social sufrird una transformacion, pues por
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una parte se desarrollara una tendencia militante adscrita a posiciones partidarias,
consecuente con la implantacién de la teoria marxista en la docencia antropologica; por la
otra surgira, todavia titubeante y con una entonacion un tanto oficialista, la voz de los
propios pueblos indios, sujetos de la etnografia culturalista, con el consecuente
desplazamiento de las declaraciones y de los textos de los antropologos como las
expresiones autorizadas de los problemas de los pueblos indios.

14} La etnografia comenzari, en los afios ochenta, a adquirir una polifonia de
voces. Al discurso todavia oficialista de los dirigentes indios adscritos 2 la politica
indigenista, habrin de incotporarse las reivindicaciones agrarias respaldadas en una
identidad étnica especifica de comunidades indias en diferentes regiones del pais; las
exigencias alcanzaran también a la educacion, donde se comienza a dibujar la lucha por la
definicion de una pedagogia propia y la defensa del derecho a la lengua y a la cultura
indias. El punto de mayor avance sera la reivindicaciéon del reconocimiento de las
autoridades indias y de las formas politicas propias ; asi como comenzari a darse un
proceso de elaboracidon tedrica en funcion de sus luchas peliticas, como lo habria de
mostrar la teoria de fa comunalidad construida y enriquecida en las luchas de los pueblos
indios de Daxaca.

i5) En el campo de las monografias etnograficas comienza a definirse una
perspectiva de los antropologos profesionales procedentes de comunidades indias, como
puede advertirse en las colaboraciones de tres de ellos en la mas reciente publicacion
dedicada a hacer una sintesis de la cultura de los pueblos indios (Robledo, G. 1995). No
hay una diferencia tebrica ni 1ampoco divergencias de caricter politico expresadas en sus
textos; pero si la evidencia de un conocimiento profundo de la region que describen, de un
manejo amplio de la lengua india y de una particuiar sensibilizacion a la historia regional
desde la perspectiva de los pueblos indios, asi como de precisar diversos aspectos de
relevancia cultural, no siempre registrados para quienes no conocen de cerca la lengua y la
cultura regionales.

16} El proceso de toma de conciencia de [os pueblos indios frente al discurso de
las diferencias culturales, tema de una etnografia culturalista, ha llegado a un punto que
sefiala un quiebre politico y tedrico con la emergencia del movimiento zapatista en

Chiapas, en 1994, v con la fundacidon del Congreso Nacional Indigena, en 1996 Las
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reivindicaciones culturales y lingiisticas se han centrado en la exigencia del
reconocimiento politico a partir de sus especificidades étnicas. La discusion nacional sobre
el derecho a la autonomia de los pueblos indios ha abierto numerosas cuestiones que exigen
respuesta por parte de la etnografia, tales como la definicion de las unidades sociales y
politicas significativas; es decir, de los sujetos politicos y juridicos. Aqui se abre un
cuestionamiento profundo a conceptos como los de comunidad, municipio, regién, grupo
€tnico, diversidad linghistica y dialectal, a las formas propias de gobierno, a la vigencia de
un derecho propio y de una medicina culturalmente diferente, entre otros topicos que han
sido temas de investigacion en la etnografia.

17) En este punto del desarrolle de la etnografia se definen diversos problemas
que han permanecido como cuestiones abiertas, no resueltas, y cuya solucion incide en lo
que puede ser un replanteamiento sustancial. Tales son los siguientes:

A) La definicion del estatuto teorico de las sociedades prehispanicas; con lo
cual se pueden sentar las bases metodologicas que permitan
comparaciones y proyecciones rigurosas a partir de los datos etnograficos.
Un ¢jemplo de la importancia de este topico es la discusion acerca del
Estado en las sociedades mesoamericanas, tanto por lo que se refiere a sus
origenes y a sus diferentes formas, como a las caracteristicas que
componen la nocion de poder.

B) El caracter del impacto de la sociedad colonial en la configuracion social
y cultural de los pueblos indios, asi como en el establecimiento de
determinaciones que han incidido en su desarrollo histérice. Aqui
evidentemente una de las cuestiones que expresa la trascendencia de este
tema es el del origen de las comunidades agrarias indias y sus relaciones
con las Repiiblicas de Indios, asi mismao resulta central la determinacion
de su organizacion politico-religiosa en el marco de la sociedad colonial y
en el de ias bases agrarias de su economia.

C) La definicién del papel de los pueblos en el proceso de configuracion de
la sociedad y la cuftura nacionales, considerando su condicion

demografica mayoritaria hasta practicamente mediados del siglo XIX.
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D) El establecimiento de criterios que permitan ponderar las caracteristicas
de la diversidad étnica, cultural y lingiistica de 12 nacion mexicana y del
lugar que ocupan los pueblos indios en el conjunto nacional. Esto implica
una ampliacion de la perspectiva etnografica desde el campo ¢n que se ha
desarrollado convencionalmente, el de la cultura de los pueblos indios,
hacia la totalidad nacional.

18) Una cuestion que atraviesa el desarrollo de la etnografia a partir de los
seflalamientos de Manuel Gamio, en ¢l marco de las tareas establecidas por el nacionalismo
de la Revoiucion Mexicana, es el del compromiso social. La urgencia de solucion del
“problema indigena” conduce a privilegiar 1a configuracion de una etnografia que permite
el desarrello de programas de accion social, como primera meta; otorgandole un papel
secundarioc a las cuestiones cientificas. La fundacién de una politica indigenista
gubernamental, que tiene como primera instancia institucional el Departamento de Asuntos
Indigenas, el que posteriormente seri reemplazado por el Instituto Nacional Indigenista,
sienta las bases para la realizacion del compromiso social en el que se conjugan
investigacion etnografica y los programas de accidon social.

Sin embargo, el desarrollo tedrico y politico de los afios setenta inicia una
critica que traslada el compromiso social en dos direcciones diferentes; para los que
asumen la posicidn marxista €l compromiso implica una militancia partidania con los
trabajadores del campo y de la ciudad; en cambio, para los etnicistas el compromiso
implica el apoyo para que los propios pueblos indios expresen de viva voz sus
reivindicaciones y definan sus posiciones politicas. Lamentablemente la tensién que
introducen estas exigencias sociales conduce a una reduccion drastica de las
investigaciones etnograficas y a su ubicacién un tanto marginal

19) El momento que se abre ahora para la etnografia es el del establecimiento
de un didlogo con los pueblos indios; no tanto con sus dirigentes politicos como con sus
intelectuales, aquellos especialistas poseedores de los saberes en los que se fundan sus
especificidades culturales y linglisticas.

20) Otra area de la etnografia particularmente problemdtica es el de la
definician de las unidades significativas para la reproduccién de la identidad de los pueblos

indios y para su representacion politica, es decir, ¢l replanteamiento de lo que ios
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evolucionistas llamaban las “tribus”, que en sentido estricto corresponde al antiguo
concepto de nacion, atribuible al conjunto de hablantes de una misma lengua, como se
usaba en las cronicas coloniales. Este problema se trasladd a las discusiones de los afios
setenta, al asumir exactamente el mismo criterio lingiiistico para la definicién de los
“grupos étnicos” y de los “consejos supremos”, creados por el indigenismo de ese tiempo.
La cuestion central aqui es la de del sujeto de la historia y de la representacion politica en el
contexto del estado-nacion.

21) Sin embargo, la propia experiencia de campo de la etnografia ha
establecido hace tiempo dos instancias fundamentales para entender la diversidad y la
reproduccion de las especificidades culturales : la comunidad agraria y la region interétnica.
A partir de ambas es que se fundan las caracteristicas de los movimientos sociales y de sus
reivindicactones politicas.

22) El proceso de cambio de los pueblos indios, en especial la amplia
dispersién a que ha conducido €] intenso movimiento migratorio desptegado en los ultimos
cincuenta afios, plantea tareas nuevas a la etnografia. La migracion y el asentamiento en las
ciudades, en las zonas de altas produccién agricola, asi como en diversas regiones de los
Estados Unidos, sin romper sus vinculos con los lugares de origen, han destermitorializado a
las comunidades, pero también han reindianizado amplias regiones, como las del norte de
Meéxico. El tejido de las diversidades étnicas, caracteristico de los antiguos centros de
origen mesoamericano, se ha extendido a todo el pais ¢ incide en la cultura nacionaj de
formas que todaviz no hemos considerado en la etnografia.

23) indudablemente el desartolio nacional en términos socioeconomicos,
politicos y culturales ha incidido en la transformacién de los pueblos indios y en Ja
conformacion de sus movilizaciones, paralelamente la etnografia ha cambiado sus
estrategias de investigacion, sus planteamientos tedricos y sus implicaciones éticas y
politicas. Contra las tendencias culturalistas que se mantienen dentro de los limites de la
comunidad v de la cultyra, las investigaciones mexicanas insislen crecientementie en la
significacién fundamental del marco de lo nacional, sin desdeftar las instancias
cOmunitarias v regionales. Sin embargo, me parece que hay también un mayor ngor y
refinamiento en las investigaciones de campo; a las anteriores y tradicionales manografias

etnograficas se les ha dotado de una orentacion tedrica explicita y se han desarrollado areas
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de investigacién y de discusion que permiten un elaborado proceso analitico, asi como una
mayor profundidad, como es el caso de la configuracion temitica del campo de Ia

cosmovision,

32.La cosmovisién mesoamericana

En el campeo de la etnografia mesoamericanista hemos elegido un tépico que
expresa claramente el proceso de configuracion de un campo teérico, que remite a una
metodologia especifica, asi como su consolidacion, reflejada en la riqueza de los materiales
de campo aportados, en la generacién de nuevos conceptos y en su creciente importancia y
profundizacidn, al punto de erigirse como un paradigma a partir de} cual se establece una
perspectiva nueva para apreciar de una manera diferente al conjunto de los tdpicos que
componen la etnografia de México. Tal es el campo de la cosmovisién mesoamericana.

En esta parte de ia tesis trataremos de consignar algunas de las generalizaciones
a que se ha llegado en la discusion, particularmente en los tdpicos gue hemos elegido por su
calidad representativa. Sin embargo, es necesario advertir que existen otros topicos en los
cuales se implica el tema de la cosmovisidn, aunque no se haya asumido explicitamente la
necesidad de este marco tedrico, si bien se le alude por la metodologia desarrollada y por el
manejo de conceptos que adquieren una mayor profundidad una vez reinstalados en este
tema, al que se articulan de diferentes formas.

Esto sucede, me parece, en los tradicionales temas de la organizacidn social,
como el de los sistemas de parentesco, con sus reglas de descendencia y sus normas
matrimoniales, entre otros; le encontramos asi mismo en la caractenzacion del ciclo de
vida, en los rituales que marcan sus momentos significativos. Otro tema es el de la
medicina tradicional, que alude, a su vez, a los sugerentes topicos de las clasificaciones
etnolingiiisticas, como {as relativas a las plantas, a los animales, al cuerpo mismo Mas
remotamente se han bosquejado relaciones con la cosmovisidbn en aquellos temas

relacionados con el control social, la ética y las relaciones de poder, algunos de cuyos
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tdpicos ha adquirido gran relevancia actualmente, como el de las relaciones juridicas
locales, el de los derechos humanos y el de las relaciones de género.

Cifiendonos al campo especifico de la cosmovisidon podemos, tentativamente,
reconocer tres momentos importantes en su desarrollo tedrico: el de su fundacidn, indicado
por la aparicion del libro de Calixta Guiteras, Los peligros de) alma (1961, 1965) ; ¢l de su
articulacion con la etnohistoria y la arqueclogia, como se plantea en los trabajos de Johanna
Broda, y sobre todo en el libro de Alfredo Lopez Austin, Cuerpo humano e ideologia
(1980) ; el de su reconocimiento como una estrategia etnogrifica de gran profundidad,
pero sobre todo de apertura al campo del psicoandlisis y de la filosofia, como se encuentra
en la obra de Jacques Galinier, en especial en La mitad del mundo (1990} y en la ponencia
presentada en et 1 Coloquio de Estudios Otopames (1998).

Veamos ahora lo que podemos extraer, como conclusiones, de los
planteamientos aqui considerados, agrupindolas en tres campos temdticos: 1) el de la
conceptualizacion de la persona, desarrollado en la discusién sobre nahualismo; 2) ef de la
configuracion del paradigma del ciclo del maiz, compuesto por una extensa muestra de
descripciones etnograficas en torno a los rituales agricolas; y 3) el de la geometria del
cosmos, que ha tenide una abundante expresion en los estudios de la etnohistoria y la
arqueclogia mesoamericanas (como se advierte, por ejermplo en los trabajos de E. Seler, T.
Preuss y I. Soustelle), y que en la etnografia comienza a explorarse a partir precisamente de
los planteamientos de Calixta Guiteras en el libro eitado.

1) El tema del que emerge la discusion sobre la persona en la cosmovision
mesoamericana es el del nahualismo, que tiene como punto de partida el ensayo de George
M. Foster, Nagualism in Mexico and Guatemala {1944), en el que resume una informacidn
dispersa y hace un planteamiento que influira notablemente en los trabajos etnograficos
posteriores. La propuesta se sintetiza en la definicidn de dos conceptos: el de nahualismo y
el de tonalisma Con e! primero se refiere a la presencia de ciertos individuos que tienen la
capacidad de transformarse en animales para cometer fechorias; el segundo corresponde a
la creencia de gue cada persena tiene un animal compafiero, con el que comparte una seric
de caracteristicas temperamentales y la vida misma, pues nacen y mueren simultaneamente

¥ en estrecha relacion.
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2) El primer planteamiento en el que el tema se articula al campo de la
estructura social, en estrecha relacion con las relaciones de parentesco, con la organizacion
politica y con las definiciones locales de poder, es el del ensayo de Alfonso Villa Rojas,
Kinship and Nagualism in a Tzeltal Community, Southeastern Mexico (1947), en ¢l que,
con los datos reunidos en Osxchuc, comunidad tzeltal de los Altos de Chiapas, el
nahualismo es definido como un sistema de control social en el que el referente
fundamental es una concepcién de autoridad y poder basada en la posesion de un nahual o
“espiritu familiar””. En efecto, los miembros de mayor edad de los grupos de parentesco,
asi como el dirigente maximo del calpul, el & ‘atinab (el que calienta™), poseen un nahual
determinado, lamado en tzeltal /ab, el cual reside en el corazén de su duefio durante él dia,
pero por la noche se desprende del cuerpo para recomer la comunidad y conocer el
pensamiento y los hechos de sus miembros. Cuando encuentra que las normas comunitarias
han sido violadas castiga a los transgresores enviandoles una enfermedad; para lo cual, nos
dice A. Villa Rojas, el funcionario, en su papel de “echador de dafio”, ak ‘chamel, deja que
su nahual penetre en el cuerpo de la victima y devore lentamente su alma. Esto sucede en
un ambito especificamente onirico.

Si bien Ia fuerza del nahual es algo que se adquiere con la edad y el prestigio, y
se percibe en las personas de temperamento enérgico, existe una compleja jerarguia que,
como se aprecia en trabajos posteriores, remite a la cosmovision. El principio de la
jerarquia es la nocidén de poder, expresada en las dualidades calor/frio y arriba/abajo, en la
que la posicion mas alta 1a ocupa el jefe del calpul mayor, muk 'uf kalpul, y 1a menor el del
bik'it kalpul. A. Villa Rojas reconoce tres tipos de nahuales, en los cuales podemos ver
ahora la vigencia de las dualidades citadas, y otras que luego seran apuntadas por autores
posteriores. Por una parte encontramos la que corresponde a las oposiciones citadas: [a de
los animales y la que illama fendémenos naturales, come las bolas de fuego, que a su vez
expresan crométicamente una jerarqufa, pues apunta que pueden ser rojas, amarilias o
verdes. Por la otra, su tercer tipo, el pafe, un ser diminuto con figura humana, de no mas de
un metro de altura, con atuendo de obispo, del que se dice es el mas fuerte y peligroso.
Como lo indicarin E. Z Vog {1977) y Pedro Pitarch (1996), este personaje remite 2 la

oposicion indio/ladine, en una condicidn interiorizada y articulada a la cosmovision
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3) Calixta Guiteras establece, con base en sus datos de Chenalho, 1a presencia
de dos entidades animicas (concepto extremadamente til en esta discusion que introdujo
Alfredo Lopez Austin): una inmonrtal, el ch ulel, el cual se desplaza en los suefios y se aleja
momentaneamente en los estados de inconsciencia, de ebriedad, de muerte aparente y
durante ! coito; la otra, mortal, el wayjel, en la que aparece la dualidad frio/caliente, pues
puede ser un animal, o un fendmeno meteorologico, como viento o rayo. Estos ultimos
comresporden a las posiciones de poder, cuya maxima expresion es la posesion de trece
entidades.

El ch'nlel, entendido como expresion de calor, k'gjk ", alude a la vitalidad y a la
existencia de vinculos con las fuerzas sobrenaturales, asimismo remite a la virilidad; se
acrecienta con ¢l desempefio de cargos prestigiosos en la jerarquia comunitaria. EI hombre
adquiere calor a lo largo de su vida y en la experiencia otorgada por el manejo adecuado de
lo sagrado.

4) La persona se encuentra unida a su entidad animica, el wayijel, por el hecho
de compartir el mismo ch'ulel, plantea William R. Holland (1961, 1963); todas las
entidades animicas de este tipo, lamadas “animales compafieros” en los textos de la época,
residen en el cerro sagrado de la comunidad, reproduciendo la jerarquia social
Encabezandola las de las autondades, con las entidades mas poderosas, vy con el mayor
mimero, el que puede variar de uno a trece. Son ellos los que controlan y vigilan a los de
menor jerarquia, son [lamados también los “abrazadores” y “‘cargadores” (petometik vy
kuchometik). En su descripcion de las entidades se reconoce también los dos tipos que
expresan la dualidad caliente/frio. por una parte aninales, por la otra el torbellino, el arco
inis y las bolas de fuego (1963:172).

5} A las autoridades que vigilan a la comunidad, en Pincla, también se les
reconoce Ja posesion de tres a trece nahuales, y se les refiere con el sugerente término que
expresa su dualidad, me ‘ilatil, que residen asimismo en el cerro sagrado de |2 comunidad,
el Muk'na. Hay una serie de rasgos en los nahuales de esta comunidad muy sugerentes,
como son las cualidades cromiticas y de ahura. Asi, se nos dice que hay tres tipos de
nahuales: rayos, meteoros y torbellinos, en orden de mayor a menor altura de vuelo. Los
rayos a su vez se jerarquizan por su color; el mas fuerte es el negro, seguido por €l rojo v el

blanco. Los meteoros, & su vez, son verdes, rojos y blancos, en orden de importancia;
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finalmente, el nahual torbellino es el de menor altura y el mas cercane al fuego, se
caracteriza por desplazarse con los pies hacia arriba, por lo que sus duefios presentan una
ligera calvicie como marca; a ellos se les atribuye la capacidad de mascar brasas.

6) En Zinacantin a la entidad compafiera se le conoce como chamul, siendo su
expresion més poderosa la representada por ef jaguar; Ja cual poseen los curanderos o
videntes, }t'iloletik, los ocupantes de cargos que ambicionan ascender en la jerarquia y los
dirigentes politicos.

) En Chamula, Gary H. Gossen reconoce fa vigencia del principio caliente/frio
en Ja conceptualizacion del ciclo de vida, pues es visto como un proceso en el que se
acumula calor y cuyo manejo determina las caracteristicas de temperamento, de sexuvalidad
y de capacidades oratorias, entre otros atributos. Pero lo més interesante es la tipologia de
las entidades animicas, de evidente complejidad. Por una parte esta lo que llama la ‘ora,
representada por una vela de colores que esta en el cielo, por la otra la dualidad
ch ulelchanul. La primera entidad, que se sitla en Ia punta de la lengua, se compone de
trece partes, al igual que el chamul En ésta (ltima encuentra una tipologia social que
distingue entre ricos, gente de medianos recurses y pobres, a cada uno corresponde un tipo
de animal, todos los animales compafieros son mamiferos, pues un rasgo especifico es la
posesion de veinte dedos. Hay, ademis, una categoria de animales compafieros, chamu/, que
sdlo la poseen los curanderos/brujos, en la que estan animales domésticos, pajaros e
insectos; su rasge distintivo es pasar desapercibidos para poder gjercer su accién vigilante y
de castigo.

8) En Chalchihuitdn, U, Kéhler (1995), ademas de reconocer la dualidad
animica, encuentra que por lo que corresponde al animal compaiiero, es posible distinguir
tres tipos: animales salvajes, animales domeésticos y fenémenos naturales. Sin embargo,
encabezando la jerarquia de estas entidades se encuentra una pareja que expresa varias
oposiciones: el jaguar emplumado, & 'uk ¥ bolom, y el colibri de una pata, jun akan iz ‘unur.
Llama la atencion la presencia de entidades animicas del tipe “fendmeno natural” no
consighadas antes en la etnografia regional, tales como el rayc de luz, el aire titilante, la
nube y el tornado, asimismo es sugerente la referencia, en esta misma categoria, al algodan

v el espeja.
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9) La expresién mas elaborada de las entidades animicas en las comunidades de
los Altos de Chiapas es la que nos presenta Pedro Pitarch con base a su trabajo etnografico
realizado en Cancuc. Aparece en primer lugar una entidad genérica, el ave del corazén; en
segundo lugar, estin las mencionadas en los trabajos anteriores, el ch ‘wlel y el lab. Ambas
tienen una doble representacidn: en el corazén de su duefio y en ¢l cerro, en €l espacio
correspondiente a su filiacién en las fratrias de la comunidad. Sin embargo, donde
encomiramos un panorama muy sugerente y original es en las caracteristicas del Jab; cada
persona puede tener de uno a trece; componen una sorprendente constelacion de seres que
P. Pitarch agrupa en tres categorias. Para expresar la diferente ubicacion de las entidades
animicas recurre a una representacion en la que fa superficie comesponde al cuerpo,
inmediatamente debajo esta el ch 'wlel, y en la profundidad estan los fab; para P. Pitarch la
diversidad interior de las entidades animicas expresa las condiciones del mundo exterior. Es
asi como el mundo ladino se sinka en la composicidén corporal y animica, y se reproduce en
el cemo comespondiente. A la “castellamdad” que rige en el interior de los cerros
corresponde la condicion pasional, violenta y primitiva que forma parte de la persona,
Opuesta al entendimiento de la cabeza y el cuerpo, la parte especificamente india.

10} Del planteamiento que hace Alfredo Lopez Austin sobre las tres entidades
animicas se habrian de desarrollar las investigaciones etnogrificas de Italo Signorini y
Alessandro Lupo en la Sierra Norte de Puebla, en una comunidad nahua, con resultados
muy sugerentes. El yolo es la mas importante, inseparable del cuerpo para poder vivir, de
naturaleza inmortal e indivisible, transmite 13 energia al cuerpo para poder vivir, es
equilibrio interno, racionalidad y conciencia. Las otras dos entidades, fonal y ecahuil,
componen una dualidad de opuestos, caracteristica de la cosmovision mesoamericana; asi,
en tanto que la primera remite al animal compafiero que cada persona posee, y tiene por lo
tanto una condicidn exterior, la segunda se sitlia en el cuerpo. Lo interesante es que en tanto
el ecahuil se relaciona con la luna, pues posee una calidad fria y se liga a la oscuridad y a la
noche, el tonal se relaciona con el sol, 1a luminosidad y el calor. Ademas, la primera
entidad, ecabmil, tiene una forma humana, reside en el hombre y es muy wvulnerable, en
tantoe que la segunda, fonal, asume uma forma animal, es exterior y es practicamente
invulnerable. Ambas entidades constituyen lo que dichos autores llaman un “binomic

animico”. En los datos de esta region aparece el numerp stele como expresion de la
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totalidad: tal es el nimero de partes de que se compone el ecahuil, y el del maximo de
animales compaileros. En siete partes se divide la tortilla que se ofrenda en el ritual
agricola. Todo lo cual es remitido, por A. Lupo, a los planos del universo: los cuatro
rumbos y los tres planos.

11} Entre los otomies de la Huasteca, J. Galinier (1987), los conceptos sobre el
nzhual remiten a tres realidades: el alter ego del alma, el animal compaiierc y el curandero
transformado en animal. La dualidad aparece en los “compafieros” de los curanderos, en los
que cada uno puede tener hasta 24, presentados por pares de un ave y un animal tervestre,
entre los cuales los mas poderosos son las 4guilas y los jaguares. Aqui también las
entidades residen en el cerro epoénimo reproduciendo la jerarquia comunitaria. J. Galinier
encuentra en el papel fundamental de los conceptos sobre el cuerpo como modelo
cosmologico uno de los mayores medios de resistencia, relacionados con el nahualismo, y
por ende con la cosmovision.

Una indicacion que abre las puertas a nuevas elaboraciones tedricas es la que se
refiere a la existencia de un modelo inconsciente de la cosmovision, la cual explica el
mantenimiento y la reconstitucion de pricticas aparentemente olvidadas. Este modelo tiene
como referente findamental al cuerpo humano.

Una representacidn mas elaborada de las entidades animicas, entre los otomies,
se relaciona con las concepciones sobre la energia; asi, en el centro del cuerpo, el estdmago,
se contiene la fuerza vital, la cual se complementa con la entidad llamada “soplo™. En la
concepcion dualista el “soplo” o “sombra™ se sitha tanto en el cuerpo como en el animal
compaifiero.

Con respecto al nahualismo, J. Galinier ofrece una propuesta en la que el pene
es considerado como paradigma de metaforas sobre las transformaciones y dependencia
entre animal compaitero y hombre. Es en este punto en el que a partir de las diversas
referencias a la sexualidad entre los otomies se abre la discusion, y el didlogo, con el
psicoanalisis.

12} De estas reflexiones se desprende una pnmera conclusion de caracter
metodologico: resulta cada vez mas arriesgado partir de los datos de una comunidad para
establecer generalizaciones a escala del area mesoamericana, por lo que es mis apropiado

mantenerse en el ambito de la region, teniendo como una posibilidad comparativa la
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extension al conjunto de una lengua particular. Sin embargo, es evidente la necesidad de
establecer comparaciones dentro de una misma region para tener una idea cabal de las
variantes de unz comunidad a otra, con el fin de caracterizar mas adecuadamente aquellos
aspectos que definen a la regién como totalidad.

13) Con respecto al campo de los rituales agricolas encontramos su mayor
riqueza en la expresién de las categorias espacio-temporales de la cosmovision; aunque, por
otro lado, aqui se localiza uno de los aspectos simbolicos de enorme densidad y fuente de
algunas de las més bellas metaforas, el relativo a las concepciones del cuerpo y de 1a vida a
partir de la observacion del ciclo del maiz. Asimismo, en este espacio de reflexidn
reconocemos a un tipo de especialista que representa al intelectual y dirigente en estrecha
relacion con el ciclo ceremonial ligado a las actividades agricolas, poseedor tanto de los
saberes en que se sintetiza una experiencia milenaria, producto de Ia observacion exacta de
la naturaleza, como de una condicién sacerdotal que expresa los valores mas altos de una
comunidad y de una region especificas.

14} Los ntuales agricolas establecen una primera division dual de los ciclos
temporales: la que separa la estacién lluviosa de la de secas, marcada por dos grandes
fiestas, la de Ja Santa Cruz y 'a de los Muertos. También marca un contraste gue es
fundamental en los ciclos rituales: el gue corresponde a la polanidad centro ceremonial
comunitario/sitios ceremoniales de rancherfas, parajes y sitios significativos del entorno
natural. Esta polaridad reproduce €] componente dual de la cultura con un polo arraigado
profundamente en fa cosmovision mesoamericana, ligado al trabajo agricola, y el otro en
proceso constante de negociacion y actualizacion con la sociedad nacional representada por
los ceremoniales comunitarios que tienen lugar en el centro administrative y politico-
religioso

15) Otras expresiones rituales gue marcan sus coOncepciones temporales son
aquellas que sefalan momentos cruciales, significativos en las observaciones astrondmicas,
tales como los equinoccios y fos solsticios, o bien las que remilen a los antiguos sistemas
calendaricos. 1o que B Albores ha llamado las “fiestas en cruz”, en las gue las
celebraciones catdlicas corresponden a tales fechas astrondmicas significativas, todo lo cual

lleva a cuestionar un supuesto “sincretisma” v nos permite reconocer ntuales que permiten
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una doble lectura: una que es exterior, para las autoridades eclesiasticas y politicas
regionales, y otra interior, para los miembros de la comunidad.

16) Una de las mas importantes fiestas ligadas a los antiguos sistemas
calendaricos es el carnaval, relacionada, por lo menos en la regién de los Altos de Chiapas,
con el ritual correspondiente 2 los cinco dias que sefialaban el final del afio, cuando se
trastoca el orden cotidiano y se reinicia un nuevo ciclo anual, como lo indica K. Ochiai
(1994). Otra interpretacidn del carnaval, hecha por Victoria R. Bricker, es la que reconoce
un drama ritual en el que se expresan las concepciones histéricas Iocales, comrespondientes
a la cultura y a la cosmovision locales.

17) Los rituales agricolas demarcan y estructuran el espacio de diferentes
maneras: en los campos de cultivo se sefialan los rumbos del universo y el centro,
manifestacion del quincunce, sintesis espacial mesoamericana. En las procesiones y rituales
a cuevas, ojos de agua, barrancas, cimas de los cerros y lagunas, ademas de pedir por la
Huvia, es decir por la vida, se¢ dota al paisaje de una significacién mitologica, con lo que se
establece una relacidn compleja entre la cosmovision y las particularidades geograficas de
una comunidad.

I8) Otra expresion ceremonial de diversos significados, que se relaciona
primeramente con la peticion de lluvia y con otros momentos de] ciclo ceremonial, es la de
las peregrinaciones. En el Valle de Toluca se han registrado las dos peregrinaciones a
Chalma que hacen los “ahuizotes™ de Xalatlaco, para pedir y deveolver “el arma”, asi como
la de los gramceros de Texcalyacac al cerro Olotepec, que sefialan momentos imponantes,
como las dos mitades o bien otros periodos significativos para la cosmovisién. Los otlomies

Iu

de la Huasteca, por su parte, peregrinan & Mayonika, el “centro del mundo” donde se
encuentra ¢l origen de Ja lluvia y de los vientos, como nos lo indica 1. Galinier. Pera donde
encontramos una muy claborada concepcion de las peregrinaciones es entre los huicholes,
segin lo ha consignado J Neurath, pues en tanto que ¢l viaje a Wirikuta expresa el
sacriticio para pedir la tluvia v para realizar 1a iniciacion de los jdvenes, la tres grandes
fiestas o mitotes que estructuran el cicle de HNuvias transtorman ¢f espacio ritual en
escenano para la representacion de los dramas cosmicos En une de osos mttoies, ¢ de ly
fiesta det elote, los nifios recorren simbohcamente los extremos del mundo. delimitado por

d!VC‘rSOS marcadores del ceniro ceremonial
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19} Hay rituales agricolas en los que se centra la actividad ceremonial en ei axis
mundi, sefialado por un “arbol cOsmico™ que se representa sea por el “palo volador”, o por
otros simbolos arbdreos o florales. En la danza del volador que se realiza entre las
comunidades nahvas y otomies onentales, se le otorga un denso significado relacionado
con |z fertilidad, humana y vegetal.

20) Con los materiales etnograficos otomies, J. Galinier establece la existencia
de una misma estructura entre los rituales agricolas, Jos terapéuticos y la fiesta de los
Muertos; en todos ellos se sefialan los puntos sigrificativos espaciales, asi como se sigue
una secuencia ritual semejante. El eje de dicha relacion tiene como referente fundamental la
condicion del cuerpo humano como modelo cosmologico.

21) Esta misma condicién que relaciona cuerpo humano y cosmovisidn se
expresa ricamente en ¢} trabajo agricola, en el que se simboliza una relacion sexual con la
tierra, lo que genera, como producto de esa union, al maiz. Es decir, la tierra es un cuerpo,
que es lastimado y penetrado por la actividad agricola, y para conseguir los resultados
buscados se requiere de sacrificios, por los cuales se alimenta.

22) Una de las mis bellas interpretaciones sobre la concepeion del sacrificio,
come suprema actividad nutricia, nos es transmitida por Sybille de Pury-Toumi con sus
datos sobre los nahuas orientales, en donde el mito de Sintiopil explica que con la sangre
del sacrificio se genera la vida. Asi, al alimenta la tierra y depositar la semilla, se inicia un
ciclo que muestra el caracter paradigmatico del ciclo del maiz, pues la gestacion humana es
considerada, al igual que la semilia, como un proceso de putrefaccion en un medio himedo,
y el nacer como una accion de descenso. Como lo apunto A Lupo, con datos de la misma
region, la planta de maiz es como el cuerpo humano, cuyo corazon lo componen las
mazorcas. Las plantas de maiz respiran, tienen sangre, lloran, padecen sed, entristecen.
Entre los huicholes, nos mdica J. Neurath, la temporada Hluviosa es considerada como la
etapa infantil, los nifios son tomados como elotes, calabazas tiernas, flores, nubes y lluvia
En el tercer mitate, el de la fiesta del elote, los nifios dejan de ser dioses de la lluvia y se
transforman en hombres En tanto que los jovenes iniciados se convierten en dioses que
realizan el viaje a Wirikuta

23} De acuerdo con el mismo J. Neurath, ¢l viaje a Wirikuta es una experiencia

iniciatica marcada por el sacrificio. la prueba de la pureza alcanzada s que ef venado, al
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que se va a cazar, se entrega a sus captores para ser sacrificado; esta misma condicién es la
que otorga fuerza v posibilidad a la peticién de lluvias; finalmente, venado, serpiente y
Huvia son expresiones de la misma energia,

24) Uno de los hallazgos mas sorprendentes es la importancia de la danza para
la generacién de la lluvia, como lo expresan de muitiples formas los mitotes de los
huicholes, y podemos extender esta significacion a las comunidades que integran el Gran
Nayar. Otra interpretacion en el mismo sentido es la que hace M. E. Aramoni de la danza
del volador; y con los “graniceros” del Valle de Toluca se reconoce el efecto propiciador
del acto de brincar y patear sobre la tierra de las danzas rituales, tanto de las lamadas “del
tecuani” como de las realizadas por los danzantes conocidos como “concheros”. Como lo
indicara E. Hermitte, en Pinola, Altos de Chiapas, San Miguel, en forma de nifio y como el
Rayo generador de la lluvia que reside en el corazon del cerro, produce los truenos al patear
el piso. '

25) Una de las figuras que emerge con gran fuerza en el analisis de los rituales
agricolas es la de sus dirigentes, sacerdotes, poseedores de un extenso y sustancioso saber,
curanderos cuyas acciones canalizan la violencia social. protectores espirituales de sus
pueblos. Los curanderos nahuas de fa Sierra Norte de Puebla muestran. en sus didlogos con
los etnégrafos, toda su sabiduria y creatividad: lo mismo esos notables sabios del Eje
Volcanico a los que se conoce como ahuizotes, ahuaques, quicazcles, tlamatine y otros
nombres mas. Eltos asumen una responsabilidad cosmica en los rituales que dingen, cada
comunidad, en la voz de sus cspecialistas, vive la necesidad de realizar las ceremonias
agricolas como una expenencia fundamemtal para el mantenimiento de la vida, en
secuencias rituales que son consideradas como las mis adecuadas vy eficaces

26) En su condicion de curanderos, ¢stos hombres de conocimiento, recorren el
COSMOS en sus experiencias terapéuticas, como lo muestran las largas plegarias recogidas
por P. Pitarch v U Kohler. ¢l acto de curar consiste en un largo y detallado recormido en la
busqueda del alma del enfermo. perdida v capturada por las entidades gue pueblan el
universo, kn su recormido nombran fos lugares. reconocen la tdentidad de los seres gue los
habitan, asi como sus virtudes v sus futias. penetran en los cerros v en el inframundu. para
legar finalmente al silic en que realizan su ceremonia curativa Coma le dice Xun Pin a sy

avudante, P. Puarch, la vida es como una larga ceremonia de curacicn
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27) El planteamiento de la cosmovision como marco general tiene como
antecedente lo que en las monografias etnograficas corresponde a la cosmologia; es decir,
la explicaciones mitolégicas sobre los origenes del mundo, del hombre, del pueblo y de
muchas de las caracteristicas distintivas de una comunidad determinada. Sin embargo, bajo
la influencia de la filosofia alemana y de la etnologia francesa, la perspectiva se amplia y
profundiza hasta configurarse como una matriz compuesta de dualidades, oposiciones y
procesos generales que rigen ¢l pensamiento y la vida de una soctedad determinada, espacio
donde se sintetiza una historia en una continua reinterpretacion y actualizacion. Uno de los
primeros esfuerzos para organizar la compleja informacion del México Antiguo en el marco
de una cosmovision es el realizado por J. Soustelle (1982); en el campo de la etnografia el
trabajo fundacional es el de Calixta Guiteras (1965), que conjuga la tradicion francesa y ia
de la etnografta culturalista.

28} El trabajo de C. Guiteras es ¢l primer intento, en el campo de la etnografia
mescamericanista, de reconocer la cosmovision de una comunidad en sus propios términos
y abre el acceso a una enorme diversidad de temas, muchos de ellos propios de las
investigaciones acerca de la religiosidad, que encuentran su coherencia fundamental en el
marco general de la cosmovision.

29) Un texte indicativo del punto el que habian avanzado las investigaciones
sobre la cosmovision, todavia con la anterior denominactdn de cosmologia, es el de E.Z.
Yogt {1977) Aqui encontramos los conceptos fundamentales que nos permiten reconocer
la estructura compleja que se despliega en la mitologia y en los diversos ciclos rituales,
tales como son los siguientes: a) el quincunce como sintesis de las concepciones espaciales
y como ordenador del espacio; el cual en su despliegue vertical conduce a los niveles
basicos del cielo y el inframundo; b} el cerro como residencia de los ancestros y del Sefior
de la Tierra, o del Mundc, ¢} la existencia de un “lugar de os muerios”, ubicada a una gran
profundidad; y d) la definicion de la cosmowvision como una matriz de discriminaciones
binarias. Resulta muy sugerente el que en referencia a a expresion del quincunce, E. Z
Vogt al describir la estructura de la vivienda, encuentra gue constituye una imagen de!
cosmos y del cuerpo, sin embargo, no da el paso siguiente de exiender la nocion de cuerpe
humano a la totalidad de Ya cosmowvision, 1o coal seria la propuesta onginal de A Lopez

Austin (1980), a partir de los datos sobre [3s concepeiones de los antiguos nahuas v con el
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respaldo de datos de la etnografia mesoamericana, y de J. Galinier (1990) en sus
investigaciones etnograficas entre los otomies de la Huasteca.

30) Con base en los datos de la etnohistoria y de Ia etnografia, Alfonso Viila
Rojas (1968) propone el concepto de quincunce como expresion de la espacialidad en la
tradicion mesoamericana, en cuyo centro se sitiia Ia ceiba sagrada con sus grandes ramas
seiialando los niveles del cielo.

31} En Pinola, Esther Hermitte descubre la organizacién del espacio en una
forma que remite al quincunce, pues encuentra en sus datos que para los tzeltales de esta
comunidad el mundo se divide en cuatro partes; el pueblo, a su vez, se organiza en mitades,
cada una de las cuales se compone de cuatro secciones. Las cuatro entradas al pueblo estan
sefialadas por sendos cerros, siendo el principal el del oriente, el Muk' na, la “casa grande™,
donde residen los ancestros, los me ‘tiktatik o “madres-padres”; en las profundidades del
cerro estd la Casa del Rayo, con la apariencia de un ladino rodeado de riquezas. Ya antes se
ha sefialado que el Rayo asume la forma de un nifio pequeifio al que se le asocia con el santo
patron, San Miguel, que posee trece nahuales,

32) En los datos de G. Gossen sobre la cosmovision de Chamula aparece el
quincunce en varias instancias; asi, el mundo es concebido como una isla cuadrads rodecada
por el mar y elevada hacia el oriente, esta superficie tiene cuatro sostenedores. En uno de
los tres niveles del inframundo se encuentra el lugar de los muertos. Una de las mas
sugerentes aportaciones de G. Gossen es su caracterizacion del espacio-tiempo a partir dei
centro. Es decir, Chamula expresa el punto mas civilizado y avanzado moralmentc de iz
cultura, v en la medida en gue se aleja uno de ese centro se encuentra con seres cada vez
mas primitivos, de tal suerte que en los confines del mundo habitan seres salvajes que se
devoran entre si Estas concepciones espacio-temporales aluden también &l inframundo,
donde residen los diversos seres que existieron en las anteriores creaciones del mundo, ios
que emergen en el carnava! para representar el drama de inversion y destruccion ds!
mundo, regresando a las profundidades de la tierra al reinstaurarse el nuevo eicic

33) La existencia del mundo es explicada en Chamula por la vigencia de seis
principios definidos con referencia at sol, elles son 1z nocion de calor, la primacia de la
derecha, {a primacia del ammiba, la primacia de lo masculino, la primacia de la antigiedad y

la del mayor de edad. Es iateresante esta caracterizacion unilateral que parcce perder de
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vista la dinimica implicada en la oposicién y dominio alterno de los pares
cosmrespondientes, los ligados a la tierra, al frio, a lo bajo, etc.

34) La miltiple presencia del quincunce es seflalada por K. Ochiai, con
referencia a |a comunidad tzotzil de Larrainzar, al encontrarla en la milpa, la casa, el plan
del pueblo cabecera y en el antiguo sombrero;, pero donde encuentra ¢l quincunce
desplegado hasta el grado de convertirse en una maqueta del universo es en la plataforma
construida por algunos funcionarios religiosos, el moch, donde aparecen armoniosamente
los elementos significativos de la estructura del universo en la cosmovision
mesoamericana.

35) La vivienda como modelo de la estmuctura del cosmos ha sido reconocida
por diversos autores, desde la propia C. Guiteras; asi, aparece también en los trabajos de
EZ. Vogt, con las particularidades ya sefialadas de reconocer su referente cosmico y
corporal. Esta analogia es asumida y sefialada por A. Lupo para los nahuas orientales,
incluso apunta la correspondencia entre el niimero siete, que expresa la nocion de totalidad,
y los puntos importantes de la estructura de la vivienda: las cuatro esquinas, la puerta, el
fogon y el altar, considerado el corazon de la casa.

36 1 Galinier encuentra también en la vivienda ¢! simbolo del universo, en &l
que, ademas de los cuatro rumbos, SON importantes otros tres puntos: el fogon, el alar
dornéstico v el temazcal, centro genésico del mundo y vientre materno. Pero lo que
adquiere una compleja simbolica es la puerta, umbral que sefiala, en los cerros, ¢l ingreso a
un edén, y en la casa, al espacio protegido, a la intimidad en [a que rigen los antiguos
principios cosmologicos, a semejanza de la pareja ancestral que vive en el corazon de!
cerra

37) Una de las mis bellas y complejas imagenes del modelo del universo es ¢
de los cerros epdnimos, es decir aquellos que dan nombre al pueblo y guardan en su interior
a las entidades animicas de los miembros de la comunidad, organizados jerarquicamente de
acuerde con los principios que rigen al sistema de cargos, asi como a los dioses
generadores de la Huvia v del viento, al Sedor del Mundo. En Pinola se le Hlama “la casa
grande”, en Zinacantan s el “cerro hermano mayor”, en San Bartolomé de los Llanos e el
cerro sagrado con su gran ceiba v la enorme serpiente que fo redea v vigila su entrada, en

Tenejapa ei cerro que vuarda jas entidades animicas es ef Hlamads “casa de los sefiores de L
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noche”, en Chamula es el “venerable cerro™; en Cancuc existen cuatro cerros, en cada uno
de los cuales residen las entidades de las cuatro fratrias de la comunidad. En cada uno de
estos cerros, de forma piramidal, rige un tiempo propio; su interior se compone de trece
niveles, con pasillos y habitaciones, y se encuentran los mas diversos productos de la
cultura local y de la tecnologia moderna. En los otros cerros viven sus respectivos duefios,
cada cerro es como una persona, pues entre ellos se dan relaciones de todo tipo, de amor, de
pugna, de alianza, etc. Los cerros, dice J. Galinier, son los operadores que vinculan los
niveles del universo, son la envoltura del inframundo. Los cerros constituyen el referente
fundamental de los pueblos, sus caracteristicas y temperamento remiten al cuerpo humano.

38) De manera semejante a como K. Ochiai descubre las diferentes
representaciones del universo, en términos de magnitud, expresadas en una comunidad, J.
Neurath encuentra que los centros ceremoniales de las rancherias huicholas reproducen la
estructura del universo, lo mismo que el plan de la aldea, que en la vivienda y en el diseiio
de las jicaras votivas.

39) Una de las mas sugerentes representaciones del universo es la que
encuentra A. Lupo entre los nahuas orientales y tiene come referente al fogén, en la cual el
comal es el disco de la tierra, entre otros elementos ] Galimier también analiza 'os
complejas significaciones cosmicas involucradas en ias caracteristicas del fogon

403 Tal vez unz de las mis sugerentes aportaciones al topico de la cosmovision
es la de Sybille de Pury-Toumi a! conducimos en sus reflexiones desde las implicaciones
semanticas del verbo “comer” hasta una concepcion espacio-temporal que se define por su
cardcter englobante y se expresa pgraficamente tanto en las manchas del jaguar y en las d=
las serpientes, come en el hecho mismo de que estas fieras cosmicas devoran, al hombre v
al mundo; lo cual se expresa en el panico que invade a las comunidades indias en lo:
eclipses, cuando el sol o fa lunza son devorados v se cierne la amenaza del fin de! mundc
Esta misma nocicn de englobamiento, que sintetiza con dinamismo la forma del cosmc:
(diferente de su “geometria”), sc expresa en las esculturas de cabezas de caballeros aguiies,
1anto en el sentido de que ja cabeza simboliza la totalidad, como en el de la posesion por
entidades animicas del tipo de “anima! compafierc™ o de nahuales (Neo acaso iz

representacion del nacimiento come una accidon de descenso v de sahida alude tambicn &

esta condicion de englobamicnta v conlencion”  Hstas concepziones remiten tomhien al
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acto de ingresar al interior de los cerros, es decir al inframundo, lo que a su vez nos
recuerda tanto el sacrificio como la castracion, y con ello el acto que genera la vida, de una
manera semejante a como se ingresa a los templos cuya puenta esta disefiada como enromes

fauces de un monstruo césmico.

33.01timo pensamiento

No es posible, en esta etapa de las discusiones sobre 1a cosmovision, establecer
una sintesis de algin tipo a partir de los datos y los autores considerados en esta tesis, mi
intencién ha sido mas bien la de mostrar el potencial analitico y tedrico de este concepto
que, en mi opinién, ha adquirido ya la magnitud de un paradigma, en el sentido khuniano.
Reconozco gque antes de lograr mayores planos de generalidad resulta necesario realizar
diversas tareas, de las cuales destacaré algunas.

Por uma parte, es evidente que el acceso a los datos significativos para
reconocer las caracteristicas generales de la cosmowvision requieren previamente de un
cuidadoso y extenso trabajo etnografico y lingliistico que permita establecer los referentes
sociales y cuiturales fundamentales, tanto en una escala comunitaria como regional, como
nos lo ha mostrado la rica informacién manejada para las investigaciones en los Altos de
Chiapas, en la Swerra Norte de Puebla y entre los otomies de la Huasteca, con ello
comenzaremos a dibujar un mapa etnografice con los relieves que distinguen las
especificidades comunitarias y regionales, ast como las caracteristicas generales de raiz
mesoamericana. Ello permitird también un didlogo mas riguroso y productivo con los datos
de la arquenlogia y de la etnohistoria

Por la otra, partir del planteamiemo de {a cosmavisidn como un marco general
para abrir a una nueva lectura, critica por supuesto, ¢l vasto campo de los fendmenos
religiosos registrados por la etnografia, nos conducira indudablemente a nuevos problemas,
tanto de orden tedrico como metodologico. asi como a cuestiones gue pueden ser

trascendentes Me parece que solo a partir de una estrategia desplegada desde !a perspective
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de la cosmovision sera posible despojarse de la densa carga etnocéntrica que pesa todavia
sobre la etmografia de la religion, ampliamente distorsionada tanto por la impronta historica
del cristianismo como por las nuevas tendencias evangelizadoras procedentes de las mas
diversas iglesias contemporineas.

La importancia de las investigaciones etnograficas para la antropologia
mexicana es evidente a lo largo de su proceso historico y de su desarrollo tedrico, come lo
he tratado de mostrar en esta tesis; la propuesta de partir del marco general de la
cosmovision abre muy sugerentes perspectivas para continuar con las tareas de
investigacion que nos aporten datos nuevos, con los cuales enriquecer nuesiro
conocimiento de los procesos historicos y culturales que configuran 12 nacién mexicana.

Sin embargo, me parece que la cuestidbn mas importante que se desprende de
esta perspectiva es la de hacer del proceso de investigacion un didlogo profundo, a partir de
las preocupaciones y concepciones de los intelectuales y dirigentes de los pueblos indios.
La obra fundacional representada por el didlogo de Calixta Guiteras con Manuel Arias
Sojom y el de Ricardo Pozas con Juan Pérez Jolote nos ofrece una perspectiva densamente
humana de los pueblos indios, como lo hacen también los textos de ). Galinier sobre ios
otomies, los de U Kohler sobre los tzotziles de Chalchihuitan y ios de P. Pitarch sobre los
tzeltales de Cancuc, entre otros trabajos aqui citados. En todos ellos se advierte [a
construccion de la etnografia como una polifonia que hace palpable tanto la voz y los
pensamientos de gquienes constituyen parte de nuestra condicion nacional, es decir del
caracter extremadamente rico y complejo de mnuestra diversidad cultural, étnica v

lingilistica.
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