o WL TN 7 s

— e 2

UNIVERSIDAD NACIONAL AUTONOMA DE MEXICO
PROGRAMA DE MAESTRIA Y DOCTORADO EN ESTUDIOS MESOAMERICANOS
FACULTAD DE FILOSOFIA Y LETRAS
INSTITUTO DE INVESTIGACIONES FILOLOGICAS

NAHUALES, TONOS Y CURANDERQOS
ENTRE LOS MIXTECOS DE PINOTEPA NACIONAL (OAXACA)

TESIS

QUE PARA OPTAR POR EL GRADO DE:
DOCTOR EN ESTUDIOS MESOAMERICANOS

PRESENTA:
HERMENEGILDO FLORENTINO LOPEZ CASTRO

TUTOR
DR. GUILHEM OLIVIER
INSTITUTO DE INVESTIGACIONES HISTORICAS, UNAM

MIEMBROS DEL COMITE TUTORIAL
DR. FEDERICO NAVARRETE
INTITUTO DE INVESTIGACIONES HISTORICAS, UNAM
DRA. LAURA RODRIGUEZ CANO
ESCUELA NACIONAL DE ANTROPOLOGIA E HISTORIA, ENAH

Ciudad de México, 10 de enero de 2019



e e

Universidad Nacional - J ~  Biblioteca Central
Auténoma de México -

Direccion General de Bibliotecas de la UNAM
Swmie 1 Bpg L IR

UNAM - Direccion General de Bibliotecas
Tesis Digitales
Restricciones de uso

DERECHOS RESERVADQOS ©
PROHIBIDA SU REPRODUCCION TOTAL O PARCIAL

Todo el material contenido en esta tesis esta protegido por la Ley Federal
del Derecho de Autor (LFDA) de los Estados Unidos Mexicanos (México).

El uso de imagenes, fragmentos de videos, y demas material que sea
objeto de proteccion de los derechos de autor, serd exclusivamente para
fines educativos e informativos y debera citar la fuente donde la obtuvo
mencionando el autor o autores. Cualquier uso distinto como el lucro,
reproduccion, edicion o modificacion, sera perseguido y sancionado por el
respectivo titular de los Derechos de Autor.



“Declaro conocer el Cédigo de Etica de la Universidad Nacional Auténoma de México,
considerado en la Legislacion Universitaria. Con base en las definiciones de integridad
y honestidad ahi contenidas, manifiesto que el presente trabajo es original y
enteramente de mi autoria. Las citas de otras obras y las referencias generales a otros
autores, se consignan con el crédito correspondiente”.



indice

Agradecimientos

Introduccion

El acercamiento con el nahualismo desde mi temprana infancia

Breve revision bibliografica sobre el tema del nahualismo y tonalismo
Los trabajos sobre medicina tradicional

Los antecedentes en el estado de Oaxaca

Método etnografico

Sistematizacion de la investigacion

Capitulo I. Los nahuales y los curanderos: definicidn y caracteristicas
Las concepciones de la persona entre los mixtecos de Pinotepa Nacional (cuerpo, alma,

entidades animicas)

1. Predestinacion y aptitudes
1.1. La predestinacién de ciertos individuos para curar (los verdaderos y auténticos
curanderos
1.2. Las aptitudes de ciertos individuos para aprender (los nahuales aprendices)
2. La terminologia mixteca de los nahuales y de los curanderos
2.1. Los tonos
2.2. Los curanderos
2.3. Los nahuales
2.4. Los padres sagrados
a. El Tay savi “padre sagrado de la lluvia”
b. El Tay ndoso “padre sagrado de luces preciosas”
3. Los padres sagrados y sus fendmenos climaticos

3.1. Comparaciones de los padres sagrados

Capitulo I1. Los relatos actuales

1. La narrativa actual (cuentos e historias de nahuales)



1.1. Los Tay en las historias actuales

1.1.1. Apartado sobre los tindu’u (nuevos relatos recopilados)
1.1.2. Una tindu’u y un joven mestizo

1.1.3. La tindu’u y la mujer Tay

1.1.4. La tindu’u y dofia Santo

1.1.5. Kuenda fii Tay “sobre la gente sagrada”

1.2. Los tonos en los relatos actuales

1.3. Los nahuales en la narrativa actual

Capitulo I11. Los rituales de iniciacién de los nahuales y de los curanderos
1. Los nifios y sus rituales

1.2. Sobre los cuidados de la madre y del recién nacido

1.3. Sobre los rituales de curacion de nifios recién nacidos

1.4. De como influye la luna y los astros en los recién nacidos y en las mujeres
1.5. Los ritos para determinar el tono del nifio

1.6. El significado de la ceniza en los ritos para determinar el tono de los nifios
1.7. Sefiales que van a avisar cuando el nifio nacié con tono

2. Las pruebas de iniciacion de los nahuales y de los curanderos

2.1. Las pruebas de los nahuales y de los curanderos

2.2. Los espacios sagrados para los ritos de iniciacion de los nahuales (cruce de caminos,
montes, cerros y barrancos)

2.2.1. La concepcidn del cosmos (otros espacios sagrados)

Capitulo IV. Los poderes de los nahuales

1. Los poderes de las palabras

1.1. Las palabras ironicas de los nahuales
1.2.-Nombres, sobrenombres o apellidos en mixteco
1.3. Los poderes del mas fuerte

1.4. La llegada de animalitos a la casa del enfermo
2. Los rezos y las ofrendas

2.1. El canto del algoddn amarillo



2.2.-El canto de la cuerda siete

2.3. Las aves de la muerte y su canto de mal augurio

Capitulo V. Enfermedades y ritos de curacion
1. Las enfermedades
a) Sobre el susto y el abandono del espiritu
b) Sobre las enfermedades hermanas
c) Sobre el mal de ojo

d) Sobre la brujeria

2. El diagnostico: adivinacion y observacion
2.1. La adivinacion entre los nahuas

2.1.1. La adivinacion entre los mayas

2.1.2. La adivinacién entre los zapotecos
2.1.3. La adivinacion entre los mixtecos.

2.2. El uso de los suefios y sus significados
2.3. El uso de las plantas medicinales

2.4. Sobre el tabaco

2.5. Sobre el ndixi yuku, “el aguardiente con hierba”

3. Los ritos de curacion

3.1. La sal como elemento de equilibrio entre los alimentos

Conclusiones
Epilogo
Bibliografia



Agradecimientos

Con toda mi gratitud hacia la gente de mi comunidad en Santiago Pinotepa Nacional y la
region de la Costa de Oaxaca, por haberme acompariado y guiado a lo largo de mi carrera a
través de la investigacion. Por ser mi fortaleza en los momentos de debilidad y por
brindarme una vida llena de aprendizajes, las experiencias aprendidas de las personas con
las que convivi en el lugar, pero, sobre todo, por una gran felicidad.

Agradezco también al tiempo, por haberme permitido entretejer la historia de la gente
de la zona y dejar testimonios acerca de los mixtecos de Pinotepa, una pequefia parte de
nuestro México, considerados como los pobladores del “Pueblo Veinte”, y de manera méas
general llamados “el Pueblo de la Lluvia”, nuestros eternos y espléndidos sefiorios.

Le doy gracias a mis padres, a Socorro Matilde Sanchez Lépez y a mi tio Guillermo
Castro Santiago, por haberme ayudado en todo momento. Por los valores y principios que
me inculcaron, por haberme dado la oportunidad de tener una educacion apropiada en el
transcurso de mi vida. Por ser ellos, por supuesto, un excelente ejemplo de vida.

A mis hermanos Jorge, Alberto, Azucena, Angélica y Edert, por ser parte importante de
mi existencia. De manera muy especial, a mis hermanas Azucena y Angélica, por invitarnos
siempre a la unidad familiar, pero por ser también un ejemplo de desarrollo profesional. A
mi Valentina querida, mi sobrinita, por llenar mi vida de alegrias y amor absoluto cuando
mas lo he necesitado.

A Patricia, a Josefina, a Salvador, mis cufiados, por ser de igual forma parte esencial de
mi proyecto, por apoyarme en todo momento; en las buenas y en las malas, por la
paciencia, la ayuda incondicional y el amor absoluto en las circunstancias adversas que se
me presentaron durante la elaboracion de mi trabajo de investigacion.

Agradezco la confianza, el apoyo y dedicacion de mis profesores: a Guilhem Olivier, a
Ethelia Ruiz Medrano, a Federico Navarrete Linares, a Laura Rodriguez Cano, por
compartir conmigo sus gratos momentos, sus conocimientos y amistades. Doy gracias
doctores por creer en Hermenegildo Lopez Castro, su alumno, pero doy gracias también por
creer en Hermes, su amigo.

El haberme brindado la oportunidad de desarrollar mi tesis doctoral en la méxima casa

de estudios, la Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), me hace estar



enteramente agradecido con la Institucién, por el cuidado y facilidades que me brindaron en
la Universidad. Una experiencia Unica vivida, un sofiar que da esperanzas, un sofiar que nos
mantiene en pie cuando uno estd a punto de ahogarse, fue el momento exacto que me
proporcionaron la oportunidad de crecer profesionalmente y aprender cosas nuevas; ello
sera eternamente correspondido.

A mi madre, de nueva cuenta, por haber sido una excelente compariera de tesis y amiga
de toda la vida; por tenerme la paciencia necesaria durante la elaboracion del trabajo, por
motivarme a seguir adelante en los momentos mas dificiles y complicados de la vida, de
mucha desesperacion. Gracias madre mia por hacer de nuestra familia una familia
verdadera para nosotros, gracias por los valores y principios mixtecos que nos inculcaron.
Creemos que eres esa fuerza grande de siempre. Por supuesto, debo agradecer a las dos
Pinotepas —mis pueblos queridos—, a mis tias de Pinotepa Nacional que me ayudaron en
demasia, pero también a mis tias de Pinotepa de Don Luis que me brindaron siempre su
apoyo incondicional, forman parte importante de nuestra investigacion al haber hecho ese
papel de informantes y al mismo tiempo desempefiarse como intermediarias. Les doy
gracias por su apoyo total y comprension.

Gracias a mis amigos por confiar y creer en mi. Al haber hecho de la etapa universitaria
una etapa de camino de vivencias que jamas olvidaré, quedan eternamente marcados en mi
corazon.

A tata Efrén (gepd), que aunque ya no se encuentra entre nosotros lo recuerdo, estoy
seguro que permanece pleno en el plano espiritual y vive indudablemente en la profundidad
de nuestros corazones; el cuerpo no es eterno, el espiritu si lo es. A tata Ignacio, a don
Carlos (gepd),' a don Rafael, a dofia Silvina, a dofia Julia (a), a dofia Julia (b) y demés
sefioras que me auxiliaron para culminar la tesis doctoral. A don German, a don Pascual, a
Bonfilia en Jicaltepec, a Miguel Adan en Tlacamama. Doy gracias también a Dario por su
apoyo en traducciones (del inglés al espafiol). Gracias por haber creido en mi hasta el
ultimo momento de finalizacion de mi tesis. Siento realmente un gran orgullo de pertenecer
a una de las culturas milenarias mas grandes que ha habido, los mixtecos son un pueblo
culto, magnificente y esplendoroso, una cultura Unica; con una civilizacion tan refinada que

“sOlo los ignorantes no pueden ver esto”, como refirieron los maestros.

! Don Carlos fallecié a finales del afio de 2017.



Tia vintioo kua’a xaan chindo

Gracias mil

Hermenegildo Lépez



Introduccion

El tema del nahualismo y del tonalismo, asi como el de los curanderos ha hecho correr
mucha tinta entre los estudiosos —véase mas adelante “Estado de la cuestion”—; sin
embargo, hacen falta todavia investigaciones detalladas centradas en un area geogréafica
especifica. Por lo anterior, y como miembro de la comunidad mixteca de Pinotepa
Nacional, en el estado de Oaxaca, he elegido tratar estas teméticas a partir de las propias
concepciones de los mixtecos. Se analizaran los conceptos que los habitantes de este lugar
tienen sobre los “nahuales” y los “tonos”, y se estudiara el papel de los curanderos en esta
comunidad.

Los términos en la lengua materna sobre los Tasi, “los nahuales”, los Na va’a ini, “los
tonos”, y los Natata, “los curanderos”, son esenciales en la cosmovisién® de los mixtecos
costefios. Para la poblacion de Pinotepa, los nahuales tienen que ver con los hombres o
mujeres que hacen dafio a las personas a traves de sus poderes sobrenaturales. Es decir, los
nahuales tienen la fama de hacerle dafio a la gente, pero al mismo tiempo también pueden
protegerla. La palabra “tono”, por su parte, refiere a un animal compafiero, o varios
animales compafieros del individuo. De hecho, en la concepcién de los mixtecos todos
tienen o nacen con uno o varios tonos, pero no todos se dan cuenta de ello. Los que si se
dan cuenta, son los que nacen con su tono o tonos muy fuertes; o sea, los que estan
destinados a ser curanderos en la comunidad. Los curanderos, por su parte, son hombres o

mujeres que nacen con ciertas habilidades, pueden nacer siendo nahuales, teniendo su tono

2 Al hablar de la cosmovisién mesoamericana, Johanna Broda la describe como una visién estructurada en la
cual los antiguos mesoamericanos combinaban de manera coherente sus nociones sobre el medio ambiente en
que vivian, y sobre el cosmos en que situaban la vida del hombre. En Johanna, Broda “Calendarios,
cosmovision y observacion de la naturaleza", Lombardo, Sonia y Enrique Nalda (coordinadores), Temas
mesoamericanos, México, INAH, Direccién General de Publicaciones del Consejo Nacional para la Cultura y
las Artes, 1996, pp. 427-469. Por su parte, Alfredo Lépez Austin, dice que la cosmovisién puede definirse
como un hecho histérico de produccion de pensamiento social inmerso en decursos de larga duracion; hecho
complejo integrado como un conjunto estructurado y relativamente congruente por los diversos sistemas
ideoldgicos con los que una entidad social, en un tiempo histérico dado, pretende aprehender el universo. En
Lopez Austin, Alfredo, “La cosmovision mesoamericana”, Lombardo, Sonia y Enrique Nalda
(coordinadores), Temas mesoamericanos, México, INAH, Direccion General de Publicaciones del Consejo
Nacional para la Cultura y las Artes, 1996, pp. 471-507. De hecho, los dos autores han tratado de precisar el
concepto de lo que es la cosmovision mesoamericana y coinciden en su presupuesto, de que la cosmovision es
o0 ha sido una forma de comprender siempre la existencia de los hombres en el medio en que interactuan. La
humanidad ha tenido la gran necesidad de justificar o probar su presencia en un medio, en una forma de
comportamiento como lo que sucede entre los ancianos indigenas de Pinotepa. Considero que este modo de
concebir e interpretar su mundo a través de sus seres sobrenaturales contribuye a conocer al grupo a mas
profundidad a través de su narrativa.



0 tonos, 0 nacen con ambos poderes de manera simultanea, de tal forma que pueden realizar
curaciones a la gente a través de sus fuerzas sobrenaturales que practican en la vida
cotidiana.

En este estudio voy a apoyarme en los relatos que reuni en la lengua mixteca de
Pinotepa Nacional, ya que se conoce una rica tradicion oral sobre el tema que nos ocupa.
Asi, considero trascendental analizar a los nahuales, tonos y curanderos entre los mixtecos
de Pinotepa Nacional, Oaxaca, para dar a conocer sus multiples significados en la lengua
materna y sus funciones entre la poblacion mixteca en la actualidad.

De hecho, algunos nahuales curanderos adquieren prestigio en la poblacion por medio
de sus poderes y de las curaciones que realizan. De ahi que sean temidos por la gente, pero
también ofrecen proteccidn a las personas, al defender al pueblo de algunas enfermedades;
entre los pobladores son muy respetados. Por otra parte, existen los “nahuales malos”, son
los que siempre tratan de hacerle dafio a las personas. Cabe afiadir que no todos los
curanderos son nahuales malos. Mas adn, algunos curanderos llevan a cabo un proceso de
aprendizaje con los nahuales curanderos poderosos, segun rituales complejos que vamos a
analizar. De ahi la importancia de estudiar de manera conjunta los fendmenos del
nahualismo y del tonalismo y las préacticas de los curanderos en Pinotepa Nacional. Se trata
pues de ahondar en los estudios etnohistéricos y antropoldgicos dedicados a los pueblos
mixtecos de la Costa de Oaxaca, al aportar nuevos materiales etnogréficos y linguisticos,
asi como un analisis especifico sobre el tema, el cual ha requerido de mucho trabajo.

En la mayoria de las investigaciones sobre el nahualismo y tonalismo no se contemplan
los nexos entre estos fendmenos y las funciones y las practicas de los curanderos, un
elemento fundamental en Pinotepa Nacional. Por otra parte, durante nuestra revision
bibliografica sobre los temas, vimos que existen algunos trabajos dedicados a los indigenas
del estado de Oaxaca, pero para nuestra zona de investigacion los estudios son muy
escuetos.® Ademas, nos parecieron fundamentales los testimonios en lengua materna para
profundizar en la cosmovision mixteca de Pinotepa Nacional. Una concepcion

fundamentada en la tradicion oral de la gente, no se trata de una vision exotérica y simplista

® Sin embargo, existen breves estudios realizados por Lucille Kaplan, “Tonal and Nahual in Coastal, Oaxaca,
México”, Journal of American Folklore, vol. LXIX, ndm. 274, 1956, pp. 363-368; y por Véronique Flanet,
Viviré si dios quiere, un estudio de la violencia en la mixteca de la Costa, México, Instituto Nacional
Indigenista, 1977.
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que se refiere “a la transformacion corporal del mago™ que cambia su materia total humana

por otra de apariencia animal; como lo dijera Alfredo Lopez Austin® «

esto no corresponde
al pensamiento esotérico, y a tal conclusion puede llegarse si se analiza el problema a la luz
de diversos informes que, interrelacionados, nos proporcionan una vision mas congruente
con la imagen que se tiene del mundo sobrenatural”.’ De hecho, entre los ancianos
mixtecos de Pinotepa Nacional la concepcion del nahualismo y del tonalismo es mucho
mas compleja.

El pueblo de Pinotepa Nacional se encuentra situado entre las ondulantes colinas y las
planicies costeras tropicales del distrito de Jamiltepec, en el actual estado de Oaxaca. Este
distrito limita al este con el estado de Guerrero, al sur con el océano Pacifico, al norte con
el distrito de Putla y al oeste con Juquila. Pinotepa es ain en nuestros dias el centro
comercial mas importante de la Costa Chica de Oaxaca, tal como lo era al comienzo de la
Revolucion mexicana, aunque la cabecera distrital se ubica en Jamiltepec, a 42 kilometros
al oriente.® La regi6n donde se ubica Pinotepa Nacional se conoce también como la

Mixteca de la Costa,” y esta muy pegada a la mar.

* Lépez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos nahuas, México,
Universidad Nacional Auténoma de México, 1996, pp. 416-432.

% Ibidem, p. 422.

® Chasen, Francis, y Héctor Martinez, “El retorno al milenio mixteco: indigenas agraristas vs. rancheros
revolucionarios en la Costa Chica de Oaxaca, mayo de 19117, en Cuadernos del Sur, Oaxaca, nim. 5, afio 2,
1993, p. 48.

" Ibidem, p. 48.
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Fig. 1. Mapa sobre la ubicacion de los pueblos Mixtecos de la Costa. Dibujo Hermes

Pinotepa Nacional es el lugar donde naci y creci; ahi aprendi la lengua materna de la
variante se’en savi® de los mixtecos, una variante lingtiistica que domino desde pequefio.
Pinotepa Nacional se ha convertido en mi lugar de trabajo desde nifio, y las experiencias
que adquiri las redacto en estas paginas con mucho gusto, a la luz del enfoque
antropoldgico que me da elementos para analizarlos. Pinotepa es un pueblo grande,
digamos una ciudad, de esos que sobresalen de los demas, de esos que conservan todavia lo

parlanchin, es de muy buenos principios mixtecos, es muy bonito, orgulloso y tradicional.

8 Se’en savi, “hijo de la lluvia”, se’en de se’e “hijo”, y savi “lluvia”. La variante lingiiistica de Pinotepa
Nacional es llamada en la lengua se ‘en savi “hijo de la lluvia”.
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El acercamiento con el nahualismo desde mi temprana infancia
Cabe destacar que estuve involucrado con el tema del nahualismo y del tonalismo desde mi
temprana infancia (tenia 8 afios de edad en 1985), ya que mi madre bioldgica, Elia
Margarita Castro Santiago (gedp),’ estuvo muy enferma durante mi nifiez. Mi madre sufria
de grandes dolores en sus extremidades y se le dificultaba caminar.

Mi familia aseguraba que era kue’e 7fia va’ a, “enfermedad que no es buena”, 0 sea
“enfermedad mala”, y de acuerdo con lo que pensaban también los pobladores de Pinotepa
Nacional se debia a la brujeria. El kue’e 7ia va’a, al definirlo como “enfermedad mala”, son
aquellas enfermedades totalmente desconocidas para la gente del lugar, y —segun cuentan—
se origina de las maldades de los hombres, ya sean los nahuales o las personas comunes que
tienen acumulada envidia en sus corazones.

En el pensamiento de las personas y de mi familia, mi madre biol6gica padecia de esa
enfermedad mala, que llaman también kue e 7iivi, “enfermedad de la gente”, 0 se dice kue’e
tasi, “enfermedad que hace dano”. Es decir, “lo nuevo”, lo que es desconocido para las
personas, proviene de la maldad de la gente. Digamos que las enfermedades que no caben
en la clasificacion de “enfermedades de dios” son las que pertenecen a kue e fiivi.

Mi madre misma creia mucho en el kue’e 7ia va’a 0 kue’e fiivi, “la enfermedad mala o
enfermedad de la gente”. Pude darme cuenta también que varios curanderos mixtecos de la
region tuvieron que tratar a mi madre con yerbas medicinales muy delicadas, algunas de
ellas muy toéxicas y peligrosas, por lo que habia que tratarlas y manejarlas con sumo
cuidado.

En Pinotepa Nacional se decia habia curanderos relativamente buenos; algunos curaban
a la gente, mientras que otros eran charlatanes que abusaban de las situaciones de tragedia
de los mixtecos. La gente en su desesperacion caia en manos de charlatanes sin compasion
alguna. Hasta algunas mujeres mestizas fingian ser “buenas curanderas”, pero la diferencia
entre un curandero bueno y uno malo residia en que el bueno nunca cobraba por su
servicio, unicamente recibia cuotas voluntarias u obsequios, mientras que los charlatanes

ponian precio a su “trabajo”. En efecto, se aprovechaban de la desgracia de la gente y

® Perdi a mi madre biolégica en el afio de 1987, cuando tenia 10 afios de edad, yo era el mayor de mis cuatro
hermanos. Mi madre bioldgica murié —segln lo que la gente decia— de kue e 7iivi, “enfermedad de la gente”,
lo que seria la brujeria. Con el pasar de los afios supimos que Elia Margarita habia fallecido de artritis, en ese
tiempo ya no habia buenos curanderos, y enfermedades como la artritis eran totalmente desconocidas para los
fiatata, “los curanderos” en la region.
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recibian grandes cantidades de dinero a cambio “de nada” para los enfermos. Decian los
mMIixtecos: tava taru xu’un chi fivi nda'vi, “le sacan dinero a la pobre gente” o “explotan a
la gente”.

En ese tiempo —en mi nifiez— ya habia doctores mestizos en Pinotepa, pero la gente
mixteca no acudia a ellos por diversas razones. Originalmente porque la gente indigena
creia mucho en las yerbas, como en otros tiempos, segun lo hacian sus sabios antepasados,
aunque desde pequefio pude darme cuenta de las dos principales razones por las que los
mixtecos no asistian con los doctores mestizos. La primera razén consistia en que habia
mucha desconfianza hacia los mestizos del lugar, ya que en todos los casos los mestizos
eran los Gnicos médicos de “ciencia” de la poblacion.’® La gente mixteca les guardaba
mucha desconfianza porque tenian fama de ser muy malos seres humanos, al menos eso era
lo que creia la gente mayor. Existia muchisima suspicacia entre la poblacion, habia
discriminacion hacia las personas desde aquel momento. El racismo, la discriminacion,
estaba en su més alta florescencia. La segunda razén principal por la que los mixtecos no
acudian a los doctores era que no dominaban nada el espafiol; de hecho, eran pocos los que
medio lo hablaban, y en consecuencia tenian dificultad para comunicarse e informar de sus
malestares.

En fin, mi acercamiento con el mundo del nahualismo desde nifio y todas mis vivencias
me sirvieron para dar un paso grande hacia la antropologia, y el trabajar de manera conjunta
con la gente ha despertado el tema de nuestro interés, tratado aqui con el rigor cientifico
necesario que exige la antropologia.

Cabe destacar que en 1990 (pasado ya 5 afios de la enfermedad de mi madre) seguia
dando mis primeros pasos hacia la antropologia en Pinotepa Nacional, una de las regiones
mas vastas del estado de Oaxaca. Me narraban historias de los mixtecos de Pinotepa,
historias interesantes que tenian que ver con la fundacién del pueblo, los cuentos de
animales o de la gente que enfermaba de su tono, “sus animales compafieros”, de ahi el
interés en trabajar este tema. Aprendia las leyendas, los mitos e historias de los nahuales

que hacian dafio 0 que “embrujaban” a los individuos, relatos que me gustaban mucho y

0 Segiin cuenta la gente, uno de los mixtecos trabajé con uno de los médicos mestizos y aprendi6
rapidamente el uso de algunos medicamentos; comenzd a tratar a los mixtecos de sus enfermedades,
recetando medicamentos muy buenos, y los curaba. Su nombre era Delfino Ruiz (gedp), no tenia un brazo.
Nos contaron que, al poco tiempo, la poblacion encontr6 a don Delfino asesinado...
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que escuchaba en la lengua materna. De hecho, fueron de las primeras razones que me
indujeron a estudiar la cosmovision de los mixtecos de Pinotepa Nacional y de la region;
desde mi nifiez hasta la licenciatura tuve ese primer acercamiento. Asimismo, con los
proyectos académicos de investigacion que he realizado, he alcanzado un minucioso
conocimiento del mundo sobrenatural a través de la vida cotidiana de la gente. Una vez que
accedian las personas, grababa sus historias.

Muchas de las ensefianzas, los valores y las costumbres que vi, escuché y vivi en la vida
cotidiana de los mixtecos de la zona han sido documentadas en diversas publicaciones.™
Asi, hay principios —como la educacion de los jovenes a través de las narraciones— que se
han podido conservar en Pinotepa, digamos “casi intactos”, hasta nuestros dias. Los
ancianos han sido los encargados de la moral, de las buenas costumbres en Pinotepa. Los
ancianos son quienes tienen la autoridad de hablar sobre las cosas de antafio, sobre su
presente, decir lo que debe hacerse en colectividad, son narradores de su tradicion. Los
viejos representan esa sabiduria viva, esa identidad culta en el lugar.

A través de la palabra, los ancianos nos cuentan la historia oral local de los hombres y
de las mujeres que habitan esa region, porque son los responsables de la conservacion y
transmision de ese pensamiento mixteco. Nos dan la explicacion de esa forma de percibir
ese mundo de la lluvia, semejante a como lo hacian sus primeros padres.

El comprender el contexto en el que se desarrolla la vida de un pueblo, con su gente, su
forma de vivir y de pensar, es primordial para poder comprender el tema que nos ocupa. El
pensamiento que tienen sobre ese mundo, “la comprension de las representaciones

culturales desde el punto de vista de un nativo de la cultura”,** seg(in la postura émica® de

1 \vease Tutu Nuu Oko. Libro del Pueblo Veinte, relatos de la tradicién oral mixteca de Pinotepa Nacional,
Oaxaca, México, Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social / Instituto Nacional
de Lenguas Indigenas, 2010. Ka 'an Se’en Savi Nuu Oko. Habla Mixteco del Pueblo Veinte, libro vocabulario-
bilinglie. Manuscrito Auxiliar Léxico del Mixteco de Pinotepa Nacional, Oaxaca, México, Escuela Nacional
de Antropologia e Historia / Comision Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas, 2011. Tu'un
ndatu”un fAi cha'nu, versidn monolingle del mixteco de Pinotepa Nacional, México, Instituto Nacional de
Lenguas Indigenas, 2011. Los Seres Sobrenaturales en la narrativa mixteca de Pinotepa Nacional (Oaxaca).
Un acercamiento a la cosmovision de los mixtecos de la Costa, México, H. Ayuntamiento Santiago Pinotepa
Nacional / Consejo Nacional para la Cultura y las Artes / Instituto Nacional de Antropologia e Historia /
Escuela Nacional de Antropologia e Historia, 2015. El culto a los dioses de la Iluvia entre los mixtecos de
Pinotepa Nacional: Mitos y rituales, México, Secretaria de Desarrollo Rural y Equidad para las
Comunidades, 2015.

12 Barfield, Thomas, “Emico y Etico”, Diccionario de Antropologia, México, Siglo XXI, 2000, pp. 184,185.
13 pike, Kenneth, acufi6 el término por analogia con las expresiones lingiiisticas “fonémico” y “fonético”.
Pike, Kenneth Languaje in relation to a unified theory of the structure of human behavior, vol.n 1, Glendale,
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la antropologia, permite realizar investigaciones desde la comunidad y estar comprometido
con el mundo que se describe, desde el punto de vista de aquellos que de una u otra forma
las viven cotidianamente.

Es importante afiadir también que a partir de 1998, por motivos de trabajo y estudio,
llegué a la Ciudad de Meéxico. Después de haber trabajado por muchos afios y haber
sobrevivido en esta inmensa ciudad, logré por fin ingresar a la Escuela Nacional de
Antropologia e Historia (ENAH).* Cuando me inscribi, recibi el apoyo de mis compafieros
citadinos y maestros prominentes en el tema de la etnohistoria, la linglistica, la historia y la
antropologia. En 2009 conclui la tesis de licenciatura con el titulo de Los seres
sobrenaturales en la narrativa mixteca de Pinotepa Nacional (Oaxaca). Un acercamiento a
la cosmovision de los mixtecos de la Costa.”® Este trabajo —que antecede al presente
proyecto—, fue realizado en mi comunidad, con la finalidad de analizar a los seres
sobrenaturales presentes en la narrativa mixteca de Pinotepa Nacional.

Los afios seguian avanzando y muy pronto trabajamos en un nuevo proyecto,
investigando entre los mixtecos de Pinotepa y de la region sobre sus maltiples dioses de la
lluvia, y para el afio de 2012 finalizabamos también la tesis de maestria titulada® El culto a
los dioses de la lluvia entre los mixtecos de Pinotepa Nacional: Mitos y rituales.

Ahora en 2018, hemos finalizado nuestro mas grande y mas reciente proyecto de
investigacion que trata sobre los Nahuales, tonos y curanderos entre los mixtecos de
Pinotepa Nacional, Oaxaca, profundizamos de forma cientifica en el tema y que
presentamos para nuestro proyecto doctoral. No queda mas que seguir escudrifiando en las
entrafias de nuestras culturas mexicanas y de fortalecer la identidad de nuestros pueblos y
comunidades, creando de esta forma, una sociedad de respeto que muchos anhelamos, de
sana convivencia, de paz y de concordia, de simpatia hacia la diferencia social, cultural y
linglistica de nuestro pais. Sin duda alguna, la implementacion de tareas de investigacion

en nuestras respectivas regiones, hacen cumplir proyectos de desarrollo para nuestro pais.

Summer Institute of Linguistics, 1954, p. 8. Citado también en Harris Marvin, El Desarrollo de la Teoria
Antropoldgica. Historia de las teorias de la cultura, México, Siglo XXI,1979, pp. 491-495.

4 Antes cursé la carrera trunca de Relaciones Comerciales en el Instituto Politécnico Nacional (IPN).

15 Esta tesis de licenciatura se imprimié en 2015, financiada por el municipio de Pinotepa Nacional.

16 | a tesis de maestria también se imprimié en 2015 apoyada y financiada por la Secretaria de Desarrollo
Rural y Equidad para las Comunidades (SEDEREC), en la Ciudad de México.
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Breve revision bibliografica sobre el tema del nahualismo y tonalismo

Es tiempo de proceder a una breve revision de la bibliografia especializada que existe sobre
el tema del nahualismo y del tonalismo, asi como de algunos trabajos publicados sobre
medicina tradicional en México, ya que nos resulta imposible disociarla del tema que nos
ocupa. Hablaremos, asimismo, de los datos existentes de la region de la Costa oaxaquefia
trabajados por algunos académicos. Aunque debemos de ser cautos en el manejo de la
informacidn, ya que la confusion entre el fenémeno del nahualismo y del tonalismo persiste
en muchas publicaciones, lo cual implica la existencia de debates entre investigadores sobre
la problematica.

Son varios los autores que han tratado de discernir el concepto del nahualismo y del
tonalismo. Desde finales del siglo XIX, el fendmeno del nahualismo ha llamado la atencion
de estudiosos como Brasseur de Bourbourg (1859). Este fue uno de los primeros
investigadores que intentaron explicar lo complejo del nahualismo.*” De Bourbourg decia
que el nahualismo era una secta en contra de los espafioles, y dado que, en las fuentes
coloniales, el problema se trata con prejuicios religiosos, el clérigo interpreto
equivocadamente los datos que las fuentes le proporcionaban. A la conclusion que lleg6 fue
que la caracteristica principal de los individuos Ilamados nahuales era la de formar una
secta secreta cuyo fin era contrarrestar la cultura conquistadora. De Bourbourg®® admite la
existencia de una asociacion de nahuales, a la manera de las llamadas sociedades secretas,
organizada bajo un ritual y una liturgia especificos, que tiene como finalidad restablecer a
la antigua religion y a los gobiernos indigenas. Los “sacerdotes” del nahualismo, segln el
abate francés, se hallan jerarquizados y la admision en los misterios de la asociacion se
permite tras siete u ocho afios de una larga iniciacion.* Finalmente, De Bourbourg llega a

asegurar que el nahualismo de los indios del centro de México fue una especie de

17 Brasseur de Bourbourg, Charles, Histoire des nations civilisées du Mexique et de I’Amérique Centrale, t.
IV, Paris, Arthus Bertrand/Librairie de la Société Géographique, 1859.

18 Citado en Aguirre Beltran, Gonzalo, Medicina y Magia. El Proceso de Aculturacion en la Estructura
Colonial, México, Instituto Nacional Indigenista / Secretaria de Educacion Publica, 1973 [1963], p. 103.

9 Ibidem, p. 103.
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masoneria con designios misteriosos y arteros contra los espafioles,®

una especie de
muralla de la “masoneria” contra los extranjeros.?

Siguiendo la misma linea temética, Daniel G. Brinton (1894) acept6 el punto de vista
anterior,”> diciendo que los nahuales practicaban un culto secreto dentro de una
organizacion del mismo tipo. Sin embargo, Brinton agreg6 ain mas, y dijo que el término
“nahualismo” podria usarse para designar a un espiritu guardian, o bien para nombrar a los
brujos transformistas. De hecho, sus conclusiones fueron interesantes al destacar sus
origenes prehispanicos, su continuidad colonial y su presencia contemporanea; la considero
como una especia de “logia” o “fraternidad” centenaria de brujos transformistas, dedicados
a combatir la presencia de los colonizadores.?

Con los trabajos de George Foster (1944) realiza el estudio critico y cientifico del
nahualismo,?* basado en materiales mayas, tomando en cuenta las diferencias entre
tonalismo y nahualismo. Después de una descripcion detallada de algunos aspectos
prehispanicos del problema, Ileg6 a la conclusion de que, en primer lugar, los nahuales no
forman ninguna secta misteriosa, como afirmaban el abate Brasseur de Bourbourg® y
Daniel G. Brinton.?® En segundo lugar, el autor demuestra que el nahualismo es una
creencia nativa americana.?’ Sobre todo sefiald que los términos “tona” y “nahual” se
aclaraban con base en un estudio detallado de las fuentes, proponiendo que se empleara el
término ‘“nahual” en el sentido de hombre transformista, y “tona” para el concepto del
animal compafiero.”® Tal proposicion tuvo buena acogida entre los investigadores, se repite

hasta hoy dia entre los estudiosos, aunque la confusion entre nahual y tona siguié siendo

20 Rojas Gonzalez, Francisco, “Totemismo y Nahualismo”, Revista Mexicana de Sociologia, vol. VI, nim. 3,
México, UNAM-Instituto de Investigaciones Sociales de la Universidad Nacional Auténoma de Meéxico,
1944, p. 362.

2! Ibidem, p. 368.

?2 Brinton, Daniel, “Nagualism in native Américan folklore and history”, The American Philosophical
Society, vol. XXXIII, n. 144, Philadelphia, Mac Calla, 1894, pp. 11-73.

%% Bartolomé, Miguel A., Barabas, Alicia M. (coords.), “Tonalismo y Nahualismo”, Los Suefios y los Dias
Chamanismo y Nahualismo en el México Actual, IV. Pueblos Nahuas y Otomies, México, Instituto Nacional
de Antropologia e Historia, 2013, p. 25.

24 Foster, George, “Nagualism in México and Guatemala”, Acta Americana, vol. 2, 1944, pp. 85-103.

2 Citado en Aguirre Beltran, Gonzalo, Medicina y magia. El proceso de aculturacién en la estructura
colonial, México, Instituto Nacional Indigenista / Secretaria de Educacién Publica, 1973 [1963], p. 103.

2 En Fabregas Puig, Andrés A., El nahualismo y su expresion en la region de Chalco Amecameca, México,
Escuela Nacional de Antropologia e Historia, 1969, p. 18.

2" Citado en Bartolomé, Miguel A., Barabas, Alicia M. (coords.), “Tonalismo y Nahualismo™, Los Suefios y
los Dias Chamanismo y Nahualismo en el México Actual, 1V. Pueblos Nahuas y Otomies, México, Instituto
Nacional de Antropologia e Historia, 2013, p. 25.

% Ibidem, pp. 85-103.
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una constante en los estudios antropologicos. Sea como fuere, vamos a confrontar su
propuesta con nuestros datos etnogréficos relativos a los mixtecos de Pinotepa Nacional.

En su articulo “Totemismo y nahualismo”,®® Francisco Rojas Gonzalez (1944)
considera al nahualismo como una forma cultural tan semejante al totem*®® que “apenas si
ofrecen sutiles variantes suficientes tan solo para diferenciar el uno del otro”. El objetivo
principal de su trabajo fue sefialar las diferencias y precisar las similitudes existentes entre
ambos fendmenos sociales. Segun Rojas Gonzalez, para los pueblos cultos de la
Altiplanicie mexicana, el nahualismo, mas que manifestacion de caracter espiritual, fue un
recurso, a veces reprochable, del que se valian los hechiceros para realizar dafios y
maleficios al préjimo. Una variante de este nahualismo terrorifico la encontraron los
primeros conquistadores de Chiapas entre los tzeltales: “entre los tzeltales el nahual mas
temido era el llamado Tzihuitzin, también nombrado Poxlon o Potzlan, el cual aparecia en
figura de bola de fuego que andaba por el aire como estrella a modo de cometa”.

Las investigaciones de William R. Holland (1961) versan sobre la clasificacion de los
seres sobrenaturales y sus funciones en el mundo tzotzil.* También aborda los conceptos
de tonalismo y nahualismo entre los tzotziles: “...un compafiero animal (wayijel) nace en el
monte al mismo tiempo y su vida y destino estan magicamente ligados con los de su duefio
humano. Ambos tienen el mismo espiritu (ck ulel), de manera que existe una relacion
reciproca entre ellos por toda la vida”.® Enfatiza el autor que “todo lo que ocurre a la
persona ocurre también a su compafiero animal al mismo tiempo, y viceversa. Si el duefio
estd bien, su compariero animal debe estar en las mismas condiciones. Pero si le sucede
algo al uno le sucede al otro en el mismo instante”.** En cuanto al nahualismo, el autor
comenta que en Larrainzar “...se supone que casi cualquier miembro del grupo selecto

tenga los conocimientos suficientes para convertirse en animal u otro fendmeno natural

% Estos conceptos vienen desde Durkheim. En Durkheim, Emile, Las formas elementales de la vida religiosa.
El sistema totémico en Australia (y otros escritos sobre religion y conocimiento) México, Cuajimalpa,
Universidad Auténoma Metropolitana (UAM), Universidad Iberoamericana, Fondo de Cultura Econémica
(FCE) Edicion critica, introduccion, seleccidn y notas de Héctor Vera, Jorge Galindo y Juan Pablo Véazquez
Gutiérrez, lera Edicion en francés 1912, ler Edicion en espafiol (FCE), 2012.

% Rojas Gonzalez, Francisco, “Totemismo y Nahualismo”, Revista Mexicana de Sociologia, vol. VI, nim. 3,
México, UNAM-Instituto de Investigaciones Sociales, 1944, pp. 359-369.

%! Holland R., William, “El tonalismo y el nahualismo entre los tzotziles”, Estudios de Cultura Maya, vol. 1.
1961, pp. 167-172.

%2 Ibidem, p. 1609.

% Ibidem, p. 169.
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para perjudicar a sus enemigos. Ya convertidos en nahuales son casi sinénimos de los
dioses de la muerte en el concepto indigena y los pueden atacar tanto en sus experiencias
conscientes como en sus suefios, tanto a sus personas como a sus comparieros animales en
las montafias sagradas”.34

Los trabajos de Alfonso Villa Rojas (1960 [1963]) toman en cuenta la dimension social
del fenémeno del nahualismo entre los grupos indigenas de los Altos de Chiapas.®® Villa
Rojas sefiala que quienes ejercen el control social en Pinola, una comunidad tzeltal, son los
ancianos. Estos ancianos tienen muchos nahuales que representan diferentes facultades. En
este sentido, el mismo Villa Rojas, al hablar sobre brujeria y nahualismo®® sefiala que, en
Yucatéan, el nahual es la bestia mitica que habita en el corazén del brujo, y segun él, esto
condiciona la opinion popular de que es el propio brujo que se convierte en animal. Villa
Rojas hace una breve anotacion diciendo que el término nahual “es un aztequismo que
viene de nahualli que significa “el que se disfraza o encubre”. Y define al nahual como
“puro aire”.*’

La confusion que hemos venido sefialando ha sido criticada por investigadores como
Aguirre Beltran (1963), quien nos presenta otro punto de vista.*® Su discusion es hasta este
momento la méas polémica que hemos encontrado sobre nuestro tema, ya que “tiene como
Gltimo proposito, la solucion de una inquietud de alimentacion”,*® y considero que no tiene
suficiente sustento en datos que puedan validar esa teoria. Para Aguirre Beltran, el
problema debe enfocarse pensando en la funcion que el nahualismo cumplié y cumple en
las sociedades en que se presenta. El autor relaciona el concepto de nahual con la economia
practicada por los grupos indigenas. Apoya esta hipotesis al sefialar que el nahualismo
responde a la necesidad motivada por las multiples contingencias de una agricultura de

temporal, sistema que llama “economia del agua”. Segun el autor, en la Colonia el

** Ibidem, pp. 171, 172.

% villa Rojas, Alfonso, “El nagualismo como recurso de control social entre los grupos mayances de
Chiapas”, Estudios de Cultura Maya, vol. 3, 1963, pp. 243-260.

% Villa Rojas, Alfonso, “Patrones Culturales mayas antiguos y modernos en las comunidades contemporaneas
de Yucatan”, en Desarrollo Cultural de los Mayas, Evon Z. Vogt y Alberto Ruz L. (eds.), México,
Universidad Nacional Auténoma de México, 1964, p. 354.

" El nahual es de naturaleza incorporea e invisible, de “puro aire”. Villa Rojas, Alfonso, “El nagualismo
como recurso de control social entre los grupos mayances de Chiapas”, Estudios de Cultura Maya, vol. 3,
1963, p. 536. Citado también por Martinez Gonzalez, Roberto, El nahualismo, México, UNAM-Instituto de
Investigaciones Historicas (serie Antropolégicas 19), (), 2011, p. 103.

%8 Aguirre Beltran, Gonzalo, Medicina y Magia, México, Instituto Nacional Indigenista, 1963.

% Ibidem, p. 104.
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nahualismo ha tomado el papel de conservador de la cultura indigena: “cl nahualismo, por
su conexion mistica con la economia del agua, tiene como finalidad dltima la resolucién de
una ansiedad de alimentacion”.”® “Asi, desde la Colonia hasta la fecha es base de un
movimiento contra-aculturativo que, en ocasiones, llega a tener todas las caracteristicas de
un movimiento mesianico”.*

Por otra parte, Alfredo Lopez Austin (1967) escribe que “el nahualismo es una facultad
de metamorfosis;*? un poder que pertenece a unos cuantos individuos, que son considerados
sobrenaturales; una posibilidad de transformacion de un solo individuo en diferentes seres”;
“no existe relacién entre un animal y el mago, y la falta, la necesidad de que el nahualli de
alguien sea un ser vivo, puesto que el mago puede convertirse en fuego”.** Lépez Austin
hace referencia también a que “tona” se refiere a la relacion mistica que hay entre el
hombre y el animal y que no existe un poder de uno para transformarse en el otro.

En el articulo de Francisco Emilio de los Rios sobre nahualismo, tonalismo y
chamanismo (1974), se presenta el nahualismo como una manifestacion cultural
prehispanica.** Nahualpilli fue una de las principales deidades huastecas. El término puede
traducirse como mago, gran hechicero o nahual: sabiduria, ciencia, magia; y pilli: jefe
principal, gran personaje.”> Los atributos bondadosos del nahual se pierden a raiz de la
Conquista y s6lo persisten los malignos; la creencia en la metamorfosis fue continuada por
el “sacerdote” nahual como un mecanismo preservador de la cultura aborigen y el
nahualismo persiste hasta los dias actuales. De hecho, la conversion del nahual en bestia
tiene el propdsito por lo comin de provocar dafio. Asi, el autor considera que la
transmutacion ocurre en la noche y si se mantiene en la forma animal hasta el alba es

posible que muera; sin embargo, “dificil es esto de suceder, pues el nahual puede causar

“0 |dem.

! Idem.

2 opez Austin, Alfredo, “Cuarenta clases de magos del mundo Nahuatl”, Estudios de Cultura Nahuatl, vol.
7, 1967, pp. 87-117.

*% |bidem, p. 96.

* De los Rios H., Francisco Emilio, “Nahualismo, tonalismo y chamanismo”, Cultura y Sociedad, afio I, tomo
I, nim. 1, julio-septiembre de 1974, pp. 71-72.

** Estos conceptos pertenecen a Aguirre Beltran Gonzalo. En Aguirre Beltran, Gonzalo, Medicina y Magia. El
Proceso de Aculturacién en la estructura Colonial, México, Universidad Veracruzana, Instituto Nacional
Indigenista (INI), Gobierno del Estado de Veracruz, Fondo de Cultura Econémica (FCE), lera Edicion (INI)
1963, lera. Edicion (FCE) 1992, p. 97.
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desmayos y amortecer a las personas con quienes pudiera tropezar”.*® Dice el autor que en
el tonalismo también existe la ligadura mistica entre un ser humano y un animal. El
fendmeno se origina momentos después del nacimiento. Aunque para el autor, en el
nahualismo el “sacerdote”, mago o hechicero, pierde su forma humana y asume una forma
de animal. En el tonalismo la bestia y el hombre coexisten independientemente y s6lo estan
unidos por un destino en comdn,*’ lo cual es interesante para nosotros.

El libro de Olavarrieta Marenco (1977), Magia en los Tuxtlas, Veracruz, trata de
comprender una serie de fendmenos socioculturales que influyen, dia a dia, en la vida de
muchas personas; no sélo en México, sino en todo el mundo.*® Lo que preocupa a la autora
no es indagar la veracidad o falsedad de la eficacia de las practicas méagicas sino su
importancia como parte de una realidad social. Dentro del trabajo no se discute la
legitimidad cientifica de la creencia, sino la trascendencia para el entendimiento de la
conducta humana. Con relacion a nuestro tema, debe destacarse la parte en donde la autora
aborda la brujeria, es decir, la magia maléfica practicada segin una voluntad consciente de
dafar. Mas aln, estas préacticas se inscriben de modo prominente dentro de la concepcion
de la enfermedad entre los Tuxtlas, como uno de sus origenes mas frecuentes.*® Dentro del
padecimiento del mal de ojo, se agrupan dos tipos diferentes, de acuerdo con la autora. El
primero se atribuye a la practica de la brujeria, en tanto que el segundo se considera
accidental.”

En Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos nahuas, Alfredo
Lépez Austin (1989 [1980]) dedica un apartado al nahualismo y al tonalismo que analiza en
el marco de la cosmovision mesoamericana.”* Lopez Austin nos proporciona una reflexion
sobre los términos nahualismo y tonalismo: “el nahualismo y el tonalismo son creencias

muy semejantes, y a esto se debe que lleguen a confundirse no sélo por los estudiosos de

*® De los Rios H., Francisco Emilio, “Nahualismo, tonalismo y chamanismo”, Cultura y Sociedad, afio I, tomo
I, nim. I, julio-septiembre de 1974, p. 71.

*" Ibidem, p. 72.

8 Olavarrieta Marenco, Marcela, Magia en los Tuxtlas, Veracruz, México, Instituto Nacional Indigenista,
1977.

*° Ibidem, p. 73.

% Ihidem, p. 80.

5! Lépez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de las antiguas nahuas, México,
Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, Universidad Nacional Auténoma de México, 1989 [1980], pp.
412-432.
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las cosmovisiones indigenas, sino por los mismos indigenas”.>® Para el autor, el nahualismo
“es un tipo de toma de posesion que realizan hombres, dioses, muertos y animales,
remitiendo a una de sus entidades animicas, el ihiyotl o nahualli, para que quede cubierto
dentro de diversos seres, entre los que predominan animales, o directamente al interior del
cuerpo de sus victimas”.>® Sefiala ademas el autor diferencias entre el nahualismo y el
tonalismo: “que cada nahualli puede tomar muy distintas formas, y que ésta es una de las
diferencias entre el nahualismo y el tonalismo, porque la relacién entre el hombre y su
“tona” es la que se da exclusivamente entre los individuos, uno humano y otro animal”.**
Otra de las diferencias, dice, es que “en el tonalismo es el tonalli el que se externa; en el
nahualismo, el ihiyotl o nahualli”.>® Lo que es el “tonalli” puede penetrar en un insecto
para convertirlo en su vehiculo; “en el tonalismo el vinculo se establece individualmente
con un animal con el que existe una relacién desde los primeros momentos de la vida del
nifio”;>® “en cambio, cada mago nahual puede introducir su ihiyotl en distintos seres”.>’
Finalmente, Ldépez Austin afiade que “el vinculo entre el individuo y su “tona” es una
relacion permanente y definitiva, desde los primeros momentos de la vida del hombre hasta
la muerte”.*®

Ana Erice (1986) plantea la necesidad de reconsiderar las creencias mayas en torno al
nahualismo.> El nahualismo no es mas que una de las manifestaciones de la interaccion de
la cultura y la naturaleza: la vida social transforma el sistema natural imponiendo a cada
individuo animal o vegetal una personalidad propia y el universo natural, igualmente,
aparece representado en forma de relaciones sociales entre los grupos humanos. Plantea la
autora que el sistema de creencias actiia de este modo en un doble sentido: “culturiza” la
naturaleza y “naturaliza” la cultura. El nahualismo constituye dentro de este contexto un

sistema simbdlico basado en la imagen de un animal, cuyo fin Gltimo es el de ordenar la

jerarquia social.

52 Ibidem, pp. 412-432.

>3 Ibidem, p. 429.

** Ibidem, p. 424.

> Ibidem, p. 430.

*® Ibidem, p. 430.

5 Ibidem, p. 430.

* Ibidem, p. 430.

% Erice, Ana, “Reconsideracion de las creencias mayas en torno al nahualismo”, Estudios de Cultura Maya,
vol. XVI, 1986, pp. 255-270.

23



En Magia y brujeria en México, Lilian Scheffler (1986) aborda el tema de los brujos
nahuales y los tonas.?® Los brujos nahuales —que existian desde época prehispéanica— eran
denominados nahualli en nahuatl y su principal caracteristica era precisamente la capacidad
que tenian para transformarse a voluntad en un animal. Esta transformacién podia resultar
en ocasiones beneficiosa y en otras perjudicial para los habitantes del lugar. EI nombre
nahualli se deriva del verbo nahualtia, que significa “esconderse u ocultarse”; de hecho, se
creia que los dioses mismos tenian esa facultad, asi como algunos brujos que mediante sus
poderes se transformaban en buhos, jaguares, perros, murciélagos, serpientes, etc. En
cuanto al tona, otro concepto magico importante que existié en la época prehispanica entre
mayas, zapotecas, mazatecos y otros grupos, es el que explica la existencia de una liga
mistica entre el hombre y un animal compafiero. La suerte de la persona corre, entonces,
junto con la del animal. A éste se le denominaba con el nombre de tona, el cual proviene de
la palabra nahuatl tonalli, que significa suerte o destino adquirido por el signo del
nacimiento de un individuo.

Cabe destacar el trabajo de Marie Noelle Chamoux (1988),°* una investigacion muy
interesante.®? La investigacion etnografica sugiere que para los nahuas cada individuo posee
desde su nacimiento las caracteristicas que van a pesar sobre su porvenir. En cierto modo,
sufre predeterminaciones. Estas caracteristicas son las de su tonalli (casi siempre
presentado en la forma posesiva: itonal). Cada persona posee uno. En esta acepcion, la
palabra no deberia ser traducida por “alma”, sino mas bien por “destino” y/o “caracter”.®
De este modo, Chamoux dice que para los indigenas el tonalli de una persona no es una
entidad puramente espiritual, sino un ser material, fisico, de naturaleza no humana.** La

creencia supone que cuando el individuo-tonalli sufre 0 muere, el individuo humano sufre o

% Scheffler, Lilian, “Brujas, nahuales y tonas”, en Magia y brujeria en México, México, Panorama Editorial,
4aed., 1986, pp. 7-172.

%1 |_os datos etnograficos sobre tonalli, recogidos en 1970 por Marie Noelle Chamoux entre los nahuas de la
Sierra de Puebla (pueblos de Cuacuila, Xilocuautla y Ocpaco, municipio de Huauchinango), aunque fueron
analizados desde 1975, todavia son inéditos.

%2 Chamoux, Marie-Noélle, “La notion nahua d’individu: Un aspect du tonalli dans la regién de Huachinango,
Puebla”, en Enquétes sur L’Amériqgue moyenne. Melanges offerts a Guy Stresse-Péan, CEMCA (Etudes
Mesoamericaines) / Instituto Nacional de Antropologia e Historia / Consejo Nacional para la Cultura y las
Avrtes, pp. 303-312.

8 Chamoux, Marie-Noélle, La nocién de individuo: un aspecto del tonalli en la regién de Huachinango,
Puebla, Roberto Martinez Gonzalez (trad.), Paris, 1988, p. 3.

% Ibidem, p. 4.
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muere también.®® Un tonalli no es sélo un individuo, sino un ser que pertenece a una
especie no-humana (del reino animal, mineral o de los fendmenos naturales) de la cual
posee sus propiedades.®® En cuanto al nahualli es potencialidad de un tonalli fuerte. En
Cuacuila, Puebla, el nahualli es a la vez el nombre general para todos los hombres que
tienen poder de transformarse en meteoro® o en animal, y aquel dado mas especificamente
a aquellos que se vuelven animales: jaguar, puma, zopilote, etc. Un nahualli es un hombre
que se convierte en animal. Posee mucha fuerza. Por eso puede volverse rata, y en animal
con cuernos, aun en serpiente.®

Muy sugerente es el libro de Pedro Pitarch Ramén (1996), quien analizd a los seres
llamados “Lab” entre los tzeltales.®® Estos son de muy diversas condiciones y no existe una
clasificacion rigurosa de sus tipos, puede ser cualquier animal terrestre, insectos o hasta
animales marinos y nos permiten reconocer la ordenacion de la cosmovision tzeltal. Es lo
mas parecido a lo que definen como tonal para nuestro tema de investigacion, un tema que
también aborda Helios Figuerola (2010), que mencionaremos mas adelante.

Es importante afiadir un articulo mas, “El nahualismo y los tapahtiani/ nahualmej de
Cuetzalan, Sierra Norte de Puebla” (1996) de Jorge César Vélez Cervantes.” Se trata de un
estudio en la region serrana de Cuetzalan, en el actual estado de Puebla. Los nahuas se
refieren al nahual como “brujo, “maldoso” o “maldadoso”, como aquella persona que tiene
la capacidad de transformarse en animal o en otras formas de entidades o seres; e incluso
pueden manipular las dnimas de los difuntos que andan “penando”, con la finalidad de

provocar dafio a la gente.”

% Ibidem, p. 4.

% Ibidem, p. 5.

%7 para los mixtecos de la Costa, los meteoros corresponden a otro tipo de hombres o mujeres de personalidad
sobrenatural y no a nahuales.

%8 Chamoux, Marie-Noélle, La nocién de individuo: un aspecto del tonalli en la regién de Huachinango,
Puebla Roberto Martinez Gonzélez (trad.), Paris, 1988, p. 6.

% pitarch Ramon, Pedro, Ch’ulel: una etnografia de las almas tzeltales, México, Fondo de Cultura
Econdmica, 1996.

"0 yiélez Cervantes, Jorge César, “El nahualismo y los tapahtiani/ nahualmej de Cuetzalan, Sierra Norte de

Puebla”, Alteridades, Estudiante de Posgrado en Ciencias Antropoldgicas, México, Alteridades, Universidad

Auténoma Metropolitana-1ztapalapa, 1996, pp.33-38.

™ Ibidem, p. 34.
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Otro texto importante es el de Federico Navarrete (2000) sobre el nahualismo vy el
poder.” En este articulo el autor nos hace reflexionar sobre el vinculo que ha existido a lo
largo de la historia mesoamericana entre el nahualismo y el poder politico. Se trata de saber
por qué, en esta region cultural, la soberania y el poder de los gobernantes indigenas se han
asociado a su capacidad para transformarse magicamente en animales y en fendmenos
naturales. Navarrete Linares sigue dos pasos al analizar los vinculos entre nahualismo y el
poder politico: estudia el nahualismo como una préactica mégica que se introduce en la
cosmovision mesoamericana, que dispensa una serie de conocimientos y técnicas para
obtener un fin. Enseguida presenta el nahualismo como un discurso de poder utilizado por
diferentes grupos sociales para cimentar una posicion de dominio. El autor repasa la
historia del término “nahual”, o “nagual”, palabra que fue ampliamente difundida en
tiempos tanto prehispanicos como coloniales y adoptada por muchos grupos indigenas no
hablantes del ndhuatl e incluso por los mestizos. Sin embargo, “los autores que han

intentado definir qué es el nahualismo han encontrado una ambiguedad irresoluble en el

Ubicamos también una tesis intitulada Por los caminos de los antiguos nawales. Rijaj
Mam y el nawalismo maya tz 'utuhil de Santiago Atitlan, Guatemala, de Alberto Vallejo
Reyna.” Segln el autor, “se trata de recopilaciones de informacion, de muy distintas
fuentes, tanto escritas como orales, en las que se utiliza lo mas posible palabras z ‘utuhiles
para argumentar la descripcion que se hace sobre el fendmeno del nahualismo en Santiago
Atitlan: ™ “es el resultado de multiples charlas y caminos recorridos con la gente”.76 Asi, el
Rilaj Man es el nahual por excelencia entre los tz’utuhiles del poblado de Santiago Atitlan,
importantes seres sagrados, con poderes milagrosos explicados fielmente en los mitos y
leyendas de las tierras altas de Guatemala. De hecho, es una deidad maya interesante, pero

que, con todo, no deja de ser algo fascinante, peligroso y desconocido que genera dudas y

"2 Navarrete Linares, Federico, “Nahualismo y poder: un viejo binomio mesoamericano™, en El héroe entre el
mito y la historia, Navarrete y Guilhem Olivier (coords.), México, Centre d’Etudes Mexicaines et Centre
Américains / Instituto de Investigaciones Historicas / Universidad Nacional Auténoma de México, 2000, pp.
155-179.

™ Ibidem, p. 156.

" Vallejo Reyna, Alberto, Por los caminos de los antiguos nawales. Rijaj Mam y el nawalismo maya tz utuhil
de Santiago Atitlan, Guatemala, Tesis de Licenciatura en Etnologia, México, Escuela Nacional de
Antropologia e Historia, Cuicuilco, 2000.

" Ibidem, p. 4.

’® Ibidem, p. 5.
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posibilidades para los propios tz’utuhiles.”’

Ahora quiero mencionar el articulo “El nahualismo, curanderos y brujos en la Sierra de
Zongolica, Veracruz, México”, de Ivan Barrera. En él se describen algunas caracteristicas
del fenémeno del nahualismo entre los nahuas de Zongolica, Veracruz:”® “un nahualismo
publicamente atacado, pero indudablemente aceptado” que persiste hoy en dia. Esta
practica se mantiene en aparente “secreto” como sucede en Pinotepa, aunque gran parte de
los nahuas y algunos mestizos saben quiénes lo practican y no sélo eso, lo solicitan.” Los
nahuas se refieren al nahual como “brujo”, “maldoso”, o “maldadoso”, como aquellas
personas que tienen la capacidad de transformarse en animal o en otras formas de
entidades; para poder realizar el trabajo requerido por la gente para hacerle un bien o un
mal a otras personas, ¢ incluso pueden manipular las d&nimas de los difuntos que “andan
penando”, con la finalidad de provocar dafio a la gente.80

Es muy importante el trabajo de Roberto Martinez Gonzalez, “Bruja y nahualli:
versiones y perversiones en el proceso colonial”.®! En efecto, el autor nos explica la manera
en que el uso de los conceptos de bruja y nahualli “son dos constructos que originalmente
formaban parte de universos conceptuales totalmente diferentes y que, sin embargo,
terminaron por converger bajo una misma imagen durante el proceso colonial
mesoamericano”.% Asi, la intencién principal de su trabajo sera explicar la manera en que
el uso del término “bruja” en la evangelizacién termind por introducir el concepto de
brujeria europea entre los mesoamericanos. Este mismo autor publicé una amplia
investigacion acerca del nahualismo (en 2011), lo veremos mas adelante, respetando el
orden cronoldgico que llevamos en nuestras revisiones.®

La investigacion pormenorizada de Figuerola Pujol Helios sobre los tzeltales de

" Ibidem, p. 3.

"® Barrera Lara, Ivan, “El nahualismo. Curanderos y brujos en la Sierra de Zongolica, Veracruz, México”,
Gazeta de Antropologia, México, Escuela Nacional de Antropologia e Historia, nim. 22, art. 35, 2006.

™ Ibidem, p. 2.

% bidem, p. 2.

8 Martinez Gonzélez, Roberto, “Bruja y nahualli: versiones y perversiones en el proceso colonial”, México,
Universidad Nacional Autébnoma de México-Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, Cyber Humanitatis,
nam. 48, primavera 2008, pp. 1-10.

% Ibidem, p. 1.

8 Martinez Gonzélez, Roberto, El nahualismo, México, Universidad Nacional Auténoma de México-Instituto
de Investigaciones Historicas (Serie Antropolégicas 19), 2011.
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Cancuc® revela un mundo habitado por una gran multitud de seres que viven en lugares
especiales. De hecho, el cosmos cancuqguero se presenta fragmentado, compuesto por una
serie de sociedades dispersas cuyos habitantes se organizan de manera muy particular, a
veces autarquica, otras veces dominadas por personajes autoritarios. Los seres influyen
sobre los componentes de las personas, chulel y lab en procesos complejos que el autor
analiza con base en textos rituales en lengua tzeltal (sobre todo rezos), asi como en
practicas curativas e incluso en précticas de brujeria. Cabe destacar que en esta obra el
autor vincula estas practicas de curacion con los fendbmenos del nahualismo y del
tonalismo, segun las concepciones animicas de los tzeltales de Cancuc.

En el articulo titulado “Persona, animacidad, fuerza”, Marie Noelle Chamoux aborda
las relaciones entre lengua y cultura, al considerar el tema de la “vida” entre los nahuas

contemporaneos y los del siglo XV1.%

A partir del estudio de las nociones indigenas
“vivir?, “vida” y “vivo”, la autora da muestras de las concepciones nahuas sobre el
mundo, por ejemplo: “las estrellas son expresamente definidas como “animales”, es decir,
para ellos estan “vivas”. Los cerros son concebidos como seres realmente vivos. Para los
nahuas esto es tan evidente que suponen que el interlocutor necesariamente comparte tal
concepcion.®® La autora considera, en una primera parte de su trabajo, las categorfas de la
lengua comparadas con la de la etnociencia en cuanto a lo humano, lo animado, lo vivo.
En una segunda parte —mas etnogréafica— trata las concepciones de la persona, su
desarrollo, los peligros vitales que corre. Termina su trabajo interrogandose sobre las
relaciones entre humanos y no humanos, sean animados o inanimados, tal como las
conciben los nahuas y probablemente otros grupos en Mesoamérica.®’

El articulo de James M. Taggart, “Relatos, ritos y emociones entre los nahuas de la

Sierra Norte de Puebla”,®® es importante porque presenta una mirada diferente y se ofrecen

8 Figuerola Pujol, Helios, Los dioses, los hombres y las palabras en la comunidad de San Juan Evangelista
Cancuc en Chiapas. México, Universidad Nacional Auténoma de México-Centro Peninsular en Humanidades
y Ciencias Sociales, 2010.

8 Chamoux, Marie-Noelle, “Persona, animacidad, fuerza”, en La nocién de vida en Mesoamérica, Perig
Pitrou, Maria del Carmen Valverde y Joannes Neurath (eds.), México, Universidad Nacional Auténoma de
Méxicolnstituto de Investigaciones Filolégicas, 2011, pp. 155-180.

% Ibidem, p. 158.

¥ Ibidem, p. 152.

8 Taggart, James M., “Relatos, ritos y emociones entre los nahuat de la Sierra Norte de Puebla”, en La Quéte
du Serpent @ Plumes: Artes et Religions de L’Amérique Précolombienne. Hommage a Michel Graulich,
Nathalie Ragot, Sylvie Peperstraete y Guilhem Olivier (comps.), Paris, Ecole Pratique des Hautes Etudes,
2010, pp. 117-132.
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ejemplos de como los mitos (relatos) y los ritos estan estrechamente vinculados entre los
nahuas de la Sierra de Puebla. El autor explica como los nahuas intentan construir con los
ritos los sentimientos de acuerdo con las relaciones de trabajo y las formas de comprender
el mundo, tanto visible como invisible. Por ejemplo, “la envidia viene del corazon, pero se
siente en el estbmago. Por tener su origen en el corazon, éste es el érgano que tiene que ser
enderezado por el curandero”.®

Retomando de nueva cuenta a Roberto Martinez Gonzalez, su amplia obra sobre el
nahualismo resulta fundamental en el marco de nuestro tema de investigacién.90 En efecto,
se trata de un libro muy detallado y completo sobre uno de los temas mas complejos de la
cosmovisién mesoamericana. El autor desarrolla un andlisis comparativo a partir de
informaciones que proceden tanto de fuentes coloniales como de etnografias de diferentes
pueblos indigenas, destacando los fenémenos de continuidad cultural en el tiempo. El
autor hace un repaso de todo lo que se ha trabajado sobre el tema, por ejemplo, en una
parte de su libro nos remite al nahualli como entidad compaifiera y dice que “...la entidad
compafiera no siempre es conocida como nahualli, sino que a veces —sobre todo cuando
este término es usado con el sentido de hombre-nahualli— se prefiere justamente emplear
vocablos como tonal, tona, sombra, brujo o animal”.® Martinez asevera que
“efectivamente, el pensamiento occidental ha afectado de manera dramética la
cosmovision mesoamericana y, ciertamente, las relaciones interétnicas que han tenido
lugar después de la Conquista han conllevado al intercambio de practicas y creencias
religiosas entre grupos que antiguamente no se encontraban en contacto™.*? El autor
plantea que los procesos de transformacion cultural son mucho méas complejos de lo que se
dice en la hipdtesis tonalista: “mientras no analicemos dichos fendmenos tomando en
cuenta las diferentes variables que en ellos intervienen y sin reducirlos a modelos
explicativos simplistas, seremos incapaces de comprender y explicar la historia del

59 93

pensamiento mesoamericano’.

En el amplio recorrido de su libro “reporta el uso de la ceniza en un “ritual” muy

% Ibidem, p. 122.

% Martinez Gonzélez, Roberto, El nahualismo, México, Universidad Nacional Auténoma de México-Instituto
de Investigaciones Historicas-Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, 2011.

L Ibidem, p. 81.

% Ibidem, p. 131.

% Ibidem, p. 131.
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distinto, sobre los nahuas de Tecospa y los otomies de la Huasteca”,”* en donde hay un

nexo con el tonalismo. En cuanto al suefio, que es fundamental para nuestra investigacion,
podemos concluir que “del mismo modo en que las animas de las personas ordinarias se
desplazan hacia sus coesencias durante el suefio, la transformacion de los hombres-
nahualli consiste en la utilizacion de su entidad animica para manipular las
deambulaciones de sus entidades compafieras durante la fase onirica”. Dice el autor que
“el anima de todos los humanos se desplaza al nahualli durante el suefio (si es que lo
tienen), pero sélo el hombre-nahualli es consciente de este fendmeno y es capaz de
controlarlo”.%®

De ahi que el libro de Martinez sea un material que nos sirve de base principal para
nuestra discusion y lo usaremos a lo largo de nuestra tesis. Ahora bien, sefialaremos mas
adelante algunos datos que desde nuestra perspectiva consideramos erréneos o ambiguos;
por ejemplo, la confusidn entre los diversos seres sobrenaturales que maneja el autor. Y
aungue no existe esa separacion tajante entre unos y otros, es posible diferenciarlos desde
las lenguas indigenas en pueblos mixtecos de hoy dia. De hecho, el mismo Martinez sefiala
gue “un mayor conocimiento de las lenguas indigenas permitird a los futuros
investigadores exprimir a las fuentes antiguas datos mas precisos”.96 Nosotros
agregariamos que no s6lo en los documentos coloniales sino también en la etnografia
actual de las poblaciones, pues al hacer uso de sus lenguas vernaculas se alcanza una
mayor comprensién, mas profunda, en el sentido etimolégico de los términos del
nahualismo —inclusive— conocer a profunddad sobre los diversos seres sobrenaturales de
Mesoamérica, que de manera muy frecuente confunden los especialistas.

Finalmente, diremos que los materiales reunidos en la obra de Martinez son de gran
utilidad para los que trabajamos el tema del nahualismo y del tonalismo, ya que sienta las
bases para un debate mas actual. Asi, el investigador recalca que “el problema es que
todavia somos incapaces de plantear una explicacion global de este fenémeno. O sea, que
en el presente momento, somos capaces de describir como es el nahualismo en un grupo

determinado, pero somos ineficaces de explicar lo que el nahualismo es de manera

% Ibidem, p. 158, 159.
% Ibidem, p. 145.
% Ibidem, p. 525.
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general”.”” Aunque el autor opina también que “hemos superado aquellas antiguas
definiciones que planteaban al nahualismo como ‘la creencia en el brujo transformista’,
pero en su lugar ha quedado un vacio de sentido que apela al uso de un término siempre
indefinido”.®® En fin, la intencién transcendental de su trabajo “es llegar a una definicion

% como ese especialista mas en Mesoamérica.

minima del nahualismo

Revisamos igualmente un texto que tiene que ver con el Perspectivismo vy
multinaturalismo en la América indigena.’® En este ensayo, se aborda el pensamiento
amerindio en el que se manifiesta su “cualidad perspectiva” o relatividad perspectiva, es
decir, una concepcion comun a muchos pueblos del continente, segun la cual el mundo esta
habitado por diferentes especies de sujetos o personas, humanas y no humanas, que lo
aprehenden desde puntos de vista distintos. El perspectivismo surge por las abundantes
referencias en la etnografia amazonica a una concepcion indigena segun la cual el modo en
que los seres humanos ven a los animales y otras subjetividades que pueblan el universo
(dioses, espiritus, muertos, habitantes de otros niveles cosmicos, plantas, fendmenos
meteoroldgicos, accidentes geograficos, objetos e instrumentos) es radicalmente distinto al
modo en que esos seres ven a los humanos y se ven a si mismos. En resumen, los animales

son gente, o0 Se ven como personas.

Mientras que el ser humano se ve a si mismo como
tal, los animales son animales para ellos, es decir, hay un juego de perspectivas, hay una
pelea, es la disputa por la humanidad. Esta reflexién me ha servido para abordar la relacion
que existe entre el hombre-animal de los curanderos mixtecos, ya que entre ambas
entidades, dentro de una misma persona, suele desatarse una trifulca para ver quién es el
mas fuerte.

Cabe citar finalmente el libro colectivo Los suefios y los dias. Chamanismo vy
nahualismo en el México actual, coordinado por Miguel A. Bartolomé y Alicia M. Barabas,

en el cual se abordan tres temas que pueden ser “tedricamente diferenciados”, 192 aunque

% Ibidem, p. 11.

% Ibidem, p. 11.

% Ibidem, p. 11.

10 yiveiros de Castro, Eduardo, “Perspectivismo y multinaturalismo en la América Indigena”,
Cosmopoliticas perspectivas antropolégicas, Monserrat Cafiedo Rodriguez (ed.), Editoral Trotta (Col.
Estructuras y Procesos, serie Antropolégica), 2013.
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192 Bartolomé, Miguel A., y Alicia M. Barabas (coords.), “Tonalismo y Nahualismo”, Los suefios y los dias.
Chamanismo y nahualismo en el México Actual, 1V. Pueblos Nahuas y Otomies, México, Instituto Nacional
de Antropologia e Historia, 2013.
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con frecuencia estan interconectados en las practicas de los especialistas rituales del
México actual: “el chamanismo como mediacion con lo extrahumano, el nahualismo en
tanto capacidad de transformacion y el viaje onirico como instrumento para vincular dos o
mas realidades..., que constituyen nociones culturales vinculadas dentro de una misma
esfera conceptual”.’® Es asi que para los autores el nahualismo y tonalismo son una
compleja nocion cosmoldgica que esta presente en la gran mayoria de las culturas indigenas
de Meéxico, y que se manifiesta con diferentes caracteristicas.'® En sintesis, nos
encontramos ante una nocion cultural de gran profundidad histérica, compartida por los
pueblos de tradicibn mesoamericana, pero que ahora no debe ser entendida de manera
unitaria, ya que nociones similares pueden dar lugar a diferentes configuraciones de sentido

y de conductas.'®

Los trabajos sobre medicina tradicional

Dentro de este mismo marco de revisiones, queremos citar trabajos sobre medicina
tradicional que estdn muy interrelacionados con nuestro tema de estudio. Lo hemos
mencionado lineas arriba, la mayoria de los estudiosos no contemplan los nexos entre el
fendmeno del nahualismo y las funciones y las practicas de los curanderos, un elemento
fundamental en Pinotepa Nacional.

William Holland R. dedic6 un libro a la medicina maya en Larrainzar, Chiapas, en el
cual analiza el papel de los curanderos de este pueblo.®® Dice el autor que el curandero
actlia como “intermediario” entre el hombre y lo sobrenatural; de hecho, quienes adquieren
este oficio deben ser seleccionados por los dioses ancestros de la montafia sagrada. En
consecuencia, en lugar de una educacion médica los curanderos aprenden los secretos del
arte curativo en las revelaciones de los suefios. Si los dioses ancestros han elegido a una
determinada persona para que sea curandero, sofiard que su espiritu ha ido a la montafia

sagrada de su animal compariero.'”’

1% Ibidem, p. 15.

1 Ihidem, p. 24.

195 Ihidem, p. 36.

1% Holland R., William, “Curanderos y précticas curativas”, Medicina maya en los altos de Chiapas, un
estudio del cambio socio-cultural, México, Instituto Nacional Indigenista (Col. Antropologia Social), 1963,
pp. 169-210.

97 Ibidem, p. 172.
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En cuanto a las practicas médicas de los antiguos nahuas, Lopez Austin Alfredo escribio

el libro Textos de medicina nahuatl,*®®

en el cual estudia la medicina tradicional nahuatl y
desarrolla conceptos sobre el significado de lo frio y lo caliente. Describe a los dioses
vinculados con la enfermedad y la muerte y hace un esbozo sobre los médicos de la
antigliedad, asi como sus pronosticos de las enfermedades.

Entre las obras etnogréficas que nos inspiraron para la discusion de este trabajo, quisiera
sefialar La Tierra nos escucha de Alessandro Lupo, que trata de los rezos en la lengua
nahuatl de la Sierra de Puebla.’® A partir de un analisis minucioso de estos textos, el autor
reconstruye la vision del mundo de los nahuas, asi como las légicas indigenas de los
rituales terapéuticos.

Siguiendo el orden cronoldgico de los trabajos sobre medicina tradicional, cabe citar la
obra de Roberto Campos Navarro Nosotros los curanderos, que trata de la medicina
tradicional urbana de origen indigena.™ Analiza las enfermedades que son més frecuentes,
como el susto y el empacho, la utilizacién de hierbas medicinales y la clara influencia de la
medicina académica en la curanderia.

Al continuar con el tema de los curanderos, nos parece importante el libro de Laura
Romero Lépez, Cosmovision, cuerpo y enfermedad, el espanto entre los nahuas de
Tlacotepec de Diaz, Puebla.* Es un trabajo en donde se abordan de manera pormenorizada
los principios regidores de la cosmovision de este pueblo. De hecho, la existencia de cada
cosa obedece a un orden que se rige por un estado de equilibrio que de ninguna manera es
estatico. Es interesante conocer como los seres llamados kwahkoyo, kovokchtli y teyome
xantil, asechan constantemente a los individuos para apoderarse de su tonal a través del
susto o espanto. La autora explica de manera minuciosa las practicas terapeuticas de las y

los curanderos para establecer el equilibrio y la salud de los pacientes.

108 | 6pez Austin, Alfredo, Textos de medicina nahuatl, México, Universidad Nacional Auténoma de México,
1984,

1991 upo, Alessandro, La Tierra nos escucha. La cosmologia de los nahuas a través de las stplicas rituales,
Meéxico, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, 1995.

119 campos Navarro, Roberto, Nosotros los curanderos, experiencias de una curandera tradicional en el
México de hoy, México, Nueva Imagen, 1997 [1998].

11 Romero Lépez, Laura Elena, Cosmovisién, cuerpo y enfermedad, el espanto entre los nahuas de
Tlacotepec de Diaz, Puebla, México, Instituto Nacional de Antropologica e Historia, 2006.
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Los antecedentes en el estado de Oaxaca
La tercera parte de nuestra revision bibliografica consiste en mencionar de manera breve
algunos de los trabajos etnograficos en el estado de Oaxaca como antecedentes sobre el
tema que nos ocupa Yy citar, también —de forma mas precisa— alguna de nuestras
publicaciones que sirvieron como punto de partida para estudiar el tema del nahualismo,
del tonalismo y del curanderismo en la Mixteca de la Costa.

Para finalizar nuestra revision y una vez precisadas la nomenclatura y caracteristicas de
los tonos, nahuales, y curanderos de forma general, nos parece oportuno examinar de

manera critica los trabajos pioneros de Kaplan''? y de Flanet,'**

ya que constituyen los
principales antecedentes de nuestra investigacion, los cuales podemos complementar con
nuestros datos de campo.

Se puede senalar el articulo de Lucille N. Kaplan, “Tonal and Nagual in Coastal
Oaxaca, México”, en el cual la autora hace énfasis en la confusiéon que ha permanecido
entre los términos nahual y tonal,*** “de cualquiera de los términos, en un sentido
genérico”.

El articulo de Kaplan aborda un aspecto importante en la cosmovision de los mixtecos
que habitan esta zona desde tiempos muy antiguos. Para Kaplan el fenémeno del tonalismo
es la relacion entre un individuo y un animal o fenémeno natural que es su compafiero. Se
da este fendmeno cuando nace un individuo y se considera que al mismo tiempo nace en el
monte un animal compafiero, cuya vida y destino estan magicamente unidos a los de su
duefio humano.

El nahualismo para Kaplan es en sentido original el concepto de un brujo
transformador, el uso original de un animal u otra forma de brujeria, con malas intenciones.
El individuo se convierte en animal durante unas horas o una noche, como disfraz, para
llevar a cabo actos de magia que no puede hacer como ser humano. Es decir, que en la
definicion de Kaplan domina el concepto de transformacion, de metamorfosis del ser

humano en animal.

12 Kaplan, N. "Tonal and Nagual in Coastal Oaxaca, Mexico", Journal of American Folklore, vol. 69, 1956.
3 Flanet, Véronique, Viviré si dios quiere, un estudio de la violencia en la mixteca de la Costa, México,
Instituto Nacional Indigenista, 1977.

14 L ucille Kaplan “Tonal and Nahual in Coastal, Oaxaca, México”, Journal of American Folklore, vol.
LXIX, nim. 274, 1956, pp. 363-368.

5 Ibidem, p. 363.
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Ahora bien, encontramos una grave confusion de términos entre el nahualismo y el
tonalismo. La autora se equivoca constantemente en las caracteristicas que corresponden a
cada actor, tal vez confundida por algunos pobladores que desconocian la cosmovision
mixteca; asimismo, confunde también a los personajes.

Pudimos darnos cuenta que cuando los mixtecos tratan de exponer el tema del
nahualismo o del tonalismo en lengua castellana, no son tan claros al dar una explicacion
entre la diferencia que existe en los términos. Me atrevo a afirmar entonces que lo hacen
por no dominar bien la lengua castellana. Esto no significa que los mixtecos de Pinotepa
Nacional o de otros pueblos estudiados no tuvieran claro los conceptos, pues desde los afios
50 Kaplan misma nos advertia que los mixtecos son “el grupo que mas ha conservado el
concepto del tonalismo”,**® aunque no haya podido diferenciar de manera mas clara y
detallada las terminologias indigenas de los personajes.

Al parecer, la autora desconocia el mixteco, ya que confunde los vocablos para cada
hombre de personalidad sobrenatural y proporciona una explicacion errénea de dichos
términos. Por ejemplo, relata que en Jicaltepec, donde se habla poco espafiol, el tonal es
llamado sana nduii.™*” No estoy de acuerdo con la autora sobre el término que propone, ya
que el término sananduii es en realidad un verbo que significa “transforma” o se
“transformo”, depende del sonido de la lengua. Como analizamos mas adelante, el término
correcto es Na va’a ini, “hombre o mujer no coman”,**® aunque la palabra Na va’a ini, el
vocablo por excelencia de los tonos, puede ser utilizado conjuntamente para
describir/nombrar a los hombres de diversas categorias, de personalidades sobrenaturales
en general.

Kaplan afirmé que los animales compafieros “tono” y los “nahuales” pueden ser
“fendmenos climaticos” (como los rayos, la lluvia, conocidos como culebra del agua). Sin
embargo, explicaremos con mas detalle que estas caracteristicas no corresponden a los
tonos ni a los nahuales, segin datos que recogimos en lengua mixteca en nuestro trabajo de
campo en la Costa. Notamos que solamente los Tay, los llamados entre la gente “los
hombres sagrados”, pueden manifestarse en fendmenos climéticos entre los mixtecos, lo

cual —como insistiremos— es su principal caracteristica.

1 Ihidem, p. 368.
Y7 Ihidem, p. 364.
18 E] término se puede entender literalmente como “no esté bien su entrafia, no es normal”.
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En otra parte del articulo, Kaplan nos cuenta como se ha murmurado sobre la pérdida de
varios cultivos en la region costefia por una excesiva lluvia que hubo en dos afios. La causa
fue una mujer mixteca que tenia por “nahual” a una culebra del agua —que queria llegar a la
mar y no pudo—, por eso hubo muchas lluvias. Es importante volver a aclarar que este
relato no trataba de un simple “tono”, tampoco de un “nahual” como lo afirmara Kaplan,
sino que su relacion era con una mujer Tay, “sagrada”, personajes que mas adelante
explicaremos a més detalle.

Es importante hacer una breve explicacion que cuando llueve en exceso se dice que las
culebras tay, “sagradas” —relacionadas con los Tay, “hombres sagrados de la lluvia”— salen
de su madriguera como los rios, los manantiales, etc., para llegar al mar, su destino Gltimo.
La razdn es que la culebra tay se volvié mas grande de lo normal y su finalidad es vivir en
el mar —un lugar mas amplio para existir placenteramente—, por eso se presentan fenémenos
de esta magnitud.''® Esta narracién no sélo se encuentra entre los mixtecos sino que la
podemos encontrar también entre los chontales de Oaxaca; de hecho, hay un cometa que se
dice towi, en chontal.*®® Se trata de una serpiente proveniente de un manantial o de un lago,
la cual se caracteriza por volar de un lago a otro, incluso hasta el mar.*** Normalmente
llueve y relampaguea cuando las serpientes tay se cambian de lugar o espacio, “son las
serpientes koo tay que han crecido mucho y su destino Gltimo es llegar siempre al mar™*?* y
vivir gratamente.

Véronique Flanet, en su trabajo Viviré si Dios quiere, realizado en la Costa de
Oaxaca,'?® propone que “el mundo de los nahuales —dobles del individuo mixteco— esta por
lo tanto regido por un ser de una especie diferente —humana— que puede devorar a sus
subditos, mientras que €l no es comestible. Esos conceptos mixtecos, por lo tanto, traducen
a través de la oralidad una fuerte agresion hacia el poder”.124 Para Flanet, “el nahual es el

doble de la persona; evoluciona en el mundo de la naturaleza; ambos estan ligados por el

“tono”, especie de sustancia vital que les es comdn. La vida del individuo y la del animal

19 Narracion de tata Ignacio L6pez, dofia Josefina Lopez, Guillermo Castro, Matilde Sanchez, etc., afio de
2007.

120 Oseguera, Andrés (coord.), Historia y Etnografia entre los Chontales de Oaxaca, México, Instituto
Nacional de Antropologia e Historia, 2006, p. 233.

21 Ihidem, p. 233.

122 Dofia Matilde Sanchez Lépez y don Guillermo Castro Santiago. Pinotepa Nacional.

123 Flanet, Véronique, Viviré si dios quiere, un estudio de la violencia en la mixteca de la Costa, México,
Instituto Nacional Indigenista, 1977.

2 Ibidem, p. 197.
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son sincronicas desde el comienzo de la vida hasta la muerte”.**® La antropéloga francesa
aflade que “una persona puede tener uno, dos, tres, hasta siete, ‘nahuales’...”.*?® Para la
autora “ese animalito que nace al mismo tiempo que el nifio crece en la montafia y su corta
edad lo expone a los peligros de la naturaleza, la vida del nifio dependera de la del
‘nahual’.*®’ En consecuencia, reitera la autora, “proteger al pequefio ‘nahual’ es proteger
también al nifio”.*?

La investigadora expresa que la vida y la muerte del individuo dependen absolutamente
de la vida y la muerte del animal, por intermedio del tono. Pero las relaciones de causalidad
que ligan esos tres elementos —persona, tono, nahual—-, para los indigenas se establecen
tanto entre animal e individuo, como tono, animal e individuo.*® La familia sabe ahora que
el niflo tiene su animal; las nifias que tienen “tono” “reciben el nombre de “uvifia” (0 en
Pinotepa Nacional seria uifia, “son dos ellas”). A los nifios les llaman “uvira” (o en
Pinotepa seria uira, “son dos ellos™), es decir, “ui 0 uvi” quiere decir dos, doble; “fia”, afijo
o pronombre femenino; “ra”, pronombre masculino).**

Es importante sefialar que la definicion que ofrece Flanet sobre los nahuales y los tonos
no corresponde a las concepciones mixtecas y lo explicaremos mas adelante. EI hecho de
que los personajes estuvieran interconectados no es pretexto para confundirlos, de ahi tal
vez la confusion en la definicién y caracteristicas de los personajes que expone la autora.
En realidad, Flanet confunde el tonal con el nahual cuando afirma que “...el nahual es el
unico elemento de la persona humana cuya vida corporal es dependiente: cuando se muere
el animal, se muere la persona; el individuo muere cuando su animal muere y de la misma
manera”.*!

Con base en los testimonios recolectados en varios pueblos mixtecos, como Pinotepa
Nacional y sus agencias: Jicaltepec, ElI Carrizo, La Cruz de Itacuan, El Afil, otros
municipios mixtecos como Tlacamama, Jicayan y Pinotepa de Don Luis, podemos asegurar
que la investigadora confundio tajantemente las caracteristicas del animal compariero del

hombre mixteco —el tono— con las del nahual, ya que el tono, dice Flanet, “‘es la esencia

12 |bidem, p. 110.
126 |bidem, p. 112.
27 Ibidem, p. 110.
128 |hidem, p. 110.
29 Ihidem, p. 112.
39 hidem, p. 111.
31 hidem, p. 111.
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vital que liga al hombre a su ‘nahual’; es de naturaleza similar a la de la sangre “una
persona puede tener uno, dos, tres, hasta siete, ‘nahuales’...”, y explica la autora que esto es
equivalente a ... siete calores, siete cuerdas por donde pasa la sangre y que luego se unen
en una...”. De hecho, para la antrop6loga “decir que un individuo posee siete ‘nahuales’ no
significa que posea en realidad siete, sino mas bien que su animal es muy fuerte: el “siete”
es una cifra sagrada que simboliza al poder, con lo cual de ninguna manera estamos de
acuerdo. Expone Flanet que podria compararse la frase con aquella otra: “quiero construir
una casa de siete pisos”, para decir “quiero construir una casa muy hermosa”.*?

Desde luego que no coincidimos con la definicion y caracteristicas que la autora
plantea, porque el individuo mixteco si puede tener hasta siete animales comparieros y
ligarse con él o con ellos, de manera rotunda —lo detallaremos— esto corresponde a los
animales del monte. La poblacion habla de siete animales vivos que pertenecen o estan
unidos con el individuo, son ucha ndatu, “son siete suertes, sicte rituales”. O sea que en el
tonalismo los hombres 0 mujeres podrian tener hasta siete fuerzas en su interior, se habla
también de ucha kuanda’vi, “son siete sombras”, lo cual sucede cominmente entre los
mixtecos de la Costa de hoy dia.

3% no entendieron los conceptos del Na va ‘a ini, “los que

Postulo que Kaplan*® y Flanet
tienen tono”, y de los Tay, “los hombres sagrados”, pues al desconocer la lengua no
pudieron comparar y diferenciar un concepto de otro y mezclaron sus significados. Los Tay
fueron los antiguos sacerdotes entre los mixtecos, estdn vinculados con el agua y los
lugares fértiles y son llamados de igual forma Na va’a ini, “los hombres o mujeres no
comunes” ahondaremos en el tema conforme vayamos avanzando. En la actualidad siguen
siendo una autoridad sobre el agua, se vuelven vigilantes, se vuelven consejeros, son
preservadores de los pozos, de los manantiales, de los rios, de los mares, la lluvia... Se les
relaciona directamente con las grandes ballenas de los oceéanos, como los tiaka savi, “peces
de la lluvia”, y habitan dentro de las profundidades de la mar.**® Nos parece injusto que los

confundamos, lo precisaremos en el recorrer de nuestra tesis. Cabe aclarar que el término

132 Ibidem, p. 112.

133 Kaplan, Lucille, “Tonal and Nahual in Coastal, Oaxaca, México”, Journal of American Folklore. LXIX,
nam. 274, 1956, pp. 363-368.

3% Flanet, Véronique, Viviré si dios quiere, un estudio de la violencia en la Mixteca de la Costa, México,
Instituto Nacional Indigenista, 1977, pp. 103-121.

35 Don Ignacio y dofia Josefina, de El Afiil, agencia de Pinotepa Nacional.
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Na va’a ini puede ser también un vocablo polisémico y a ello se debe a que se utiliza para
englobar a todos los hombres de personalidad sobrenatural entre los mixtecos, pero también
para designar a sus tonos.

Otro trabajo maés es él de Zuanilda Mendoza Gonzélez, De lo biomédico a lo popular, el
proceso salud-enfermedad-atencién en San Juan Copala, Oaxaca.'*® Esta investigacion
etnogréfica ofrece una descripcion detallada de los diversos sistemas médicos que operan
entre las madres de familia, escolares, curadores biomédicos y tradicionales, realizada en la
zona indigena triqui. Es una investigacion que pone en evidencia la complejidad de la
practica médica, entre lo biomédico y lo popular frente a la enfermedad. Asi, el estudio
trata de los curadores tradicionales que ejercen su oficio en Copala. De hecho, se pueden
diferenciar en tres grupos: brujos, parteras y sobadoras son parte importante de la
cosmovision de los triquis en Oaxaca.

El libro Los seres sobrenaturales en la narrativa mixteca de Pinotepa Nacional
(Oaxaca). Un acercamiento a la cosmovision de los mixtecos de la Costa corresponde a un
trabajo que realizamos en Pinotepa Nacional en el afio de 2009.*¥" Los propésitos de este
trabajo fueron recopilar y traducir relatos actuales de los mixtecos de Pinotepa Nacional, asi
como estudiar a los seres sobrenaturales que aparecen en estos relatos, desde los dioses
creadores considerados los dioses padres de la lluvia, hasta los hombres—sagrados que son
los protectores de los cerros, de las cuevas o del mar, antepasados divinizados llamados los
Tay, “padres-sagrados”, hombres que tienen poder de transformarse en una entidad
sobrenatural poderosa como la lluvia, el rayo, el viento, etc. De la misma manera, los Tay
se manifiestan en muy diversos reptiles que tienen que ver con el agua, como la serpiente
sagrada koo tay o el lagarto sagrado. Otro de los propositos de este proyecto fue describir a
estos seres sobrenaturales, delimitar sus distintos campos de accion y sus vinculos con los
hombres. Este estudio podria contribuir a esclarecer la estructura del pantedn mixteco en
nuestra region, y de manera mas general, a participar en el debate sobre los seres

sobrenaturales en Mesoameérica.

138 Mendoza Gonzélez, Zunilda, De lo biomédico a lo popular, el proceso salud-enfermedad-atencién en San
Juan Copala, Oaxaca, México, Universidad Nacional Autbnoma de México, 2011.

17 Lopez Castro, Hermenegildo F., Los Seres Sobrenaturales en la narrativa mixteca de Pinotepa Nacional
(Oaxaca). Un acercamiento a la cosmovision de los mixtecos de la Costa, México, H. Ayuntamiento Santiago
Pinotepa Nacional, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, Instituto Nacional de Antropologia e
Historia, Escuela Nacional de Antropologia e Historia, 2015.
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Para concluir nuestras revisiones quisiéramos mencionar nuestro mas reciente libro El
culto a los dioses de la lluvia entre los mixtecos de Pinotepa Nacional: mitos y rituales.*®
Es una investigacion dedicada al culto a los dioses de la lluvia entre los mixtecos de
Pinotepa, apoyandonos en los relatos que recopilamos en 2012, en lengua mixteca, ademas
hay la descripcion de algunos rituales que se llevan a cabo en esta zona. Consideramos de
importancia analizar el culto a los dioses de la lluvia a la luz del amplio corpus de mitos
que les concierne y asi precisar los nexos entre estos mitos y los rituales que realizan los
mixtecos de la Costa en la actualidad.

Es importante recalcar, por Gltimo, que existen pocos datos sobre la historia antigua de
la zona de la Costa, pero para otras partes de la Mixteca hay cddices y fuentes escritas que
utilizamos y aprovechamos para compararlos con los datos etnogréaficos que tenemos para
la region de Pinotepa. Por ejemplo, utilizaremos cddices mixtecos prehispanicos como el
Cadice Vindobonensis y otros mas, asi como fuentes escritas como la obra de Burgoa, las
Relaciones Geogréficas del siglo XVI, etc.**® Después de consultar las fuentes antiguas
pudimos encontrar similitudes, pero también encontramos diferencias con nuestros datos de

campo, resultados que merecen ser analizados con detenimiento.

38 El culto a los dioses de la lluvia entre los mixtecos de Pinotepa Nacional: Mitos y rituales, México,

Secretaria de Desarrollo Rural y Equidad para las Comunidades, 2015.

139 Relaciones Geogréficas del siglo XVI: Antequera, tomo primero, “relaciones de los pueblos de Cuahuitlan,
Pinotecpa, Potutla [e] Icpatepeq[ue]”. Fechada 14 de agosto de 1580, René Acuifia (ed.), México, Universidad
Nacional Autdnoma de México, 1984. Relaciones Geogréficas del siglo XVI: Antequera, tomo primero,
“Relaciones de los pueblos de Justlahuaca, Tecomaxtlahuaca, Mixtepec, Ayusuchiquilazala, Xicayan de
Tovar, Putla, Zacatepec”. Fechada 14 de enero de 1580, René Acufia (ed.), México, Universidad Nacional
Auténoma de México-Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, 1984, p. 306. Relaciones Geogréficas del
siglo XVI: Antequera, tomo segundo, “Relaciones de los pueblos de Tilantongo, Mitlantongo, Tamazola”.
Fechada 5 de noviembre de 1579, René Acufia (ed.), México, Universidad Nacional Auténoma de México,
1984, pp. 232-233. Fr. Francisco de Burgoa. Geogréafica Descripcion de la Parte Septentrional del Polo
Artico de la América y, Nueva Iglesia de las Indias Occidentales, y Sitio Astronomico de esta Provincia de
Predicadores de Antequera Valle de Oaxaca, México, Porrla, tomo I, S. A. 1989, pp. 3-417. Fr. Francisco de
Burgoa. Geogréafica Descripcion de la Parte Septentrional del Polo Artico de la América y, Nueva lglesia de
las Indias Occidentales, y Sitio Astrondmico de esta Provincia de Predicadores de Antequera Valle de
Oaxaca, México, Porruda, tomo Il, S. A. 1989, pp. 1-506. Cddice Zouche-Nuttall. Crdnica mixteca. El rey 8
venado, Garra de Jaguar y la dinastia de Teozacualco-Zaachila. Libro explicativo del llamado Codice
Zouche-Nuttall, Ferdinand Anders, Maarten Jansen y Gabina Aurora Pérez Jiménez (eds.), Graz y México,
ADV-FCE, 1992. Codice Selden 3135, Alfonso Caso (ed.), México, SMA 1964. Cddice Bodley, Alfonso
Caso (ed.), México, SMA, 1960.
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Metodo etnogréfico

El modo de registro que se empleo para este estudio fue la entrevista en lengua vernacula a
los ancianos de la localidad; posteriormente se planted la traduccion al castellano de las
narraciones. Es importante agregar que para que la gente nos tuviera confianza, durante
nuestra entrevista llevamos con nosotros a mi madre y a mi tio, con motivo de que la visita
a la casa de las familias mixtecas del lugar fuera mas formal y como marca la costumbre.
Pudimos notar la desconfianza al hablar de este tipo de temas, aunque tratamos de darles
cordialidad a la gente o de convencerlos sobre nuestra investigacion seria y formal. Nuestro
proyecto se referia a un trabajo acadéemico, una tesis doctoral escrita sobre los mixtecos de
Pinotepa Nacional.

Evidentemente, los curanderos de la region ya no son tan exhibidos; porque, segin nos
contaron, personas que ejercen este tipo de oficios han sido encarceladas o asesinadas, una
de las principales razones por la que los fiatata, “los curanderos” mixtecos de la Costa, ya
no suelen llevar a cabo sus curaciones con la gente en la comunidad. Llamé mucho la
atencion que el sefior Carlos (qedp) de Pinotepa Nacional recalcaba orgullosamente: “la
raza indigena es en primer lugar, y en segundo lugar esta el doctor”.

Todas las entrevistas fueron realizadas en la lengua mixteca, y mientras que algunos
mixtecos se dejaban filmar o tomar fotografias, otros prefirieron no ser ni grabados ni
documentados en fotografias. Y como expresamos, entre los mixtecos del lugar debe de
haber mucha formalidad, se les acostumbra llevar obsequios frutas o comida o alguna
bebida ritual, sefial de gran cortesia al entablar una comunicacién formal y personal, una
manera de darles muestras de confianza y de respeto.

Es importante mencionar que muchos de los entrevistados no eran precisamente
curanderos, como fue el caso de los sefiores Pascual y German Antonio, personas
habitantes del poblado de Jicaltepec; no obstante, nos platicaron sus vivencias con los
nahuales.

También es importante sefialar que entre los pobladores mixtecos de Pinotepa Nacional
no se recomienda decir el nombre del animal compariero, dicen que es por su seguridad,
esta prohibidisimo entre la poblacién evidenciar el nombre del animal tono de las personas,

lo cual explicaremos después.
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Necesariamente diremos que la complicacién consistio, al llevar a cabo nuestra tarea de
investigador, en convencer a las personas para que proporcionaran datos serios,
informacion valiosa para el proyecto de investigacion, son temas muy delicados que casi no
se tocan en publico, pero indicaron que varios hicieron uso de los personajes curanderos
para la curacion de sus enfermos. Se trata de un tema oculto pero esencialmente una
realidad, porque, con todo, la gente hace uso de ello.

Nos dimos cuenta que los mixtecos insistieron siempre en la medicina tradicional y
dijeron que existio en tiempos pasados: cha 'nu kuu rukan, “eso sucedié hace mucho”, ni fii
iia’a fia’'niga, “ni las mujeres (curanderas) ya no existen”, de esas que son buenas curando,
dijo una experimentada anciana.**® Después nos dimos cuenta que la negacién era una
superficialidad, ya que tan se usa que es una realidad comdn.

Es necesario especificar la procedencia y el tratamiento de los datos de campo y
explicar de una mejor manera el método empleado en el registro de la tradicién oral. La
informacion no solo provino de las personas comunes, que eran ancianas o ancianos de
mucha edad, sino que procede también de algunos curanderos especialistas. O sea,
abarcamos el modo de la entrevista entre la poblacion en general, con personas comunes y
con curanderos.

Las entrevistas fueron aplicadas a 15 individuos aproximadamente —la entrevista se
realiz6 una sola vez por persona—; de esos 15, tres eran curanderos, dos varones, en
Pinotepa Nacional, y una mujer curandera en Pinotepa de Don Luis.

Mencionaremos ademas que la mayoria de la gente entrevistada, curanderos, yerberos,
hueseros, etc., personas comunes de experiencias con los nahuales, sobrepasaba los 80
afos, otros cuatro o cinco rebasaban sin problemas sus 90 afios de edad. Habia dos o tres
que tenian mas de 70 afios. Los curanderos entrevistados eran relativamente jovenes, como
don Carlos y dofia Maria de Jests que alcanzaban sus 70 afios de edad, mientras que el
tercero excedia los 90 afios. Finalmente, queremos indicar que los datos recuperados no
fueron tan distintos. Mas bien podriamos decir que se complementaron nuestros datos,
aunque hubo otros que fueron diferentes; cada personaje aport6é algo importante. Después
se analizé y se confirm6 la informacién en todo momento. La procedencia de los datos

provino de distintos lugares, aunque principalmente de Pinotepa Nacional y sus agencias,

140 seiora Silvina. 2014.
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como lo son lJicaltepec, EI Carrizo, La Cruz de Itakuan, EI Afil. Abarcando otros
municipios, como Pinotepa de Don Luis, el pueblo de mi padre (Aladino Florentino Lépez
San Luis gepd), Tlacamama y Jicayan.

Sistematizacion de la investigacion

Para terminar, queremos decir que una vez reunida la informacion sobre el nahualismo, el
tonalismo y el curanderismo en Pinotepa Nacional, organizamos nuestra tesis alrededor de
cinco ejes que conforman cinco capitulos:

El primer capitulo estd dedicado a Los nahuales y los curanderos: su definicion y sus
caracteristicas. Hablaremos acerca de los nahuales y de los fendbmenos en que se
manifiestan estos personajes (bestias fieras) o de los animales fisicos que son considerados
sus tonos. El tema de los nexos entre los nahuales (o de los hombres que tienen tono) “sus
animales compafieros” requiere de un estudio detallado. Se trata de abordar la terminologia
de los nahuales y de los curanderos desde el pensamiento de los mixtecos, diferenciarlos,
clasificarlos y explicarlos desde la lengua materna. O sea, veremos qué caracteristicas
posee cada uno de los términos desde la concepcion mixteca y asi profundizar en el tema.
Consideramos oportuno dar por iniciado con el analisis de las concepciones de la persona
entre los mixtecos de Pinotepa (cuerpo, alma, entidades animicas). Una vez profundizado
en el tema, nos interrogaremos sobre quiénes son los nahuales y los curanderos, se trata de
¢predestinacion o aptitudes?, conoceremos si el ser nahual o curandero tiene que ver con el
destino o con las capacidades que tiene la gente de nuestra region, ya que unas personas
pueden nacer con estas cualidades: se trata de un destino, un don, es un ndatu, “una suerte”,
y a partir de rituales que realizan los Natata, “los curanderos”, se puede decidir sobre el
estatus que correspondera a esta persona. Abrimos espacios concretos para tratar sobre la
predestinacion de los individuos para curar (los verdaderos y auténticos curanderos) y sobre
las aptitudes de ciertos individuos para aprender (los nahuales aprendices). Las habilidades
de los individuos para aprender a ser nahuales o curanderos mediante rituales complejos
son importantes. Cabe afiadir que pueden adquirir capacidades especiales a través de un
aprendizaje verdaderamente riguroso.

Para proseguir con el primer capitulo, definiremos la terminologia mixteca de los

nahuales y de los curanderos, comenzando primeramente por los tonos, luego explicaremos
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a los curanderos, enseguida a los nahuales para posteriormente describir a los padres
sagrados de los mixtecos. De hecho, estaremos desglosando las dos categorias de los Tay
existentes en la cosmovision de la gente del lugar: el Tay savi, “padre sagrado de la lluvia”,
y el Tay ndoso, “padre sagrado de luces preciosas” del cielo, y para que haya una mejor
comprension acerca de los hombres de personalidad sobrenatural, veremos a los padres
sagrados y sus fendmenos climéaticos, inmediatamente después realizaremos las
comparaciones de los padres sagrados de los mixtecos de Pinotepa Nacional con
etnografias encontradas en otras partes.

En el segundo capitulo trataremos Los relatos actuales de los nahuales. Se trata de
describir los relatos actuales que perviven en la region y de estudiar a los personajes como
lo son los hombres sagrados, los que tienen tono y los nahuales en la etnografia. Damos
inicio con la narrativa actual (los cuentos e historias de nahuales) en Pinotepa Nacional,
discutiendo trabajos recientes que se han publicado o que se hayan recolectado sobre el
fenémeno del nahualismo, del tonalismo y del curanderismo en la zona de Oaxaca.
Empezamos con los Tay en las historias actuales de los mixtecos (cuentos e historias de
nahuales). Y dentro del mismo espacio desglosaremos a 10s tindu 'u (son los nuevos relatos
recopilados), comenzando con la historia de una tindu’u y un joven mestizo que se
enamoraron mutuamente, a continuacion tocaremos el relato de otra tindu’u y una mujer
Tay en donde se da un fuerte enfrentamientos entre una mujer de personalidad sobrenatural
y una tindu 'u. Para no perder nuestra linea sobre el tema, rapidamente proseguiremos con la
tindu’u y dofia Santo (dofia Santo era esposa de un sefior Tay), veremos como esta sefiora
es raptada y golpeada por la bandolera. Y para finalizar nuestro segundo capitulo,
hablaremos kuenda fii Tay, “sobre la gente sagrada”, un relato recopilado en el pueblo de
Jicaltepec, agencia que pertenece a Pinotepa Nacional. Después de que hayamos tocado
sobre los Tay con las Tindu u, continuaremos con los tonos en los relatos actuales de los
mixtecos. La informacion recolectada pone en evidencia la presencia de los personajes que
tienen tonos en la vision de los pobladores costefios de hoy dia. Actualmente, tanto los
pobladores de Jicaltepec como los habitantes de Pinotepa Nacional (y demas pueblos
entrevistados) consideraron que los Tasi, “nahuales”, todavia existen: “hay en Jicaltepec,
hay en Pinotepa, hay en Jicayan, hay en Tlacamama y hay en Tututepec”, asegurd un

anciano.
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En el tercer capitulo vamos a analizar Los rituales de iniciacion de los nahuales y de los
curanderos, ya que existen ciertos rituales que se llevan a cabo en lugares especiales para
preparar a los nahuales principiantes. Los cerros, los lugares escondidos y solitarios o los
cruces de caminos son ejemplos de los espacios sagrados para los ritos de iniciacion que se
Ilevan a cabo a media noche para los nahuales. O sea que existen rituales de iniciacion para
los nahuales curanderos principiantes en ciertos espacios especificos que ubican
perfectamente los mixtecos experimentados de la Costa.

Hablaremos de los nifios y sus rituales, de como existen rituales sobre los cuidados de la
madre y del recién nacido. En efecto, tanto para la madre recién parida como para los nifios
pequefios existen cuidados muy especiales para su recuperacion en el periodo de lactancia,
luego explicaremos sobre los rituales de curacion de nifios recién nacidos, de como hay
ciertos rituales para su curacion, y nos referimos a los nifios recién nacidos. También
veremos como influyen la luna y los astros en los recién llegados al mundo y en las
mujeres, con los cuales se practican rituales especiales para que los astros no dafien al
recién parido o a la madre del pequefio. Existen, ademas, ciertos ritos entre los curanderos
para determinar el tono de los nifios mixtecos; por ejemplo, los ritos con ceniza que realizan
para conocer el animal comparfiero del nifio, de ahi que abarquemos la sacralidad de este
polvo divino. Hay ritos para determinar el tono del nifio. El significado de la ceniza en los
ritos para determinar el tono de los nifios sera importante, una de las muchas sefiales que
van a avisar cuando el nifio nacié con tono en la region.

Veremos finalmente las pruebas de iniciacion de los nahuales y de los curanderos que
son esenciales para ser un buen nahual; se trata de un requisito, las “pruebas”, que los
nahuales experimentados llevan a cabo con los curanderos aprendices y asi observar el
valor que posee el nahual inexperto. Hablamos de describir y analizar como se ponen a
“prueba” el valor de los nahuales o de los curanderos principiantes en los cerros sagrados
durante la noche. Las bestias o fieras son fenomenos de los nahuales que se manifestaran
para probar el valor a los iniciados nahuales o curanderos principiantes. Veremos esas
pruebas de los nahuales y de los curanderos de manera precisa. Para terminar, expondremos
los espacios sagrados para los ritos de iniciacion de los nahuales (cruce de caminos,

montes, cerros y barrancos) y concluiremos con la concepcion del cosmos (otros espacios
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sagrados), que son lugares muy especiales de nahuales y curanderos para realizar sus
complejos y delicados rituales.

El cuarto capitulo trata de Los poderes de los nahuales: explicaremos cuales son los
poderes de los nahuales y de los curanderos, ya que existen algunos actores considerados
mas poderosos que otros. De hecho, los que nacen con estos poderes son los considerados
mas poderosos entre la gente, mientras que los que aprenden de los que nacen para ello son
considerados menos poderosos y no son muy buenos curanderos, sélo sirven para
provocarles maldades a las personas. Los poderes de las palabras seran analizados también
en este apartado. En realidad, los poderes que se atribuyen a las palabras de los curanderos
son imprescindibles, los cuales se puede equiparar con los poderes de la palabra atribuidos
a los seres sobrenaturales. Asi, se dice, el dar de tomar hierbas a los pacientes sin palabras
sagradas el remedio serd menos efectivo para la gente, mientras que el curandero que da de
beber yerbas a los pacientes con palabras sagradas (rezos en mixteco) es considerado
efectivo en su curacion —asi permanece en el imaginario de la gente—, y lo detallaremos en
el recorrido de nuestra tesis doctoral. Al analizar las palabras ir6nicas de los nahuales,
veremos es por medio de los mensajes simbdlicos que hacen uso de las palabras. Una vez
analizadas las palabras irénicas de los nahuales, detrds van los nhombres, sobrenombres o
apellidos en mixteco, seguido de los poderes del mas fuerte, que tienen que ver con la pelea
de los tonos en el campo, y veremos la llegada de animalitos a la casa del enfermo como
una especie de servicio social que prestan a sus padres protectores (los nahuales
curanderos). Asimismo, describiremos los rezos en mixteco utilizados por los curanderos y
las ofrendas que dedican a las enfermedades ra kue’e, significa literalmente ‘el sefior
enfermedad’, pues para cada enfermedad existe una ofrenda especial. En fin, tomar remedio
con rezos es garantia de que la gente se va a curar de sus enfermedades y eso nos interesa
en este capitulo. Cabe afiadir que detallaremos los rezos y las ofrendas tocando lo que es el
“canto del algodon amarillo”, el canto de la cuerda siete. De hecho, mencionaremos de
manera breve el “canto del algodon amarillo”, llamado yaa kati kuan en mixteco, es un
canto muy especial de nahuales y curanderos para liberar sus fuerzas en el hogar de la
gente, o en cualquier otro lugar que desean perjudicar. Describiremos estos cantos en
mixteco —que aprenden los nahuales o los curanderos— para liberar sus poderes en las

curaciones o para provocar algunas maldades que pueden afectar a las personas. Para
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terminar, veremos las aves de la muerte y su canto de mal augurio.

En el quinto y altimo capitulo estan las Enfermedades y ritos de curacion: vamos a
hablar sobre las enfermedades y sus ritos de curacién, y ahondaremos sobre el susto y el
abandono del espiritu, sobre las enfermedades, sobre el mal de ojo, sobre la brujeria, etc.
Analizaremos que el susto y el abandono del espiritu no son lo mismo, existen las
enfermedades hermanas que son consideradas “enfermedades tradicionales”, tocaremos
sobre el mal de ojo, y seguiremos con nuestro ultimo capitulo hablando sobre la brujeria,
considerada como “la enfermedad de la gente”. Y aunque en todos los casos se ofrecen
yerbas medicinales para tomar con rezos en mixteco, no todas las curaciones son iguales.
Veremos que existen diversos ritos para tratar enfermedades que vamos a describir y
explicar detenidamente en nuestro Gltimo capitulo. Como ejemplo, esta el susto o espanto
que tienen varias formas de curacion; se curard con ocote encendido y una jicara con agua,
0 en su defecto, con plantas especiales del campo, o se curara (la enfermedad) con la ropa
usada del paciente. Por eso mencionaremos a detalle algunos de los padecimientos comunes
que existen entre los mixtecos y sus ritos de curacion.

El diagnostico, adivinacion y observacion para este tipo de enfermedades, es
imprescindible, asi que conoceremos de qué manera se adivina ya que para el diagnéstico
se utiliza la adivinacién y la observacion como parte importante de la terapia de curacion.
De ahi que los curanderos hagan uso del copal prendido con fuego mientras diagnostican
cuél es el origen de la enfermedad que padece el enfermo. Otros romperan huevos dentro de
un vaso de vidrio para saber el mal del individuo. La adivinacidn con canasta es una de las
formas muy peculiares de adivinacién y la explicaremos a detalle para conocer mucho
sobre este ritual importante. Dentro de este mismo espacio, tocaremos la adivinacion entre
los nahuas del centro de México y, finalmente, los suefios son esenciales para los
curanderos. Es importante mencionar el uso de los suefios entre los mixtecos, porque avisan
a los curanderos cudles seran las plantas que tienen que utilizar para cada caso. Los suefios
son “dioses” ntioo ku ru fuma’ana, “los suefios son dioses” dice la gente, por €so es
fundamental una descripcion en nuestra tesis.

El uso adecuado de las plantas para tratar los males es decisorio entre los curanderos.
Por ejemplo, explicaremos sobre el tabaco como una de las plantas medicinales bésicas,

aunque hay otras. En fin, describiremos cada diagnostico, cada ritual, cada planta de
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manera puntual, como el ndixi yuku, “el aguardiente con hierba”, una bebida especial para
los misticos costefios. Terminaremos con los ritos de curacion abriendo un espacio sobre la
sal como elemento de equilibrio importante entre los alimentos mixtecos. Al final de
nuestra tesis doctoral, dictamos una breve conclusion en la que se emite nuestra opinion a
manera de resumen.

Los anexos que presento, explico el motivo del porqué los incluyo en el manuscrito y la
relacion que tienen con alguna parte de la tesis. El hecho de agregar las fotografias de
nuestras plantas curativas, corresponde a ubicarlas sin ningin problema en el futuro, para
aquellas nuevas generaciones que un dia quieran hacer uso de ellas. Obviamente las

imagenes de las plantas estan muy relacionadas con nuestro quinto y Gltimo capitulo.
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Capitulo I. Los nahuales y los curanderos: definicion y caracteristicas

Los relatos en la narrativa de la regién nos muestran ricas y complejas concepciones sobre
el tema que nos concierne. En efecto, basandonos en los diversos testimonios de la gente
acerca de los nahuales y de los curanderos, vamos a analizar las peculiaridades que
corresponden a cada uno de ellos en Pinotepa Nacional y para los otros pueblos indigenas
de la zona.

Hemos expresado que, para los pobladores, en la actualidad ya no existen nahuales
curanderos; de hecho, durante nuestra permanencia en Pinotepa Nacional pudimos notar
que los mixtecos lamentan muy a menudo que los buenos curanderos ya no existen: inga
kivi chakoo rai cha’a remedi cho soko i’a fia’niga rai io tichi fiua, fiavi tava tiempu, “otros
dias existieron los hombres que daban remedios a las personas, pero aqui ya no hay
hombres dentro de este pueblo, no como en otros tiempos”, dijo una anciana. Ademas
Aa’niga rai va’a viti, “ya no hay hombres buenos (curando) ahora”, insistia la anciana
Silvina.**' No obstante, en la ciudad de Santiago Pinotepa Nacional (y en otras
comunidades de la region), ubicamos curanderos que ejercen todavia el arte de curar con

plantas medicinales, como el curandero de nombre Carlos,**? «

pero estaba muy enfermo”.
Sin embargo, nos asegurd la gente que ra Carlu, “el sefior Carlos”, no es muy bueno
curando; cuentan que este hombre no nacié con los dones de ser curandero sino que lo
aprendié de su padre, aunque si ha curado a la gente nos aseguraron los inividuos
entrevistados. Su padre, de nombre Chau en mixteco (el nombre en la lengua proviene
probablemente de Isagro), aprendié también el arte del curanderismo y de la herbolaria en
su tiempo, pero fallecidé hace varios afios, tenia como 90 afios de edad. Investigamos un
poco mas sobre el curandero Carlos que sobrevivia en la localidad de Pinotepa Nacional,
por sus antecedentes y para conocer su opinién acerca de la definicion y caracteristicas de
los nahuales, sus colegas.

Nos enteramos, en efecto, que el sefior Carlos es el unico “que mas o menos curaba a la

gente”, y varios acudian a él para su curacion. Asi, después de caminar mucho —bajo el

intenso sol de la Costa— recolectando la percepcidn que tiene la gente sobre los nahuales y

141 Sefiora Silvina de Pinotepa Nacional. 2014.
142 Omitimos su apellido por respeto a su fallecimiento.
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los curanderos mixtecos y sus caracteristicas especificas, decidimos acudir personalmente a
entrevistar al sefior Carlos. Al recibirnos de manera muy cortés —en la casa de una de sus
hijas— y comenzar una placentera charla, nos coment6: “existen tres clases de gente que
curan a las personas en Pinotepa, uno es el “brujo”. El otro es el curandero, ellos son
‘brujos malos’, dijo: Suini maa ra sava’a remedi ta suini maa ra saka kini ndiko, “él mismo
hace el remedio y él mismo dafia nuevamente” a los enfermos. Mientras que el otro tipo de
persona que cura es el “yerbero”, que llaman en mixteco ra tiso yu u, “el que chupa”, ellos
son los buenos: vati rakan xita kue’e, “porque ellos jalan la enfermedad”,***dijo.

A pesar de lo que nos aseguré el sefior Carlos, para la mayoria de los mixtecos los
curanderos, los yerberos o los que chupan son los mismos personajes que realizan remedios
con plantas curativas, y es a través de succiones donde desprenden la enfermedad del
cuerpo humano, asi curan a la gente en la region. De hecho, a todos estos personajes les
llaman “brujos” en espafiol y casi no se utiliza el término nahual entre los mestizos del
lugar. Cabe subrayar que los hombres que tienen fama de ser curanderos en Pinotepa
Nacional son muy pocos, recalc6 “muy pocos” porque para los curanderos que sobrevivian
como el sefior Carlos decia que existen muchos todavia en Pinotepa,*** y el sefior Carlos
insistio: tui ratra io, soko fia kee ratra, vati yu'i ratra vati mani cha cha’nio ta’o viti, “hay
muchos, pero no se exhiben, porque tienen miedo, porque matamos mucho a nuestros
hermanos hoy dia”, dijo el sefior Carlos, y orgullosamente insistd que la gente da prioridad
a los curanderos mientras que dejan en segundo término a los doctores.

Ciertamente hoy dia en Pinotepa Nacional las familias tradicionales y conservadoras,
cuando enferman, todavia suelen acudir primeramente con sus curanderos: “lo primero es
lo de nosotros, y en segundo lugar esta el doctor”, X porque muchos alegan “que hay cosas
muy pequefias y sin importancia, que la ciencia a veces no puede detectar, y que los
curanderos con darte un poco de hierbita te compones”.146 Unicamente cuando pasa un
cierto tiempo y las personas no se curan, significa que los curanderos no son capaces de

curar ciertas enfermedades y es hasta entonces cuando la gente acude al médico.

143 Sefior Carlos. 2013.

%4 Don Carlos nos menciond varios hombres (que son de familias linaje) que nacieron para curar y no lo
practicaron. Heredaron los poderes de sus padres pero nunca lo ejercieron. 2013.

145 Sefiora Zenaida (sobrina de la sefiora Silvina). 2014.

14 Sefiora Matilde. 2013.
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El sefior Carlos era el “ultimo” curandero que sobrevivia en Pinotepa Nacional y que
atendia de manera “ptblica” a los enfermos en el municipio; don Carlos nos asegurd sobre
la ubicacidén de varios de sus colegas en Pinotepa, “porque ellos no pueden desaparecer”:

“/Nde’e! tui ratra io”, jfia kuu naa rakan tra, jaan!, rakan tra ntioo sake tui chi ratra,
soko viti fia chikagon iti chakuaa, chakan #ia’ni cha nde’un, fia’ni cha chiniun. Tu cha
ndaun carru, cha vachiun, cha keton na’ani, keton ve’un, soko tu kaka ndikon chakuaa, va
nde’e ndikon fia ndi’i “cosa’” io “vati rakan tra fia kuu naa ratra”.

“iMira! hay muchos”, “jno pueden perderse ellos, amigo!, a ellos Dios los trajo al
mundo, pero ahora ya no transitas por el camino de la noche, por eso no ves nada, no
escuchas nada. Si ya abordaste un carro, ya vienes, llegaste temprano, ya llegaste a tu casa,
pero si vuelves a caminar por el camino de la noche, comenzarés a ver nuevamente todas
esas “cosas” que existen, “porque ellos no pueden desaparecer”.'*’

Es muy interesante que entre mas insistiamos sobre los nahuales y sus singularidades,
mas se aclaraba su significado para nosotros. Obviamente, fue el analisis de los términos en
mixteco y el contexto de su uso el que nos pudo dar la clave de los significados de los
términos nativos. De manera que vamos a exponer la definicién y caracteristicas que
poseen los nahuales y los curanderos desde la concepcién mixteca; asi podremos
diferenciarlos, clasificarlos y explicarlos desde la lengua. Abordaremos primeramente
quiénes son los nahuales o los curanderos, desde la opinion de sus colegas que ejercen el
oficio; enseguida abordamos la terminologia indigena de los nahuales y de los curanderos,
en particular las categorias de los “tonos” como “curanderos que curan”. A través de un
estudio detallado (en investigaciones anteriores) describiremos a los Tay como los “padres
sagrados” de los mixtecos y los unicos vinculados enteramente con los fendmenos
climaticos en Pinotepa, y posteriormente examinaremos las concepciones de las personas

entre los mixtecos, la relacién de su cuerpo y su alma.

147 Sefior Carlos, curandero de Pinotepa Nacional (omitimos los apellidos). 2013.
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Las concepciones de la persona entre los mixtecos de Pinotepa Nacional (cuerpo,
alma, entidades animicas)

Un relato que ponemos como ejemplo en este informe es el que narra la historia de hombres
que estando trabajando en la milpa —y después de trabajar mucho— buscaron un arbol para
descansar y taparse un poco del tremendo rayo del sol que les quemaba la piel. Uno de ellos
se acostd bajo la sombra de un arbol y de inmediato se durmié.

El otro hombre prefirié aprovechar el descanso para afilar su machete, y mientras este
otro hombre estaba afilandolo, vio como in cha kuichi Iu’u, “una cosita blanca”, salio del
cuerpo del hombre dormido y vol6 hacia el tronco de un arbol, pegandose enseguida en ese
tronco. En eso, una pequefia lagartija, que llaman en mixteco timbo, se trago la “cosita
blanca”. Enseguida la lagartija cay6 en el suelo y se le escapd esa “cosita blanca” de la
boca. La cosita blanca volvid a volar y aterrizo en el cuerpo del hombre dormido, éste
desperto y dijo “me quedé bien dormido”. El hombre que estaba afilando el machete le dijo
con voz de susto: “jno seas pendejo!”, “tu alma se escapd de tu cuerpo y se lo trago la
pequefia lagartija, ésta cay6 y soltd tu alma y tu alma se volvié a meter en tu cuerpo”, dijo
el hombre muy asustado.

Segun Flanet, el hombre mixteco se compone de diversos elementos, como: kuanda 'vi,
“sombra”, anima “corazén”,**® o espiritu “alma”. Segln nuestros datos de campo, la
persona mixteca se compone de un kufiu, “cuerpo” (“el cuerpo vivo, la carne viva”), 0
kufiuyo, “nuestro cuerpo”, cuando esta vivo. Cuando el cuerpo ya es difunto se dice kufiu
Aau’u, ‘“‘cuerpo-tierra”, 0 kuiu fiu’uyo, ‘“nuestro cuerpo tierra”, porque 7u'u kuuyo ku
chakan, “tierra somos entonces”, nos explicaron.

Conviene citar a Alfredo Lopez Austin (2004) cuando profundiza sobre el panorama del
cuerpo humano desde la concepcidn nahua. En su libro Cuerpo humano e ideologia. Las
concepciones de los antiguos nahuas, toca la parte de sus funciones y relaciones.*° El autor
refiere que en nahuatl el nombre mas usual del cuerpo humano, considerado éste en su

integridad, remite sélo al elemento predominante: “nuestro conjunto de carne” (tonacayo).

148 El nombre antiguo de corazén es kava. Kava también significa piedra en el lenguaje antiguo. Segun el
vocabulario mixteco del siglo XVI, kava remite a “cueva”. En el lenguaje actual de Pinotepa: yuu es “piedra”,
yavi “hoyo, orificio, cueva”.

149 ¢pez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e edeologia. Las concepciones de los antiguos nahuas, México,
Instituto de Investigaciones Antropoldgicas-Universidad Nacional Auténoma de México (I1IA-UNAM), 2004,
pp. 171-195.

52



Dice el autor que el mismo término se dio a los frutos de la tierra, y en particular al
alimento por excelencia, el maiz, formandose metaféricamente un vinculo entre la

corporeidad del hombre y el cereal al que debia su existencia,**

algo parecido pasa con los
mixtecos de Pinotepa. Otros nombres le daban al cuerpo; pero su uso estaba reducido al
discurso metaforico. Uno de ellos, que aparece tanto en los textos de Sahagun como en los
de Ruiz de Alarcén, se refiere algunas veces a todo el cuerpo y otras a los tejidos blandos:
“la tierra, el lodo” (in tléllotl, in zéquiotl o in tlalli, in zoquitl) como entre los de Pinotepa
con su kuriu 7fiu’u “cuerpo tierra”. Recalca el autor también aqui puede sospecharse que el
nombre se apoyaba en algtn mito de origen.***

En otra equiparacion, chicomoztoc es el término secreto, usado en los conjuros magicos,
para designar al cuerpo,™ lo cual es muy interesante para nuestro tema. EI llamar al cuerpo
con el nombre del mitico origen de los pueblos nahuas obedece a que la imagen de esta
montafia madre, “el lugar de las siete cuevas”, era comparada con el cuerpo y con sus siete
oquedades: dos cuencas oculares, dos fosas nasales, la boca, el ano y el ombligo...153 En el
texto definitivo de los cddices Matritense y Florentino la carne es simplemente descrita
como el sustento o fundamento de todo el organismo, llena de grasa y de sangre.** El autor
trata de dar una breve mencién sobre los huesos, las articulaciones, nervios, ligamentos,
tendones, musculos, venas, la sangre, cabello, la cabeza con su raciocinio, las entrafias, los
organos de reproduccion, los sentidos, los liquidos como las flemas, los desechos como los
excrementos, los centros animicos, etcétera,>> son simplemente enunciados medianamente
descritos sobre el cuerpo humano, el panorama ofrecido es pobre. Dice el autor que las
investigaciones etnogréficas contemporaneas, sobre todo en el &rea maya, sugieren que en
la antigliedad existian concepciones mas ricas sobre las partes del cuerpo humano, sus

funciones y sus relaciones con el resto del cosmos.™®® No obstante, lo importante era

50 hidem, p. 172.

1 Ihidem, p. 173.

152 Ibidem, p. 173.

153 Ibidem, p. 173.

1% Ibidem, p. 177.

% Ihidem, pp. 172-195.

138 1hidem, p. 195. Véase textos hechos en el drea maya como: “Titulos de la casa Ixquin-Nehaib, sefiora del
territorio de Otzoya”, en Cronicas Indigenas de Guatemala, Adrian Recinos, compilador, Guatemala,
Editorial Universitaria, 1957, pp. 1-94. De Villagutierre Sotomayor, Juan, Historia de las conquistas de la
provincia del Itz4, reduccion y progresos de la de Lacandon y otras naciones de indios barbaros, de la
mediacién de reino de Guctimala a las Provincias de Yucatan, en la América Septentrional. Madrid, 1701,
pp. 528-529. Descripcion Geografica-Moral de la Diocesis de Goathemala. Hecha por su arzobispo, el
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reconsiderar que “en el pensamiento mesoamericano el hombre no era concebido como un
simple ser unitario hecho de carne y hueso, sino como un complejisimo y mutable producto
de la influencia de las diversas entidades y fuerzas sobrenaturales que actuaban sobre la
tierra en distintos tiempos y circunstancias”. ™’ De ahi que el anima fii, “el alma de ellos”,
de los hombres de la Costa expresaramos también que pertenece a una entidad animica,
porque de acuerdo a esto se determina su viaje al mas alla. Cuando los mixtecos fallecen se
le realiza un ritual al kusiu 7iu’u, “cuerpo tierra”, llamado kani ta’an kuiiu chi fiu’u, “pelea
del cuerpo con la tierra”, ya que el cuerpo humano se opone a ser devorado por la tierra, se
resiste a ser tierra, “pero polvo somos y polvo seremos”. El anima “el alma” se desprende
del kuiiu 7iu’'u “del cuerpo tierra”, se va a Nuu ndii “al pueblo de los muertos” y en
ocasiones se queda (0 se va y regresa a la tierra en la fiesta de los muertos) cuando deja
pendientes permanece en la tierra, en el medio ambiente, en la naturaleza.

Seria atil discutir el concepto de “naturaleza” vinculado con el medio ambiente (en el
estudio de los mitos y rituales), en donde existe claramente una conexion entre naturaleza y
sociedad. Aqui encaja muy bien citar a Philippe Descola (2003), quien ha descrito sobre

variaciones animistas,*®

el autor supone como modo de identificacién, el animismo, que
puede ser especificado por o menos por tres tipos dominantes de relacion: la rapacidad, la
reciprocidad y la proteccion. En cuanto a la reciprocidad, dice Descola que es una inversion
de la rapacidad y define esos sistemas animistas en los que las relaciones entre los

humanos, asi como entre humanos y no humanos, son alimentadas por un intercambio

ILLMO. SOR. Don Pedro Cortes y Larraz del Consejo de S. M. en el tiempo que la visitd y fue desde el dia 3
de noviembre de 1768 hasta el dia 1 de julio de 1769, desde el dia 22 de noviembre de 1769 hasta el dia 9 de
febrero de 1770, desde el dia 6 de junio de 1770 hasta el dia 29 de agosto del dho. 1970. Prologo del
licenciado Don Adrian Recinos. Tomo Il, Guatemala, C. A., junio de 1958. Biblioteca “Goathemala” de la
sociedad de Geografia e Historia de Guatemala, Volumen, XX, pp. 9-302. Constituciones Diocesanas del
Obispado de Chiapa. Hechas y ordenadas por su sefioria ilustrisima, el sefior maestro Don Fray Francisco
Nufiez de la Vega, de la orden de predicadores, obispo de Ciudad real de Chiapa y Soconusco. Edicion
preparada por Maria del Carmen Ledn Cézaras y Mario Humberto Ruz, México, Instituto de Investigaciones
Filolégicas, Centro de Estudios Mayas, Fuentes para el estudio de la Cultura Maya. Directora de la serie;
Mercedes de la Garza, Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), 1988, pp. 9-836. Hurtado,
Juan José, “Algunas ideas sobre el culto a los animales y el nahualismo en el siglo XVIII”.
Guatemala Indigena, Aspectos de la Medicina Popular en el Area Rural de Guatemala. El

indigena base de la estructura nacional, Vol. VI, No., marzo 1971, pp. 176-183.

157 |dpez Austin, Alfredo (1994, [1996]), citado también en Martinez Gonzélez, Roberto, El nahualismo,
México, Instituto de Investigaciones Histdricas, Serie Antropologicas 19, (Instituto de Investigaciones
Historicas (IIH-UNAM), 2011, p. 27.

%8 Descola, Philippe, y Gisil Palsson (coordinadores) “variaciones animistas”, en Naturaleza y Sociedad,
perspectivas antropoldgicas, México, Siglo Veintiuno, 2003 [2001], pp. 115, 116.
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constante de servicios, almas, alimentos o vitalidad genérica. La creencia dominante en
esos sistemas es que los humanos tienen una deuda con los no humanos, principalmente por
la comida que estos Gltimos les proporcionan.™® Los humanos pueden tratar de esquivar sus
obligaciones, pero también admiten sin dificultad que es legitimo que los no humanos
traten de restaurar el equilibrio de la reciprocidad capturando componentes de la persona
humana, participando de su comida o absorbiendo una parte de su vitalidad.®® Como modo
dominante de relacion, la proteccion raras veces se encuentra asociada con sistemas
animistas, puesto que estos son mas comunes en las sociedades en que la caza constituye el
foco principal de la mediacién entre humanos y no humanos.*®* Cuando Kaj Arhem (2003)
habla de La red cosmica de la alimentacion, la interconexion de humanos y naturaleza en
el noreste de la Amazonia,*®®dice que entre algunos amerindios de la Amazonia el concepto
de “naturaleza” es contiguo al de “sociedad”.'®* En conjunto, constituyen un orden
integrado, representado alternativamente como sociedad grandiosa o como una naturaleza
césmica.'® Asi, la humanidad es vista como una forma particular de vida que participa en
una comunidad mayor de seres vivientes regulada por un conjunto Unico y totalizante de
reglas de conducta.’®® En cuanto a totemismo,'®® se habla ordinariamente de él cada vez que
un conjunto de unidades sociales, mitades, clanes, secciones matrimoniales, grupos
culturales, etc., esta asociado con una serie de objetos naturales.'®” En cuanto a una relacién
rapaz con una especie totémica, solo es posible si se establece una distincién clara entre la
especie como concepto clasificatorio y los individuos miembros de esa especie.*®® De modo
que, el animismo, como sefiala Descola (1992), puede ser considerado en algunos aspectos
significativos como el universo simétrico del totemismo: un modo de organizar

conceptualmente la relacion entre los seres humanos y las especies naturales con base en un

9 Ibidem, p. 115.

1% Ihidem, pp. 115, 116.

151 Ihidem, p. 116.

162 Arhem, Kaj, “La red cosmica de la alimentacion. La interconexion de humanos y naturaleza en el noreste
de la Amazonia” en Naturaleza y Sociedad, perspectivas antropoldgicas, México, Siglo Veintiuno, 2001, p.
214,

183 Ibidem, p. 214.

184 Ibidem, p. 214.

185 Ibidem, p. 214.

1% Descola, Philippe, “Totemismo y animismo™, Antropologia de la naturaleza, Lima, Per(, Instituto Francés
de Estudios Andinos, Lluvia Editores, 2003, p. 36.

7 Ihidem, p. 36.

1%8 Descola, Philippe, y Gisil Palsson (coordinadores) “variaciones totémicas”, en Naturaleza y Sociedad,
perspectivas antropoldgicas, México, Siglo Veintiuno, 2001, p. 117.
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sistema de clasificacion social. Los sistemas animistas dotan a los seres naturales de
disposiciones humanas y atributos sociales; a los animales se les atribuye cultura: habitos,
rituales, ancias y danzas propios.'®® Si los sistemas totémicos modelan la sociedad sobre la
naturaleza, los sistemas animistas modelan la naturaleza sobre la sociedad.'” En fin, los
dos esquemas tienen en comun propiedades fundamentales: ambos suponen una relacion de
continuidad entre naturaleza y sociedad.’™ Dice Arhem que intelectualmente el totemismo
y el animismo son estrategias complementarias y equivalentes para comprender la realidad
y relacionar a los humanos con su medio ambiente: una hace uso de imagenes naturales
para dar sentido a la sociedad humana y la otra emplea representaciones socioldgicas para
construir orden a la naturaleza.'” Desde el punto de vista experimental, ambas forman
parte de ecocosmologias totalizantes que integran conocimientos practicos y valores
morales.!” Rasgo central de su ecocosmologia es que entienden la rapacidad humana como
un intercambio revitalizador con la naturaleza, modelando sobre la regla de reciprocidad
entre afines y por los intercambios con mediacion chamanica entre los hombres y los
dioses.™

Retomando lo del anima “el alma” entre los de Pinotepa, vimos que éste es lo
equiparable a “la sombra o el espiritu de los muertos”. Cuando los difuntos mueren y
qguedan penando, es decir, cuando el anima “el alma, la sombra o el espiritu” de un
individuo esté triste y preocupado por algun inconcluso que ha dejado en el momento de
que murio, las mixtecas suelen decir chika ndo’o anima fii 0 chika ndo’o kuanda’avi jii,
“camina castigandose el alma o camina castigdndose la sombra ‘de ellos’”, haciendo
énfasis diran anima 7ii chika ndo’o su alma (de ellos)anda sufriendo 0 kuanda viiii chika
ndo’o, 0 “su sombra (de ellos) anda castigandose”, anda sufriendo por algun pendiente que
ha dejado en vida, que el individuo dejo tareas sin cumplir antes de morir, 0 sea “no se
murié tranquilo no se fue en paz”. De acuerdo a lo que recolect6 Maarten Jansen, un

curandero en Apoala (Mixteca Alta) declardé que, al morir el individuo, el espiritu sale por

189 Arhem, Kaj, “La red cosmica de la alimentacién. La interconexion de humanos y naturaleza en el noreste
de la Amazonia”, en Naturaleza y Sociedad, perspectivas antropoldgicas, México, Siglo Veintiuno, 2001, p.
215.

79 hidem, p. 215.

7 hidem, p. 215.

72 hidem, p. 215.

3 |hidem, p. 215.

74 Ibidem, p. 215.
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via del centro del craneo. La creencia general entre los mixtecos es que la persona que

175

murid por violencia (matanza),”'> no encuentra en el mas allg, sino queda en el lugar donde

fue matado, “cuidando su sangre”, “buscando salvacion”. Tal alma se vuelve tachi

“aire”,}"® o tachi uhu’" «

aire malo”."® Los vocablos en espanol de “sombra” o “espiritu”
corresponden al kuanda’avi de los mixtecos de la Costa, mientras que el término de anima
es lo equivalente a “alma”, pero este mismo término se usa para referirse al corazén como
organo. Si decimos “me duele el corazon”, se traducia al mixteco u’i anime, “me duele el
corazon”.

En el momento de la muerte se desprende el anima fii, “el alma (de ellos)”. Ahora bien,
nuestro anima, “nuestra alma”, puede desprenderse también cuando esté vivo ya que se dice
que “cuando el mixteco duerme sediento, su alma sale a vagar por diferentes lugares,
buscando agua para beber”,*”® razén por la cual, si los mixtecos duermen sedientos corren
el peligro de que su alma se desprenda a buscar agua para tomar y permanece siempre el
riesgo de que el individuo muera porque su anima, “su alma”, se sali6 de su cuerpo.
Recordando otra vez a LApez Austin opina que lo que sale del cuerpo durante el suefio es el
tonalli, al que los nahuas actuales identifican como la “sombra”, que es la imagen del
cuerpo. De hecho, el tonalli visita los sitios habitados por los muertos y por los dioses, y
corre el riesgo de ser capturado, lo que provocara “espanto” o “pérdida de la sombra”.*®

Al hablar sobre el abandono del cuerpo durante el suefio, Alfredo Lopez Austin insiste
que evidentemente se concebia el ensuefio como la percepcion de la realidad en sitios
distantes al ocupado por el cuerpo dormido. Tanto en la antigiedad como en las

comunidades indigenas actuales, se creia posible entablar conversaciones con los seres

175 |_os pobladores de Pinotepa dicen que las personas que mueren con armas de fuego, no descanzan, dios no
los recibe, porque todavia no era su hora de muerte.

176 En Ja variante de Pinotepa tati “aire”.

Y7 En la variante de Pinotepa tati iia va’a “aire malo”.

178 Jansen Maarten, Huisi Tacu, Estudio interpretativo de un libro mixteco antiguo: Codex Vindobonensis
mexicanus I, Amsterdan Tomo |, publicacion del CEDLA, Centro de Estudios y Documentacion
Latinoamericanos, 1982, p. 256.

179 Sefiora Matilde. 2010.

180 De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2012, p. 59.
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divinos durante el suefio, y las visiones oniricas eran fuentes a las que continuamente se
recurria para conocer lo oculto.®

En Pinotepa, de repente el individuo puede viajar al Nuu ndii, “al pueblo de los
muertos”, cuando esta en estado onirico. EI anima —como préstamo del espafiol- para
referirse a alma, se desprende y puede viajar a muchos lugares, principalmente al pueblo de
los muertos. Mientras que el kuanda’vi, que puede ser especificamente “‘sombra’ o “el
espiritu” (pero no el corazén como 6rgano), es la imagen del cuerpo porque cuando la gente
muere suele decirse que vio a su familiar en forma de sombra, la describe como una figura
fantasmal que no se le mira el rostro, pero su figura muestra su complexion, es decir, si era
“alto” o “bajito”, etc. Finalmente, el kuanda’vi “como sombra o como espiritu” tiene su
sindnimo para los mixtecos y dicen también anima, “alma”. Increiblemente Antonio de los

Reyes escribié en Arte en Lengua Mixteca: yni, “corazén”,'*? y Alvarado traduce Yni como

corazon y “espiritu”, “lo que da vida”,'®® mientras que en la actual Pinotepa Nacional ini es
“entrafia”, de hecho ini puede encontrarse en varias palabras del habla cotidiana actual, por
ejemplo en kui’ina ini, que literalmente quiere decir “diablo en las entraias” es lo
equivalente a “envidioso, egoista”. El otro término es tiin ini, que quiere decir literalmente
“que se adhirio la entrafia” pero se refiere “al empacho”. Encontramos también la expresion
chaa ini, que quiere decir “se desprecia desde las entranas”, o sea “que se desprecia hasta el
corazon”. Y finalmente encontramos sanda’a ini, se entiende como “se quedd satisfecho
hasta las entrafias”, lo que equivale a “eructar” en la lengua castellana. Dice Jansen que en
Tlazoyaltepec el alma o espiritu se llama ini, palabra que en Chalcatongo (Nuu ndaya)
denota mas bien el interior del pecho en general. Ini en toda la mixteca, desde la época
prehispanica, es la sede de emociones y meditaciones, ini en documentos pictograficos se

representa como un corazén'®*

181 | ¢pez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de las antiguas nahuas, México,
Instituto de Investigaciones Antropologicas, Universidad Nacional Auténoma de México (I1A- UNAM), 1989
[1980], p. 245.

182 De los Reyes, (fray) Antonio, Arte en Lengua Mixteca compuesta por El padre Fray Antonio de los Reyes,
de la orden de Predicadores, Vicario de Tepuzculula, en México, Casa de Pedro Balli afio de 1593, p. 82.

183 Alvarado , Francisco de (fray) , Vocabulario en Lengua Mixteca [Reproduccion facsimilar con un estudio
de Wigberto Jiménez Moreno y un apéndice con Vocabulario sacado del Arte en Lengua Mixteca de gray
Antonio de los Reyes], México, Instituto Nacional Indigenista (INI), Instituto Nacional de Antropologia e
Historia (INAH), 1962. p. 54.

'8 Jansen Maarten, Huisi Tacu, Estudio interpretativo de un libro mixteco antiguo: Codex Vindobonensis
mexicanus I, Amsterdan Tomo |, publicacion del CEDLA, Centro de Estudios y Documentacion
Latinoamericanos, 1982, p. 255.
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Podemos descubrir que en Pinotepa Nacional la gente ve una estrecha relacién entre el

corazén como 6rgano, con la bilis (kava)'®

0 el higado (xita cha’a, que significa “tortilla
gris”). Cuando las mujeres sienten malestares, suelen repetir muy a menudo io ta’an anime,
“me siento muy mal del corazoén” 0 io ta’an yu'u anime, cuando es la boca del estbmago
que se oprime. En efecto, en el libro Arte en Lengua Mixteca de Antonio de los Reyes
(1593) aparece cavua, “hiel”, dzita saha, “higado”.'®® Dicen los ancianos que ambos
elementos pueden desequilibrar mucho el desempefio del cuerpo humano. De ahi que se
tiene que beber hierba amarga repetidamente para que el corazon esté sano. El kava vy el

xita cha’a tienen que ver con las emociones y el temperamento de la gente. Ya que las

cha’i cha ketan ndo, “cOmo molestan, nifias, han llegado hasta mi vesicula biliar, hasta mi
higado”, 1o que confirma que las emociones o el temperamento les afectan mucho, irrita a
la bilis o al higado y por ende al corazén, centro animico importante del cuerpo humano.
Segun los pobladores de Pinotepa Nacional, el cuerpo humano vivo se compone de
diversos elementos que constituyen su carne. El ser humano es concebido como un ser
combinado de carne kufiuyo, “nuestra carne, nuestro cuerpo”, la otra parte seria como

etérea, en donde se encuentran las emociones y emanaciones. De las partes de kufiuyo,

“nuestro cuerpo, nuestra carne”, que es material, podemos mencionar:

Kufiuyo “nuestra carne, nuestro cuerpo”

185 Kava es también el corazén de algunos arboles que son de madera fina. Pinotepa Nacional. 2017.
18 De los Reyes, (fray) Antonio, Arte en Lengua Mixteca compusta por El padre Fray Antonio de los Reyes,
de la orden de Predicadores, Vicario de Tepuzculula, en México, Casa de Pedro Balli afio de 1593, p. 83.
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187 Dicen las ancianas que el brazo derecho de las personas, que se dice nda’a va’a, es heredada de nuestros
padres, mientras que la mano izquierda, que se dice nda’a sati, es herencia de nuestras madres. 1990.
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De las partes inmateriales se incluyen las emociones y emanaciones; clasificamos

primero las emanaciones, como el calor corporal, el aliento, el aire o los olores:

Enseguida van clasificadas las emociones de los mixtecos, como la razén, el

temperamento, etc.:



Llama la atencion que en el trabajo realizado por Mercedes de la Garza se mencione que

tanto para los mayas como para los nahuas, el ser humano es concebido como un ser
compuesto por partes materiales “pesadas”, corpdreas, visibles y tangibles, por partes
también materiales, pero “livianas”, sutiles, etéreas, asociadas al calor, al aire, a los olores,
a los sabores, a la luz, a la sombra, que son energia vital, aliento, razén, conocimiento,
emociones, irracionalidad.'®®

Las emociones se vinculan directamente con el cuerpo humano porque es a través del
cuerpo del individuo que se controlan las emociones, dicen los mixtecos; por ejemplo,
cuando se ingieren las yerbas es una forma de controlar las emociones. El cuerpo sirve para
equilibrar las emociones. Si el cuerpo no bebiera las preparaciones medicinales de los
mixtecos, se enfermaria gravemente, de ahi que las emociones estén muy relacionadas con
el cuerpo de las personas. Esto nos remite nuevamente a Alfredo Lopez Austin (1980)

cuando habla de los antiguos nahuas,*®

especifica tres componentes a los que Ilama
“entidades animicas”, las cuales estan dotadas de cualidades propias y participan de forma
distinta en las funciones vitales del individuo.'*® Se encuentran distribuidas en todo el
cuerpo, si bien presentan una mayor concentracion en algunas de sus partes, que son
verdaderos “centros animicos”. ** Lépez Austin define el centro animico “como la parte

del organismo humano en la que se supone existe una concentracion de fuerzas animicas,

188 De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Auténoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2012, p. 20.

189 | ¢pez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia, Las concepciones de las antiguas nahuas, México,
Instituto de Investigaciones Antropologicas, Universidad Nacional Autonoma de México (IIA-UNAM) Vol. I,
2012 [1980, 1984,1989,1996, 2004], pp. 363-370.

190 Signorini, Italo y Alessandro, Lupo, Los tres ejes de la vida, México, Biblioteca Universidad Veracruzana
1989, p. 39.

91 |bidem, p. 39.
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de sustancias vitales, y en la que se generan los impulsos basicos de direccion de los
procesos que dan vida y movimiento al organismo y permiten la realizacion de las
funciones psiquicas”.**> Obviamente estos centros son concebidos de diferentes maneras,
de acuerdo a las diversas tradiciones culturales. Efectivamente, Lopez Austin ubica los

193

centros animicos mayores en el corazon, la cabeza y el higado,™ y las entidades animicas

son el tonalli (esta en la cabeza), el teyolia, toyolia o yolia (en el coraz6n)*®*

y el ihiyotl (la
tercera entidad animica, que se creia se encontraba en el higado).'*® Por ejemplo, Signorini
retoma los conceptos de Lopez Austin y dice que el teyolia es la principal de las entidades
animicas, inseparables del cuerpo humano, hasta la muerte; que es a través del corazon
donde se concentraba mayormente, proporcionaba al organismo, ya desde el vientre
materno, el impulso vital.**® El yolia era conocido como un don divino y regfa las funciones
de la vitalidad, del conocimiento, de la volicion y de la afectividad, de modo que el corazon
era considerado la sede de la memoria, las propensiones, la volicién y las emociones.™®’ El
yolia era el componente espiritual que, tras haber permanecido cerca del cuerpo durante los
primeros cuatro dias posteriores a la muerte, abandonaba el mundo para afrontar el destino
ultraterrenal que le estuviera reservado.'*® Desde luego que esto variaba segtin la modalidad
del fallecimiento.®® En el tonalli, en cambio, era decididamente més complejas las

concepciones relativas; el tonalli era la entidad animica de origen celeste y solar que ponia

192'| ¢pez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia, Las concepciones de las antiguas nahuas, México,
Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, Universidad Nacional Auténoma de México (I11A-UNAM) Vol. I,
2012 [1980, 1984,1989,1996, 2004], p. 197.

193 |bidem, pp. 197-220.

194 Lopez Austin refiere que “yolia significa literalmente “el vividor”, y sus prefijos to- y te- indican
respectivamente el posesivo de la primera persona del plural y el posesivo indefinido, “de la gente”. Tanto
Yolia como yollotl derivan de yol, “vida”, y estan ligados a las ideas de interioridad, sensibilidad y
pensamiento. El autor define que el yolia es “alma” y yollotl “corazén”. Lopez Austin, Alfredo, Cuerpo
humano e ideologia, Las concepciones de las antiguas nahuas, México, Instituto de Investigaciones
Antropoldgicas, Universidad Nacional Auténoma de México (IIA-UNAM) Vol. | y I, 2012 [1980, 1984,
1989, 1996, 2004]. pp. 222, 254).

195 | ¢pez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia, Las concepciones de las antiguas nahuas, México,
Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, Universidad Nacional Auténoma de México (IIA-UNAM),Vol. I,
2012 [1980, 1984,1989,1996, 2004], pp. 257, 262.

1% signorini, Italo y Alessandro, Lupo, Los tres ejes de la vida, México, Biblioteca Universidad Veracruzana
1989, p. 40.

197 _6pez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia, Las concepciones de las antiguas nahuas, México,
Instituto de Investigaciones Antropolégicas, Universidad Nacional Auténoma de México (IIA-UNAM) Vol. |
y 11,2012 [1980, 1984,1989,1996, 2004], pp. 207, 252-257, 300.

198 Signorini, Italo y Alessandro, Lupo, Los tres ejes de la vida, México, Biblioteca Universidad Veracruzana
1989, p. 40.

99 Ihidem, p. 40.
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al individuo en relacion con el cosmos, haciéndole participe de la “energia caldrico-

luminica” (asi llamada por Lépez Austin)?®

que lo anima. El tonalli determinaba el valor y
temperamento de una persona; es decir, sus cualidades, ligando con un estrecho nudo de
relaciones su personalidad, su nombre y su destino.?®* Explica el autor que era insuflado en
el feto por la intervencion del dios Ometeotl.?®? El ihiyotl, como expresamos, es la tercera
y cuya
naturaleza inmaterial esta implicita en el término mismo. Se creia que era una sustancia

entidad animica individuada por Lépez Austin,”® literalmente significa “respiro”?*

gaseosa, también ésta insuflada al nacer en el hombre por intervencién divina, y que su
sede principal estaba en el higado, 6rgano al que se atribuian funciones inherentes a la
vitalidad y al equilibro emocional.”®

Retomando un poco los conceptos de Lépez Austin (1980), dijéramos igualmente que
entre los mixtecos son Unicamente cinco los centros animicos en donde mayormente se
concentran las enfermedades del cuerpo del individuo, y a las cuales se tienen que
equilibrar con tratamientos especiales. La gente nos hablé del kava, “la bilis”, el xita cha’a,
“el higado”, el tichi, “el estdmago”, el xini, “la cabeza”, y el anima, “el corazén”, como los

principales 6rganos del cuerpo humano que mas afectan las enfermedades y que se tienen

que equilibrar.

200 ) ¢pez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia, Las concepciones de las antiguas nahuas, México,
Instituto de Investigaciones Antropologicas, Universidad Nacional Auténoma de México (II1A-UNAM) Vol. I,
2012 [1980, 1984,1989,1996, 2004], p. 223.

201 Signorini, Italo y Alessandro, Lupo, Los tres ejes de la vida, México, Biblioteca Universidad Veracruzana
1989, p. 41.

292 |bidem, p. 41.

203 |_6pez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia, Las concepciones de las antiguas nahuas, México,
Instituto de Investigaciones Antropolégicas, Universidad Nacional Auténoma de México (I1A-UNAM) 2012
[1980, 1984,1989,1996, 2004], p. 257.

24 Ibidem, p. 162.

205 Sjgnorini, Italo, y Alessandro, Lupo, Los tres ejes de la vida, México, Biblioteca Universidad Veracruzana
1989, pp. 44, 45.
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Mostramos enseguida a través de un dibujo las partes méas sensibles en donde se reline
la enfermedad de la gente entre los mixtecos, esto de acuerdo a las ancianas entrevistadas

en Pinotepa Nacional:
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Fig. 2. Cuerpo humano. Dibujo Edert Castro

Resulta interesante que en el discurso de los nahuas de Tlacotepec de Diaz, en Puebla,
sucede casi lo mismo con la nocién del cuerpo de la persona. Cuando Laura Elena Romero
Lopez refiere a los centros animicos mayores de los nahuas de Tlacotepec, describe al
corazon y al higado como muy relacionados entre si, “ambos intervienen en la distribucion
de la sangre en todo el cuerpo”.?®® De ahi que entre los nahuas de Tlacotepec se hable
también de las personas de espiritu fuerte y de espiritu debil, de corazén amargo o corazon
dulce, muy parecido a como sucede entre los pobladores de Pinotepa Nacional. Dice Laura

Romero que “tener sangre débil o fuerte equivale a decir que la persona tiene un tonal débil

206 Romero Lépez, Laura Elena, Cosmovision, cuerpo y enfermedad: El espanto entre los nahuas de
Tlacotepec de Diaz, Puebla, México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH), 2006, p. 114.
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o un tonal fuerte, respectivamente”.?’’ Hoy dfa en Pinotepa se habla de personas de sangre
fuerte y de sangre débil y esté claro que tiene que ver con su tono. Hay los que son muy
faciles de lastimar o causar dafio a sus 6rganos, que resienten més el dafio en la glandula
biliar, el higado, el estomago, la cabeza o el corazon, provocando graves malestares en la
salud. Los que son también de sangre débil estan propensos a enfermarse de espanto o de
coraje, otros son mas dificiles de herir o de causarles dafio, porque son de sangre muy
fuerte, sefialan los mixtecos; es decir, tienen un tono muy fuerte.

Como vimos en Pinotepa Nacional, las personas estan constituidas por 6rganos que se
agrupan en materiales e inmateriales; sin embargo, s6lo cinco son los componentes
principales del cuerpo que son mas propensos a enfermarse, pues de su equilibrio y buenas
condiciones depende la salud y el bienestar de cada persona. Siguiendo un poco mas con la
comparacion en Tlacotepec de Diaz, quien tiene corazén amargo (yolchichik o chichik
iyollo) es una persona envidiosa, de malos sentimientos y propensa a dafiar a los demas con
su mirada o con su saliva. Son quienes al morir se convierten en “aire de muerto”, pues su
alma no es recibida por Dios en el cielo.

Los Yolchichik generalmente no son atacados por los brujos, ni por los “aires” ni por los
duendes. “Son de corazon fuerte”; por lo tanto, son poco propensos a perder su energia vital
en manos de éstos. A diferencia de ellos, los que tienen corazén dulce (tsopelik iyollo) “son
gente buena, que no siente envidia, que esta limpia”.

Los pobladores de Pinotepa afirman que hay personas (de las comunes) que son limpias
de corazon, y si la persona es buena y sin pecados, es yoja “inocente”, escribiéramos son de
“corazon dulce”, no hay ninguna maldad en su corazén, las maldades que provienen de
otros no son capaces de perjudicarlas. Contrario a lo que sucede entre los nahuas, que creen
que los curanderos “son gente de corazon dulce”,?® en Pinotepa Nacional se piensa que los
curanderos nahuales son de sangre fuerte; es decir, de corazén fuerte, de ahi que en

ocasiones son malvados.

27 | hidem, pp. 129, 130.
208 Romero Lépez, Laura Elena, Cosmovision, cuerpo y enfermedad: El espanto entre los nahuas de
Tlacotepec de Diaz, Puebla, México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH), 2006, p. 116.
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1. Predestinacion y aptitudes

Hemos definido al principio de la tesis —de manera breve— a los curanderos y a los nahuales
a partir de nuestra percepcion como investigadores y con base en los datos etnograficos
recogidos en nuestro lugar de origen. Sin embargo, consideramos interesante volver a
plantear la misma interrogante de ;Quiénes son los nahuales y los curanderos?, pero ahora
unicamente desde el punto de vista de colegas que ejercen todavia su labor en la zona.
Examinaremos si el ser nahual o curandero tiene que ver con las predestinaciones entre
los curanderos o si son habilidades de ciertos individuos para aprender, ya que no todas las
personas pueden ser curanderos y tampoco todos los sujetos pueden ser nahuales.
Independientemente de la informacion recabada entre los hombres y mujeres comunes
de los diversos pueblos de la zona que visitamos, nos parecio importante acudir también a
los curanderos para conocer cual es su punto de vista acerca del tema. De manera que el
primer curandero que visitamos para conocer su opinién fue el sefior Carlos, originario del
municipio de Pinotepa Nacional. La otra curandera, de nombre Maria de Jesus, radica y es
originaria del poblado de Pinotepa de Don Luis. Cabe destacar que solicitamos apoyo a
familiares y amigos para que nos ayudaran “como mediadores” y asi realizaramos las

entrevistas a los curanderos de los respectivos pueblos.

1.1. La predestinacién de ciertos individuos para curar (los verdaderos y auténticos
curanderos)
Los curanderos que practican su oficio hicieron notar —enérgicamente— que los verdaderos
curanderos son aquellos que nacen con los poderes sobrenaturales; sus poderes vienen
innatos, son de manera natural: ndatu ndaafii, “tienen un destino”. Como ejemplo, el sefior
Carlos aclaro: ra kaku maa, rakan va’ara, “los que nacen, esos son los buenos, son muy
buenos (curando)”, nos dijo, “son los auténticos y bondadosos curanderos mixtecos, son los
gue alcanzan un conocimiento natural hacia las plantas al momento de nacer, realizan
rituales y ejecutan el arte de curar en las personas”.

De acuerdo con el sefior Carlos, el curandero que nace es el que se vuelve

verdaderamente respetado y reconocido por la comunidad, porque sabe de las plantas
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especiales que tiene que utilizar para cada enfermedad que aqueja a la gente; son los que
cumplen un deber y un compromiso verdadero dentro de los pueblos de la Costa. Dice
también la curandera Maria de JesUs de Pinotepa de Don Luis, que los curanderos que
nacen, estan practicamente destinados para ello y, en consecuencia —como aseguré también
el sefior Carlos—, son llamados “los verdaderos y unicos curanderos”. Su comportamiento
es generoso, por ser hombres y mujeres sabios poseen un conocimiento natural hacia las
plantas y hacia las distintas enfermedades de la gente. Las personas curanderas del lugar
ponen énfasis en los poderes sobrenaturales hereditarios —se heredan desde nacimiento— vy
se transmiten a través de los padres o abuelos, es decir, de generacion en generacién, a
través de los hombres que fueron curanderos en la familia.

Resultd interesante que la sefiora Maria de Jesus resaltara mucho sobre los poderes
sobrenaturales que los nifios traen desde su nacimiento, afiadiendo “que los buenos
curanderos no se hacen, sino que nacen con sus poderes”. Se dan cuenta desde nifios que
tienen sus poderes, dijo. Tanto el sefior Carlos como la sefiora Maria de Jesus hablaron de
lo ineludible de los nifios fiatata, “los que nacen con sus dones”. Mas atn, sefiald, ellos no
explotan economicamente a la gente. El sefior Carlos dijo, yu'u fia kuu tava yu'u kua’a
xu’un, chava ku’a maa i nda’vi, chakan va ki’in yu’u, “yo no puedo sacarle mucho dinero,
lo que la pobre gente me dé, eso tomaré yo”. Mientras que la sefiora Maria de Jesus
remataba casi con la misma frase, alegando que ella no cobra, “solo recibe lo que la gente
le da”, o sea, una pequeiia gratificacion que va de acuerdo a la voluntad de las personas,
que suelen ser agradecidas por el remedio que le hacen.

Nos dimos cuenta que los legitimos curanderos son entonces aquellos que nacen con sus
poderes y que ofrecen sus servicios con vocacion. Ayudan a la comunidad porque —como se
dijo— no cobran dinero, sino que prefieren recibir obsequios de parte de la gente en lugar de
dinero. Dijeron los pobladores: takan chakoo ra natata va’a inga tiempo, “asi se
comportaron los buenos curanderos en otros tiempos”. Porque cuando los buenos
curanderos optan por cobrar a sus pacientes, siempre serd en una minima cantidad:
“cobraran por sus servicios pero no abusarén tanto”, expresaron los curanderos.

Existieron también los de vocacidn tardia: son personas que con los afios —no habiendo
ninguna sefial durante su nacimiento—van a ser curanderos. Con el tiempo, suelen iniciarse

en la curacion de forma definitiva. De hecho, dan sorpresas a los familiares, de repente dan
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asombros a la poblacién con su don de curacidn, asi son los llamados de vocacion tardia,
justamente como sucedi6é con dofia Maria de Jesus en Pinotepa de Don Luis, que se dio
cuenta que podia curar cuando ya era una mujer adulta.

Esto se da en varios pueblos indigenas de México, como entre los zoques de Chiapas
por ejemplo, en donde “...algunos especialistas se dedicaron a este oficio siendo ya
mayores, como consecuencia de un llamado especial”.?”® Encontramos la misma idea entre
los zinacantecos; éstos afirman que el hombre destinado a ser chaméan suefia tres veces que
su chulel ha sido Ilamado ante los dioses ancestrales de la Gran Montafia Mayor. Es en el
primer suefio —que por lo general ocurre cuando la persona tiene diez o doce afios de edad—
cuando el ch’'ulel de un Mayor sobrenatural se aparece ante el del novicio y le indica que lo
acompaiie a la casa del Alcalde, dentro de la montaiia...**

En fin, estos son algunas de las caracteristicas especiales de los verdaderos y auténticos
curanderos de los mixtecos. Todo lo anterior, segln la opinion de personas que ejercen adn
la labor de curacion entre la gente de la region. Veamos ahora las aptitudes de ciertos

individuos para aprender.

1.2. Las aptitudes de ciertos individuos para aprender (los nahuales aprendices)

Mencién aparte merecen los nahuales que aprenden el arte del nahualismo entre los
pobladores, ya que los que se consideran nahual, “los que hacen dafio”, normalmente no
nacen con sus poderes sino que se hacen. Un nifio o una nifia crece, se vuelve persona
adulta, quiere aprender los poderes sobrenaturales de los que nacieron con ellos, y aunque
los alumnos deben tener cierta habilidad, para instruirse en ello, deben vencer las fuerzas
sobrenaturales del mal.

En el pensamiento de los curanderos que entrevistamos, los nahuales aprendices se
consideran “malvados”, ya que sus poderes no son de nacimiento; son los que normalmente
desean aprender la habilidad de “curar” pero nunca aprendieron del todo y solamente
dafaran a la gente con los pocos poderes que obtuvieron de la ensefianza de los otros que

nacieron con ellos. Los curanderos nos relataron que los nahuales aprendices normalmente

29 Mojca Tercelj, Marija, “Los suefios en las précticas terapéuticas de los indigenas de Chiapas”, Fagetti,
Antonella (coordinadora), Iniciaciones, trances, suefios. Investigaciones sobre el chamanismo en México,
Meéxico, Instituto de Ciencias Sociales y Humanidades, 2010, p. 239.

219 De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2012, p. 253.
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conocen poco de las plantas y en ocasiones tratan de curar a la gente, pero jamas seran
buenos curando como aquellos que nacieron con sus poderes de curanderos. El sefior Carlos
reiterd tajantemente que los nahuales aprendices solo dafian la de por si delicada salud de la
gente, ya que estos neofitos son personas que se instruyeron en el arte del nahualismo
ilustrado por otros que nacieron con dichas cualidades. Asimismo, dijo que para aprender
se requiere “de ciertas habilidades valientes”.

Dicen los curanderos que los nahuales aprendices tienden a aprovecharse de los
familiares del enfermo, porque comunmente cobran mucho dinero. Cuando los Tasi o
nahuales son charlatanes, exageraran en el cobro de sus servicios y tratardn siempre de
obtener una cantidad considerable de dinero, que se consumira en los vicios de los
nahuales. De hecho, los nahuales hacen creer a la gente que van a curar a sus enfermos,
suelen solicitar varias monedas de plata, para ofrendarlas a la lumbre, nu va kayu iiu'u,
“donde se quemara la lumbre”. Su fin Ultimo serd siempre obtener ganancias a costa de los
pacientes. Los nahuales aprendices normalmente toman mucho alcohol y fuman tabaco
durante los rituales de curaciones que realizan. Por eso, al atender a sus pacientes y hacerles
creer que los curan, los nahuales aprendices perjudican a sus pacientes, inclusive pueden
Ilegar a dejarlos morir.

Los nahuales malos que lograron aprender un poco de los poderes sobrenaturales de
otros (de los que nacieron con ellos), llegaran a ser hombres 0 mujeres con caracter fuerte,
se les relacionara siempre con la envidia, el rencor, el egoismo, los celos, la rivalidad, la
muerte, entre otros sentimientos malos.

En la region de la Costa viven personas entre los mixtecos que buscan adiestrarse con
las fuerzas sobrenaturales de otros, porque, segun nos informaron, pueden hacer uso de los
pocos conocimientos que aprendieron de los que saben y ganarse ese prestigio ante la
poblacién. Acostumbran aprender Unicamente para poder hacerles dafio a los enemigos
principalmente, pero también para saber “a medio curar” las enfermedades que afligen a la
gente en la comunidad.

Las capacidades consisten en ser un hombre valeroso, en tener un caracter fuerte, en ser
atrevidos, en tener la sangre muy fria para no demostrar miedo ante ciertas situaciones

dificiles que se presentan. Cuando se le impongan las pruebas, el aprendiz no debe de
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manifestar cobardia. En fin, se necesita ser muy astuto y perseverante a la vez, se necesita
de mucha disciplina en el arte de aprender.

La aptitud de ciertos individuos para aprender se asocia desde luego con el riesgo en el
arte, ya que para aprender existen dos opciones para el practicante. La primera tiene que ver
con los vicios: “o aprende o se echa a perder”. O sea “aprende y no pas6 nada y gano” o
“no aprende y perdi6”. Muchos de los que han querido aprender el arte terminan inmersos
en la locura con el pasar del tiempo, se vuelven como desquiciados y comienzan a tomar
demasiado alcohol, se tornan muy agresivos y trastornados segln la opinion de los
pobladores. De hecho, en ocasiones comienzan a hablar solos, golpean a sus mujeres,
maltratan a sus hijos, su vida se vuelve un caos. Estas son las consecuencias de los que
quisieron aprender y no lo lograron nunca.

Cabe destacar que los curanderos que les ensefian a los principiantes (nahuales), tienen
que ser curanderos experimentados y reconocidos (con una amplia trayectoria en el arte),
porque de cierta manera podran ensefiarle de forma adecuada a sus discipulos. Los nahuales
aprendices pueden ser capaces de curar, pero “dan vida por vida”; digamos, curan a uno de
sus pacientes, mientras que matan a otro de sus enfermos, curan al que prefieren y
sacrifican al que no es de su agrado. Ademas, no todos los hombres pueden aprender los
conocimientos ancestrales de los que nacieron (curanderos), porque —como dijimos— se
requiere de ciertas destrezas especiales y de valentia para educarse en el arte y manejarlos
de manera “correcta”.

Hay que mencionar, pues, que en raras ocasiones se puede presentar el caso
extraordinario de nahuales que son capaces de curar a la gente; pero que, con todo, nunca
seran muy buenos curando enfermedades méas graves. Los nahuales aprendices intentaran
curar a la gente y darse ese prestigio ante la sociedad, pero nunca seran tan capaces como
los que nacieron con sus poderes, nos aseguraron sus colegas.

Existe también el caso de los que nacieron con sus poderes débiles. Es decir, venian
destinados a curar y sus poderes no fueron suficientemente efectivos, no fueron
bastantemente fuertes como para curar una enfermedad. Sus poderes resultaron poco
efectivos, por lo que automaticamente se convirtieron en nahuales malvados, no fueron

capaces de curar, y sienten impotencia, solo le hacen dafio a la gente.
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Nos dimos cuenta que los nahuales que nacieron bajo poderes “débiles”, estaran
incapacitados de por vida para curar o ensefiar a los deméas. Los nahuales aprendices o de
poderes débiles son los personajes que tienen los poderes fallidos o fracasados. Estos
hombres o mujeres se daran cuenta de que no son tan buenos cuando “curan” mientras van
creciendo. Ademas, suelen provocar maldades dentro de las bebidas de los hombres
mixtecos, haciendo aparecer granos de maiz de color rojo, mocos 0 gargajos en las bebidas.
Otros hacen aparecer gargajos con moco dentro de los alimentos. De hecho, la mirada de
los aprendices suelen también provocar vémitos. De todas formas y pese a todo —asegura
don Carlos—, los aprendices nahuales que quisieron ser curanderos de ninguna manera
tendrén la categoria de un auténtico curandero que naci6é con los poderes sobrenaturales.
Tampoco tendran gran prestigio ante la comunidad como los que nacieron con los poderes.

Al preguntarle al sefior Carlos acerca de los que nacieron con sus poderes “débiles”, nos
refirid a nifios o nifas que nacieron “nahuales” y que no alcanzaron a obtener la fuerza
sobrenatural fuerte porque sus padres no lograron “prepararlos” con la ayuda de un
experimentado curandero que lo iba a “curar” o a “preparar” para que viera un poco mas
alld de la gente comdn y corriente. De esta manera obtuviera los poderes enérgicos
necesarios para ser un buen curandero. El curandero experimentado le iba a realizar ciertas
curaciones especiales para que fuera un curandero hecho y derecho, para que fuera
“hombre”, de lo contrario se acostumbra a decir que “dafaron al pequefio”.

Otra de las situaciones dificiles de comprender y que se presentan que de acuerdo a lo
que nos explicaron los curanderos entrevistados, es que en tiempos recientes la gente
costefia ha relacionado mucho la practica de los nahuales con la practica de la magia negra.
Dicen los curanderos interrogados que muchos de los que aprendieron recientemente fueron
con base en algun libro de magia negra. Los nahuales de antes no usaban libros de magia
negra, sino que la ensefianza se daba de generacién en generacion, de boca en boca, de
padre e hijo, de maestro y alumno.

En época pasada, se aprendia a través de pruebas en los cerros (tocaremos este tema
mas adelante), nunca lo hicieron como lo hacen hoy dia. La sabiduria se transmitia por

medio de un conocimiento ancestral.
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En la época actual, “como ya no existen nahuales que hayan nacido con los dones”, !

entonces muchos “como que fueron distorsionando esa manera tan natural de la antigua

~ o . . . 212 ., . .
ensefianza y utilizaron libros, libros de magia negra”,”™* sucedio lo de los libros “en tiempos

mas recientes”.?

Finalmente, en forma de resumen: reiteramos que los que adquirieren la condicion de
nahual a través del aprendizaje —verdaderamente riguroso— no son tan buenos manejando
sus poderes sobrenaturales. Se trata de los que s6lo perjudican a las personas y casi no
pueden curar las enfermedades fuertes.

Las personas que desean aprender —normalmente son los varones— quieren volverse
nahuales y buscan adiestrarse a toda costa con los que nacieron con sus poderes
sobrenaturales. También vimos que los que no logran aprender el arte del nahualismo caen
en vicios irremediables como el alcoholismo, el tabaquismo etc., jamas podran recuperarse
y bajo este vicio, los que no aprendieron se dedicardn a explotar econémicamente a la
gente, se vuelven una especie de charlatanes mal encarados. Estos personajes abusan
econémicamente de los habitantes; ademas, el nahual empeorard la salud del paciente.
Existen casos en que el enfermo termina muriéndose por haber caido en manos

equivocadas. De ahf también el nombre de Tasi,?** «

el que hace dafio”.
Conozcamos enseguida, de manera mas concreta, la terminologia mixteca de los que
tienen tono, de los curanderos llamados “yerberos o los que chupan” o de los nahuales o los

“brujos”. Concluimos después con la terminologia de los hombres sagrados.

2. La terminologia mixteca de los nahuales y de los curanderos
En Pinotepa Nacional, asi como en otros pueblos, existen palabras para designar a los tonos
de los nahuales, a los curanderos o a los llamados “hombres sagrados” por la gente costefia,

de ahi que nuestro enfoque insista en las terminologias indigenas para una mayor

211 | 6pez Castro, Hermenegildo F., “Historias de Nahuales”, Tutu Nuu Oko. Libro del Pueblo Veinte, relatos
de la tradicién oral mixteca de Pinotepa Nacional, Oaxaca, México, Centro de Investigaciones y Estudios
Superiores en Antropologia Social (CIESAS), Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (INALI), 2010, p.
153.

22 Ipidem, p. 153.

3 Ibidem, p. 153.

2% En la Colonia Tasi se refiere a un hombre viejo o bien a una referencia al zopilote, es interesante que se de
para los curanderos que aprendieron. Dra. Laura Rodriguez, comunicacion personal. 2018.
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profundidad. Es necesario comenzar con el analisis de los términos en mixteco en su

contexto.

2.1. Los tonos

Vimos en nuestro trabajo de campo que la palabra “tono” se refiere a un animal que llega a
conectarse con el individuo comdn, para compartir un destino, una suerte. A esa suerte le
[laman en mixteco ndatu, “destino, suerte, rituales, permiso, autorizacion”. O sea, SOn
dos seres vivos con una sola alma; el tono del hombre es “un animal”, o el hombre y “sus
animales” ya que el individuo mixteco puede conectarse hasta con siete animales del
campo. Las personas que nacen exactamente en la misma hora, que coincidieron los
segundos, los minutos, con el nacimiento de un animal o animales, uniran sus destinos
para siempre; es decir, se conectaran o se enlazaran a través de un destino en comdn. El
nifio o la nifia y el animal del monte estaran unidos durante su existencia.

El nifio o la nifia tendran una especie de vida compartida entre ambos seres. El
término que se utiliza en mixteco para designar a un tono es Na va’a ini, que
literalmente significa “no esta bien su entrafia”, ya que al analizar gramaticalmente el
vocablo mixteco desde su raiz etimologica se desprende: fia, negacion, va’a, “bueno”, ini,
“entrafia”, 0 sea “no bueno entrafia”;**® es decir, es el nifio o la nifia no comdn. El término
en la lengua se entiende como aquel hombre o mujer que desarrolla una habilidad exclusiva
para conectarse con uno o varios animales del campo y que no es igual al resto de la
poblacion: “no es comun” a los demas. El Na va’a ini vive una realidad diferente a la del
hombre de “tortilla y de agua”, como suelen decir los mixtecos a los hombres comunes y
corrientes que comen y beben como cualquier mortal. Cuando dicen “hombre de tortilla 0
de agua”, se refieren a aquellos que no se dan cuenta de su tono, del animal compafiero que
tienen en el campo.

El Na va’a ini no es comin a todos los mixtecos, es el “hombre o mujer no comun”
sobresale de los otros, ya que tiene dos realidades: la primera, como el hombre, la segunda
en el campo, como el animal; por eso el Na va’a ini no es comin en su existencia. De
hecho, el Na va’a ini no es la traduccion de tono Gnicamente, sino de los que tienen

conciencia de tener tono.

215 . .
De ninguna manera se trata de un neologismo.
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Ciertamente, todos los individuos comunes tienen tono, pero no todos se dan cuenta de
su tono. Dicen los ancianos que consultamos en Pinotepa Nacional que los que se dan
cuenta de tener “tono” (un animal) o “tonos” (varios animales), poseen esa conciencia
espiritual grande, que les conecta con la vida de los animales del campo. Asimismo, a
través de sus animales comparieros ubicaran y conviviran con otros animales comparieros

de otras personas que nacieron igual que ellos (teniendo sus tonos fuertes)®'®

y asi
aprenderan del conocimiento de otros.

Cuando un individuo nace teniendo muchos tonos, hasta siete tonos (ucha ndatu ndaa fi
“tienen siete destinos, tienen siete suertes o siete rituales”), se dice que este hombre o mujer
naci6 con sus poderes sobrenaturales fuertes: taki va’aru vachiru, “viene muy bueno él / 0
ella”. O sea, se entiende que el individuo naci6 muy privilegiado con sus animales
compafieros, por lo tanto tiene mucha posibilidad de que el nifio o la nifia cure a las
personas desde muy chico.

Los Na va’a ini son seres muy especiales, porque se trata basicamente de una
conexién profunda que tiene la persona con el animal en el monte. Inclusive la conexién
del tono puede darse hasta con los animales domeésticos, como el ganado vacuno o
porcino. Por ejemplo, varias personas han tenido tonos de toros o de vacas en la region.

Cabe precisar que si un tono perece, fallece también la persona y viceversa. Cuando
una persona nacié teniendo tono de siete animales y en el transcurso de su vida muere uno
de sus animales comparieros, esta persona se debilita, enferma de gravedad y requiere de
tratamientos muy especiales para recuperarse, de lo contrario puede hasta perder la vida.

Hay que brindarles atenciones exclusivas para salvarse, ya que el haber perdido a una de
sus fuerzas, es como si respirara menos, dice la gente; por cada animal es un “aire que
respira”, “es una fuerza”, “es una sombra”.

Los tonos de los mixtecos pueden ser cualquier animal especial del campo, como el

(13

ndika’a, “el tigre”, el ndika’a taku kuan, “el tigre color amarillo”, el ndika’a tuun, “el
tigre negro o pantera negra”, el kuifii, “el jaguar”, el chiva lu’u, “la martita”, el ii, “el
tejon”, el tima’a, “‘el mapache”, el choko, “el tlacuache”, el fiukuii, “el gato montés”, el

tiv'u, “la tuza,217 el ndisutu, “la onza, el zorro”, el tini’i, “el zorrillo”, el koo lu’u, “una

218 Conectados a un animal considerado fino, “como los felinos que son astutos”, son fuertes y ademés son
ligeros en peleas, pueden estar conectados con siete animales del campo.
21" |La tuza es también el animal de los Tay, los llamados “padres sagrados”. Lo explicaremos mas adelante.
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viborita”.?!® De hecho, en la lengua nos hablaron de diversos nombres de serpientes del
campo que dejaremos como testimonio en este manuscrito. Entre los reptiles del campo se

encuentra el koo kaa,?*® es la “vibora de cascabel”, koo tita??°

, e dice en espafiol “culebra
la sorda”, koo yo'o kata,”** que en espafiol se dice “culebra bejuco come mano”, éstas son
viboras delgaditas, la otra es koo cha’a, que literalmente dice “vibora gris” %%, koo tuun®?®
se dice “tlicuate”, koo tuun tinana?*“se dice en espaiiol local “tlicuate pescuezo de tomate”,

225 < 226

koo ta’yu,”> “es como palo podrido”, también tienen leche que envenena, el koo siki,”™ que

en espariol se dice “corarillo”, es como un collar, el otro es koo 7iu’u 6 koo kua’a, “culebra

227

de fuego” o también “culebra roja”, enseguida existe koo sikuli, culebra lechuza”,

también estd koo yua, “culebrita de chipile”, que es verdecita, el kini ku’u, “el puerco
espin”, el isu, “el venado”,?® ri saa, “algunas aves”. Asimismo, el koo ini, “el cuervo”,
el tasu, “el aguila”, el tachii, “el zopilote™, el tikundi, “el zanate”, el tivako o tivacha,
“la guacamaya”, el sami, “la garza”, el kula yoo, “la gallina de monte”, el ndacha, “la
chachalaca”, etcétera. Algunas de las personas llegan a tener tono de animales
domeésticos, como ri sundiki, “el ganado vacuno”, incluyendo a ri sundiki si’i, “la vaca”,
ri sundiki ii, “el toro”, y ri kini, “el cerdo”, entre otros.

Esta combinacion de fuerzas sobrenaturales para las personas Na va’a ini €s muy
beneficiosa, ya que tienen una alta probabilidad de ser “curanderos” de los auténticos,
porque sus animales les dan muchas fuerzas, les dan poderes o aires que respiran. Cabe
afiadir que algunos que nacen con un tono o varios tonos pueden provocar también dafio a
la gente porque son muy poderosos. Los ancianos también Illaman a estos personajes como

los hombres de ui kuanda 'vi, “de dos sombras”.

218 De las comunes, porque las serpientes de lengua bifida o con pluma en la cabeza son los animales de los
Tay, “los también antiguos sacerdotes mixtecos”.

9 jiteralmente dice “vibora de metal”.

220 Quiere decir “vibora de platano” o de “matas de platano”.
221 Quiere decir “vibora de mecate que da comez6n”.

222 No pudimos investigar su nombre en espafiol.

223 Dice “vibora negra” en mixteco.

24 Dice “vibora negra de tomate”.

2% Significa “vibora podrida”.

226 Koo siki “vibora de collar”.

227 Quiere decir en mixteco “vibora de leche”.

228 E| venado también puede ser el animal de los Tay.
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Las mujeres que tienen tono (las que se dan cuenta) son llamadas en mixteco Ni 7ia va’a
ini, “las mujeres no comunes” (fi, afijo femenino, fia, negacion, va’a, “bueno”, ini,
“entrafia”). Al igual que arriba, también seran mujeres que tienen conciencia de sus tonos.

El Na va’a ini de los mixtecos de la Costa, por ser hombres o mujeres no comunes, por
haber nacido muy especiales, por tener tono o tonos, pueden desempefar el papel del
curandero y pueden, ademas, tener esos poderes que hacen dafio, parecido a los nahuales
aprendices. Suelen crear también calores nocivos que le hacen dafio a la gente y que
espantan a la gente. Sus poderes pueden estar combinados y ser muy poderosos.

Para terminar este apartado queremos advertir que el término Na va’a ini es usado entre
los indigenas de la Costa también como un genérico, y es este el término que justamente —
en el habla cotidiana— engloba a todos los actores sobrenaturales de la narrativa de los
mixtecos de la region, excepto a los dioses, los dioses corresponden a otro nivel.?*® Cabe
destacar que la palabra Na va’a ini s un término que se tiene que manejar con perspicacia
y mucho cuidado, con mayor razon si se desconoce completamente la lengua materna de
los pueblos donde se realiza la investigacion, ya que puede confundir mucho a los
investigadores. Gracias a que domino la lengua mixteca, noté claramente la generalizacién

del término Na va’a ini.

2.2. Los curanderos

Cuando el nifio mixteco nace, alcanza a conectarse con un animal fino (nos referimos a un
animal fuerte en peleas, resistente, agil, como los felinos, etc.). O si el nifio o la nifia se
conecta con siete animales del campo significa que el nifio o la nifia nacié Na va’a ini; 0
sea, nacié con mucha sagacidad y fuerza. Ahi, hay mucha posibilidad de que sea curandero
y podra curar a la gente porque sus poderes sobrenaturales se han unido; y, como
consecuencia, el hombre o la mujer Na va’a ini ha creado un ser mas complejo y de mayor
poder.

El curandero es el hombre o mujer que cura con plantas medicinales y de manera
frecuente extrae el espiritu de la enfermedad con yerbas preparadas con aguardiente, que

retiene en la boca mientras chupa la parte afectada del enfermo.?° El término en mixteco

229 Sefiora Socorro Matilde, de Pinotepa Nacional, dofia Josefina y don Ignacio, del pueblo de El Afil. 2010.
20 Trabajo de campo. 2013.
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que se utiliza para nombrar al que es curandero es Natata y significa, letra por letra, “;qué
remedio?”’; es nombrado también “el yerbero” o “el que chupa” en espaiiol local.

Al analizar el término Natata, el “qué remedio”, queda: fia, “que”, y tata, “remedio”. Es
estimado como el hombre bondadoso y caritativo que conoce las yerbas curativas del
campo y que sana a la gente. Ademas, los curanderos que son buenos demuestran la
curacion del paciente. La prueba de que se curd el enfermo sera que al paciente le dara
mucha hambre, esto después de que le hacen la primera curacion. Comenzara a ingerir
liquidos y alimentos, una prueba contundente de su mejoria.

Una vez demostrado la curacion, los curanderos haran entrega del paciente a sus
familiares —en forma simbdlica—, es decir, el curandero llamara a los familiares del
paciente, padres, hermanos, tios, primos, etc., y les dira que la curacion del enfermo ha
finalizado. El paciente es entregado a sus familiares, porque “hasta aqui llegaron sus
servicios” y se hace la entrega emblematica. Los buenos curanderos son “profesionales”,
son ordenados, son disciplinados, son educados y respetuosos. En la mayoria de los casos
se ven mejorias. Los buenos curanderos se van a distinguir siempre por preferir obsequios y
no pagos, por cobrar poco y no mucho, una de sus principales caracteristicas.

Otro nombre utilizado también entre la gente de la region para nombrar al curandero es
Ra cha’a yuku, “el que da las yerbas”, 0 sea el yerbero, porque da de tomar remedio
preparado con aguardiente a los enfermos. A estos personajes también se les asigna los
nombres de Ra tiso yu'u, “el que pone la boca”, vati rakan, xita ra kue’e, “porque ellos
jalan la enfermedad”. El curandero chupa la enfermedad del cuerpo de la gente para
extraerla y escupirla en el suelo. En efecto, van absorbiendo la enfermedad con la boca ya
que en la boca mantienen bebidas especiales preparadas con aguardiente, y asi van jalando
la enfermedad del cuerpo. La succién se realiza aplicando la boca sobre la region que se
presume enferma y asi van eliminando el malestar del cuerpo de la gente. De hecho, la
mayoria de los Natata, “curanderos”, extraen la enfermedad del cuerpo humano a través de
su boca y la escupen en el piso, como entregandosela a la tierra, ya que la enfermedad es un
personaje masculino: ra kue’e, “el sefior enfermedad”, y hay que azotarlo en el suelo.

La mayoria de las veces, el remedio del curandero es muy efectivo, y sana a los
enfermos de manera inmediata, de ahi que en la memoria colectiva la gente los considere

generosos Yy sensatos. Los curanderos, yerberos o los que chupan, son los mismos
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personajes y son considerados como hombres o mujeres piadosos, preocupados por las
personas.

Ahora bien, es importante sefialar que los curanderos pueden manifestarse también en
forma de bestias-fieras, asustar o hacerle dafio a los mixtecos o sea pueden adquirir poderes
nahualisticos, aunque sucede de manera inusual. Finalmente debemos de mencionar otra de
las posibilidades de anélisis gramatical que tiene el término Natata: fia, género femenino,
proviene de 7ia 'a, “mujer”, y tata, “descendencia”. Es llamativo que las personas que saben
(curar) sean también “viejas” lo que remite al origen, a la descendencia de los mixtecos de

Pinotepa Nacional.*!

2.3. Los nahuales

La terminologia mixteca de los llamados Tasi, “nahuales”, versa en torno a algunos
individuos o diferentes tipos de personas con cualidades y usos del cuerpo diversificado.
Este término significa “el que hace dafno”, “que embruja”, que deacuerdo al Dr. Roberto
Martinez “viene de la homologacién colonial del nahual y la bruja”.?®* Para la mayoria de
las personas en Pinotepa Nacional el término “nahual” designa a un hombre que provoca
dafio a la gente. Calificados de manera negativa, los nahuales —de acuerdo con los
ancianos— estan asociados con la capacidad de crear calores o de metamorfosearse en
animales en forma de “bestias-fieras” que aparecen a media noche y espantan a los
hombres. Un testimonio que pudimos recolectar y filmar en video es el caso de una sefiora
(dofia Silvina) que nos narrd que hace tiempo venian con sus animales de carga en un
camino estrecho: “vieron unos arboles muy grandes que llaman tu7iu’u, y ahi estaba un
hombre muy alto, con un gran sombrero en la cabeza; era el kui’ina”, 0 sea el diablo, y “los
animales de carga se asustaron tanto que no querian seguir caminando”, hasta que el esposo

de Silvina comenzé a rezar el ndusu iiu’u,**® ‘la doctrina” en mixteco,”* y la aparicién se

231 .y . . .. . . .
*! En la fundacién de Pinotepa Nacional participaron veinte “padres sagrados”, trece varones y siete mujeres,

la que encabezaba era una de las siete mujeres.

32 Comunicacién personal, 2018.

23 Ndusu “voz”, 7iuu “tierra, fuego™ en la variante lingistica de Pinotepa Nacional, 7iu 'u significa “dios” en
la Mixteca Alta. En Alvarado, Francisco de (fray), Vocabulario en Lengua Mixteca [Reproduccion facsimilar
con un estudio de Wigberto Jiménez Moreno y un apéndice con Vocabulario sacado del Arte en Lengua
Mixteca de fray Antonio de los Reyes], México, Instituto Nacional Indigenista (INI), Instituto Nacional de
Antropologia e Historia (INAH), 1962, p. 127.

24 Los mixtecos de Pinotepa Nacional se casaban con la doctrina en mixteco de la variante lingiiistica de
Pinotepa. Dice Burgoa, con su fria y hostil actitud, que en la Mixteca Alta el padre fray Domingo de Santa
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esfumd. La sefiora Silvina nos contd que cuando prendieron un “puro” (hojas de tabaco
enrollado en forma de cigarro) y comenzo ella a fumar, fue cuando escucharon cémo cayé
ese fendbmeno dentro del agua, ya que habia agua muy cerca del lugar.

Dicen los mixtecos que la transfiguracion de los nahuales se realiza dando un salto
hacia atras como cayéndose en forma de pirueta, ndua chata taru, “se caen de espalda
esos”, es en forma de acrobacia en que se transforman. De hecho, existe un verbo que se
utiliza para decir que algo se transformd: nandui, “se transformé6” 0 “se transforma”;
dependiendo del tono de la lengua, puede ser pasado o presente este término. Nandui ru,
que él/ella “se transforma” 0 “se transformd (en algo) ese/esa” (nandui, “que se
transforma”; es decir, na es prefijo que indica “que va a...” nduy es verbo que quiere decir
“que se transforma”, o también “que se vuelve sagrado”, ru es afijo de desprecio
equivalente a él/ella’, de hecho el afijo de desprecio se utiliza tanto para género femenino
como para género masculino).

Es significativo el hecho de que el verbo nduy, “que se transforma, que hace dafio”,
también signifique “que se vuelve 0 llega a ser sagrado”. Nandui ra, “que se transformo, él
(en algo)” o que “se volvio sagrado, é1”. Nandui fia, “que se transformo, ella (en algo)”, o
“que se volvio sagrada, ella”. Por ejemplo, decimos nanduira in ndika’a, “él se transforma
en un tigre” o “él se transformo en un tigre”, o “se tornd sagrado en un tigre”, depende del
tono de la lengua. El otro verbo que se usa para decir que el hombre Tasi, nahual,
transformé algo o que se transformé en algo es sanandui. Por ejemplo, decimos sananduiru
chiru in ndika’a tuun, “que él/ella se transformo en un tigre negro”.

Los nahuales tienen una fuerte personalidad, son de caracter muy duro, lo que los
diferencia de los hombres comunes: no en vano son llamados Ra Tasi, “el que hace dafno”, 0
Ra Nduy, “el que se transforma”,?*> y como dijimos, esto sucede en forma de pirueta, se
dice “el que se vuelve o se pone o llega a ser sagrado”, haciendo uso de las acrobacias. Al

seguir analizando el término, resulta que: ra, afijo masculino, ndu, prefijo que va con

Maria “Dentro de un afio aprendi6 la lengua mixteca, y compuso en ella la Doctrina Cristiana, con admirables
rudimentos, y advertencias, para ensefiarla a estos pobres, que estaban en ayunas, por no haber quién les
desmenuzase el pan de su ensefianza, y no tener hasta entonces ni fragmentos de inteligencia los religiosos, en
lengua tan barbara, irregular, y dificultosa” Burgoa, (fray) Francisco de, Geografica Descripcion de la Parte
Septentrional del Polo Artico de la América y, Nueva lglesia de las Indias Occidentales, y Sitio Astronémico
de esta Provincia de Predicadores de Antequera Valle de Oaxaca, México, Editorial Porrda, Tomo I, S. A.
1989, p. 283.

2% También hacen uso de este término para referirse de forma irénica a los homosexuales.

82



verbos para decir que “se vuelve”, “se pone” o “llega a ser”, y proviene de ii, “sagrado,
bendito”. Su forma plural es Ra Tasi tra, “los que hacen dafio” (ra, “el”, tasi, “que hace
dano”, tra, marcador de plural para masculino), o Ra Ndui tra, “los que se transforman” o
“los que se ponen” 0 “llegan a ser sagrados” (ra, “el”, ndu, un prefijo que va con verbos
para decir que “se pone” o “llega a ser...”, i de ii, “sagrado”, y tra, marcador de plural).
Cabe aclarar que —en nuestro trabajo de campo— las connotaciones de los nahuales no
siempre resultaron “negativas”, pues la gente nos dijo que algunos fendémenos como los
tigres negros o los perros negros que aparecen a media noche “se vuelven amigos de los
hombres” y los protegen, acompafidndoles camino a casa. Muchos individuos han
experimentado las apariciones de nahuales, fuerzas superiores a la humana, porque después
de varios dias los nahuales mismos les confiesan a los hombres su mas intimo secreto.?*

Por ejemplo, unos individuos en Pinotepa Nacional nos contaron también sus historias
con los nahuales, como fue el caso del sefior Silvano, a quien, cuando era joven: “un animal
negro me siguié de noche”. Dijo que lo resguardé mientras caminaba a su casa, después de
unos dias supo quién era el nahual que lo habia protegido en la obscuridad de la noche,
“porque este mismo hombre nahual me lo confesoé riéndose”, dijo don Silvano.

Pudimos recolectar otras historias sobre esos caninos que aparecen en los caminos,
“como esos perros de gran tamafio que salen y paralizan a la gente”. Las personas dicen que
son los Tasi, “los que hacen dafio”, pero estos perros se vuelven amigo de los hombres y l0s
cuidan, los acompafian en los caminos solitarios, ya sea de dia o de noche. Dofia Silvina
prosiguio relatando que siguieron caminando y no muy lejos vieron a un perro negro
“normal”, soko rukan kumiru, “pero ése cuida”, era el guardian de caminos que los venia
cuidando y acompafando en la carretera, hasta que llegaron a la poblacion de Pinotepa
Nacional. La anciana concluye la entrevista diciendo que: chakoo ndicha ru fia va’a,
“ciertamente hubo el malvado” en otros tiempos.

El término que corresponde a las mujeres nahuales es Na Tasi, “la que hace dafio”, Na
Ndui, “la que se transforma” 0 “que llega a ser sagrada”. Su forma plural es Ni Tasi, “las
que hacen dafio o las que se transforman”, Ni Nduy, “las que se transforman o las que

llegan a ser sagradas”.

2% Trabajo de campo. 2013.
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Con respecto a la transfiguracion de los nahuales, Mercedes de la Garza asegura que en

la zona maya:**’

“hay varias piezas ceramicas del Clasico, el proceso de transfiguracion del
brujo en animal se dibuja como un desprendimiento paulatino de la forma humana, hasta
que queda sélo el esqueleto, y la aparicion progresiva de los rasgos animales (sobre todo
del jaguar, alter ego animal por excelencia de los gobernantes)”.>*® En opinién de la autora,
se trata de un recurso pictorico para representar la transmutacion...”*® El otro modo de
transformacion de los brujos en animales fueron las acrobacias,** parecido a como sucede
entre los mixtecos de la Costa. De hecho, las piruetas para transmutarse en animales se
encuentran también en los codices, como el Cédice de Dresde, por ejemplo.?** Esta
representacion nos habla “de la transmutacion” y de la no disociacion originaria con el

espiritu, el alma y el cuerpo de todo ser humano.?*?

Asimismo, las piruetas coinciden con
referencias escritas de la época colonial en las que se dice que los nahuales daban vueltas o
brincos para transmutarse en animales o trasladarse a otros espacios.®*® Es impresionante
que entre los mayas yucatecos actuales la transformacion del brujo en animales se logra
mediante el ritual magico de las acrobacias...?** muy parecido a lo que sucede entre los
pobladores de Pinotepa.

En Pinotepa la gente llama kiti ku 'u, “animales”, a los fendmenos de los nahuales que se

perciben por las noches, y por tener figuras de “animales vivos” les llaman de esta manera

7 De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, visién chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econdmica (FCE), 2012, pp. 141-271.

%8 |hidem, p. 152.

29 |hidem, p. 152.

2% Ihidem, p. 152.

241 En Dresde, 15a, por ejemplo, se dibujé a Itzamné y al dios de la muerte haciendo acrobacias; uno de los
pies hacia arriba de A se convierte en una planta de cacao, y del cuerpo D sale otra planta de cacao, mientras
que en uno de sus pies se abre una flor. Y en la p. 15b, Chaak, sosteniendo el glifo T506 —que se puede leer
como ol, corazdn, energia vital- del que sale una planta de cacao, hace acrobacias con los pies hacia arriba; en
uno de sus pies hay una flor; a su lado, el dios A, o un personaje muerto, con el ojo cerrado, manchas y 0jos
de la muerte, asi como el glijfo “muerte” colgando del cuello, hace también piruetas con los pies hacia arriba;
Frente a ellos, la diosa | les ofrece hongos en una vasija... De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision
chaménica de los nahuas y los mayas, México, Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), Fondo
de Cultura Econémica (FCE), 2012, p. 152. Véase también Los Codices. Los Codices de Dresde, Paris y
Grolier Ri Mayatz’ib’ k’o Dresde, Paris xuquje’ ri Xk’ut pa Grolier Reproduccion comentada por Federico
Fahsen y Daniel Matul, publicada por Liga Maya Guatemala, primera edicién 2007, pp. 32-49.

2 Los Cédices. Los Codices de Dresde, Paris y Grolier Ri Mayatz'ib’ k’o Dresde, Paris xuquje’ ri Xk ut pa
Grolier Reproduccién comentada por Federico Fahsen y Daniel Matul, publicada por Liga Maya Guatemala,
primera edicion 2007, pp. 12, 14.

*3 De la Garza, cita a Margil de Jests, En Dupiech —Cavaleri y Ruz, 1988: 259-60. En De la Garza,
Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad Nacional
Auténoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2012, p. 153.

4 Ibidem, p. 153.

84



—aunque no lo sean— porque estos “animales” son simples tati ia va’a, “aires malos”, 0 son
yoko, “calores”, en que se tranforman los nahuales cuando realizan brincos, y se percibe su
transfiguracion en la oscuridad de la noche.

En la concepcion del indigena, ese “animal” es el que forma o transforma calores
nocivos para la salud de los individuos. Como ejemplo, aparece el tigre, pero no

245

fisicamente, surge y se vuelve un fendmeno tati kuu ru, “es aire eso”, aseguran.™ Ves al

tigre como si fuera de verdad, “pero si uno trata de agarrarlo no se puede, porque sélo es un
fendmeno, mas aun, este fendmeno es dafino para el cuerpo humano”.?*°

Otro término que se utiliza para nombrar al fendmeno del nahual es kuanda 'vi,
“sombra”, la sombra en el sentido de “fenomeno” y no de espiritu (ya que como hemos
dicho el vocablo kuanda’vi significa también espiritu), pero también designa a un
fenémeno.?*’ Los nahuales de los mixtecos de Pinotepa suelen crear esos calores o los aires
negativos perjudiciales a las personas comunes de la Costa.

Los nahuales producen calores de diversas figuras, como de tigres, panteras, jaguares,
chivos, guajolotes, gallinas culecas, perros sarnosos, o hasta de objetos como el atatd de un
muerto.

Veamos de manera mas especifica en que se manifiestan los nahuales con sus hombres

en mixteco: in tifiuu ki ’'mi, “una gallina culeca”?*®

con sus tifiuu kuati, “pollitos”. Aparecen
los fenémenos de noche, en forma de una gallina que guia a sus pollitos inofensivos, pero
que atacan violentamente a los hombres.

El xini kati, “cabeza de algodon”, es un fendémeno en forma de animal que tiene la
cabeza como de un anciano que rueda y rueda por los caminos y que no deja pasar a los
hombres.

El kolo, “guajolote”, es otro de los fendmenos de los Tasi, que aparece por las noches;
en ocasiones son varios guajolotes machos los que aparecen para atacar a los individuos.

Este fendmeno golpea a los hombres y los enferma, les transmite su “calor”.

2% Sefiora Matilde. Comunicacion personal. 2017.

246 I opez Castro, Hermenegildo F., “Historias de Nahuales”, Tutu Nuu Oko. Libro del Pueblo Veinte, relatos
de la tradicién oral mixteca de Pinotepa Nacional, Oaxaca, México, Centro de Investigaciones y Estudios
Superiores en Antropologia Social (CIESAS), Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (INALI), 2010.

2T Tuni es fenémeno, es espiritu, fantasma que se manifiesta.

2%8 Tifiu significa estrella, tifiuu es “gallina”.
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El toro, animal vacuno, es otro de los fendmenos que normalmente aparece cuando un
aprendiz nahual presenta su “prueba” en el cruce de caminos, en los cerros o en las cuevas,
y este practicante tiene que enfrentarse con el fendmeno (regresaremos a este tema en
capitulos posteriores).

El kini lingui, “cerdo enfermizo, marrano flaco y sarnoso”, aparece de noche en las
barrancas y asusta a los hombres, les prohibe pasar por el camino mientras ataca, puede
aparecer solo o acompariado de sus cerditos.

El chivu tasi, “chivo que hace dafno, chivo nahual o chivo brujo”, es otro de los
fendmenos de los Tasi, se manifiesta por los montes poco transitados, entre las malezas y
arbustos y espanta a las personas que caminan solitarias. Las personas descubren la
presencia de este fendmeno —cuando se encuentra en un lugar cercano— ya que este nahual
desprende un olor muy fuerte a chivo.

El ina lingui, “el perro enfermizo, flaco y sarnoso”, es el fendmeno que aparece al caer
la noche, por los caminos poco transitados, y asusta a los campesinos, también suele atacar
mucho.

Puede aparecer también una figura de tigre color negro, gris o café (ndika’a tuun, “tigre
negro”, ndika’a cha’a, “tigre gris” o ndika’a ya’a, “tigre caf¢”); surge en el camino de la
noche, normalmente en la madrugada, y “juega” con los hombres, o sea, se burla de ellos.
Los agrede para divertirse y termina la gente enfermandose de epilepsia, 0 “les puede
causar paralisis en el cuerpo”.

Es muy comun —entre los nahuales— que les hagan dafio a los nifios, y se dice: nde’e
kui’inaru, “mira diablo o mir6 diablo ese”, todo depende del tono de la lengua. También se
dice satasi ru, “le hizo dafio ese”, y estos nahuales pueden “mirar con desprecio o
embrujar” a los nifios por medio de sus ojos. La mirada de los nahuales les hace dafio a los
nifos, los maldicen y los pequefios comienzan a enfermar de gravedad, por ejemplo,
presentando fiebre muy alta, vomitos, diarrea, o0 empiezan a llorar mucho, se vuelven
inquietos. Su comportamiento es anormal, los chiquillos estan siempre irritados, tienen
gimoteos, etc., y de inmediato se debe buscar ayuda de un curandero experimentado
considerado bueno.

Es importante destacar que en la frase nde’e kui’'na aparece el término “kui’ina”, “es

diablo”, es ¢l personaje malo en la concepcion de la gente y esta muy relacionado con los
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nahuales. Entre la poblacién, los hombres malos se Ilaman también ra fia va’a, “cl hombre
no bueno”,**® cuya palabra indica “el malvado”. Sefialaremos que a los hijos malvados de la
region les llaman ra se’e 7ia va’a, “el hijo del no bueno”; 0 sea, “el hijo del malvado”.
Cuando alguien es envidioso o0 egoista se le dice kui’'na ini ru, lo cual significa literalmente
“diablo en la entrafia (de ese)”, es decir, la maldad vive en la entrafia del sujeto que es
envidioso o egoista. La envidia es el peor mal para la gente, y Leopoldo Trejo Barrientos la
define asi: “es un don de carencia, un regalo en que se da el producto de lo que no se tiene
(en tanto ausencia, ilimitado), con el fin expreso de que el otro pierda la capacidad de
disfrute de lo envidiado”.%*

Entre los insultos y maldiciones utilizados por los individuos en donde aparece el
término “diablo”, se encuentran las siguientes expresiones: ra se’e kui’na, “el hijo del
diablo”, ra se’e nduta xuu kui’na, ‘el hijo del semen del diablo”, ra se’e antaya, “el hijo del
infierno”. O sea que los que se portan mal dentro de la sociedad mixteca son los que
representan a ese “diablo”. De hecho, “el diablo”, ese que perjudica como los nahuales, se
encarga de robarle el alma a los mixtecos ofreciéndoles dinero u oro a cambio de su
alma.” Se trata evidentemente de un término occidental muy connotado que, —como
enuncié— se utiliza para nombrar a los hombres que son como “los nahuales”.?? Al
escudrifiar en los documentos antiguos descubrimos que en el vocabulario de Alvarado,®*
el término “diablo” o “demonio” no aparece como tal, sino como fiuhu cuina, “dios

diablo”. %>

® Ra fia va'a ( ra, afijo masculino, fia “negativo”, va'a “bueno”).

20 Trejo Barrientos, Leopoldo, “Especialistas del umbral, don e intercambio en el chamanismo del sur de la
Huasteca”, Miguel A. Bartolomé y Alicia M. Barabas (coordinadores), Los suefios y los dias. Chamanismo y
Nahualismo en el México actual, Vol. IV, México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH),
2013, p. 240.

1 Veése articulo escrito por Chasen, Francis, y Hector Martinez, “El retorno al milenio mixteco: indigenas
agraristas vs. rancheros revolucionarios en la Costa de Oaxaca, mayo de 1911, en cuadernos del Sur, nimero
5, afio 2, Oaxaca, México, 1993. Flanet, Véronique, Viviré si dios quiere. Un estudio de la violencia en la
mixteca de la Costa, México, INI, 1977.

232 En el Vocabulario de fray Francisco de Alvarado aparece Bruxa o bruxo como tay yuhutadzi, “hombre dios
nahual” y Hechicero como tai tadzi, “hombre nahual”. En Alvarado, (fray) Francisco de, Vocabulario en
Lengua Mixteca [Reproduccion facsimilar con un estudio de Wigberto Jiménez Moreno y un apéndice con
Vocabulario sacado del Arte en Lengua Mixteca de fray Antonio de los Reyes], México, Instituto Nacional
Indigenista (INI), Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH), 1962, p. 38 y 122.

231bidem, p. 69.

%4 Nuhu, significa “dios” en la Mixteca Alta. En Alvarado, (fray) Francisco de, Vocabulario en Lengua
Mixteca [Reproduccion facsimilar con un estudio de Wigberto Jiménez Moreno y un apéndice con
Vocabulario sacado del Arte en Lengua Mixteca de fray Antonio de los Reyes], México, Instituto Nacional
Indigenista (INI), Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH), 1962, p. 127.
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Para concluir, es necesario reiterar que entre los fendmenos de los nahuales emergen
también objetos como Chatu ndii, “la Caja de Muerto”, que se revelan por las noches, ya
sea en el camino solitario o en los barrancos solitarios. Este fendmeno va a asustar al
hombre. EI fendmeno puede presentarse con un olor desagradable que disgusta a los
humanos. De hecho, la gente asegura que la fuerza de todos los fenédmenos nahualisticos
estd ubicada en el aire —hacia arriba—; o sea, si aparece alguno de los fendmenos o fieras
infernales por el camino de la noche o por los barrancos escondidos, podria enfrentarseles
dando de golpes hacia arriba con un palo curado con ajo, asegura la gente de méas edad.
Podria sometérsele muy facilmente, porque arriba esta la energia y la fortaleza del nahual y
no en el fendbmeno que se ve en el suelo para asustar a las personas.

A continuacién ofrecemos un cuadro en el cual enumeramos el nombre de los nahuales

en mixteco, acompafiado con su respectivo analisis gramatical:

Nombre de los nahuales en mixteco Su analisis gramatical
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2.4. Los padres sagrados

Conviene tratar dentro de este mismo apartado a los Tay, los “padres sagrados” de los
mixtecos de la Costa, ya que son considerados igualmente Na va’a ini, “hombres no
comunes”. Respetando siempre la jerarquia de los actores que intervienen en la vision de la
gente de Pinotepa Nacional, vamos a mencionar de manera muy breve a hombres sagrados.
Cabe precisar que los Tay fueron los antiguos sacerdotes de los mixtecos,° un tema que
hemos desarrollado en nuestra tesis de licenciatura.”®® De hecho, se mencioné a los Tay
como Taysaque®’ o también Taysaqui (en la variante de Pinotepa Nacional se diria Tay
savi, “padre sagrado de la lluvia”) y se sefial6 que “...en la dicha Yglesia tenian sus
sacerdotes [...] Taysaqui (Totazi en mexicano y sacerdote en castellano), el cual estaba
guarda de los ydolos y ante quien se sacrificaban y entre noche y dia tenian seys
sacrificios...”. *®

Aparecieron en varios textos antiguos de los mixtecos, como fue el caso del
Vocabulario en Lengua Mixteca de Francisco de Alvarado y las Relaciones Geograficas del
siglo XVI. Cabe destacar que el proceso inquisitorial de Yanhuitlan (un proceso legal por

idolatria a caciques, gobernadores y sacerdotes indigenas de ese pueblo, 1544-1549)

2% En Dahlgren, Barbro, La Mixteca: su cultura e historia prehispanicas, México, Instituto de Investigaciones
Antropoldgicas, Universidad Nacional Auténoma de México, (IIA-UNAM), 1° Edicién, 1954, p. 58.

2% |_gpez Castro, Hermenegildo F., Los Seres Sobrenaturales en la narrativa mixteca de Pinotepa Nacional
(Oaxaca). Un acercamiento a la cosmovision de los mixtecos de la Costa, tesis de licenciatura, 2009.

7 Alvarado, (fray) Francisco de, Vocabulario en Lengua Mixteca [Reproduccién facsimilar con un estudio de
Wigberto Jiménez Moreno y un apéndice con Vocabulario sacado del Arte en Lengua Mixteca de fray
Antonio de los Reyes], México, Instituto Nacional Indigenista (INI), Instituto Nacional de Antropologia e
Historia (INAH), 1962. Folio 183. Relaciones Geogréficas del siglo XVI: Antequera, tomo segundo,
“Relaciones de los pueblos de Tilantongo, Mitlantongo, Tamazola” Fechada 5 de noviembre de 1579, Edicion
de René Acufa, México, Universidad Nacional Autonoma de México (UNAM), 1984, pp. 232-233.
Relaciones Geogréficas del siglo XVI: Antequera, tomo primero, “Relaciones de los pueblos de Justlahuaca,
Tecomaxtlahuaca, Mixtepec, Ayusuchiquilazala, Xicayan de Tovar, Putla, Zacatepec”. Fechada 14 de Enero
de 1580, edicion de René Acufia, México, Instituto de Investigaciones Antropoldgicas Universidad Nacional
Auténoma de México (I1A-UNAM), 1984, p. 306.

»8Relaciones Geogréaficas del siglo XVI: Antequera, tomo segundo, “Relaciones de los pueblos de
Tilantongo, Mitlantongo, Tamazola”, fechado 5 de noviembre de 1579, Edicion de René Acuifia. Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM). México, 1984: 232-233.
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contiene declaraciones de los hombres Tay, “sacerdotes indigenas” o “papas que piden
agua” a zaagui, “lluvia”.®® Incluso cuando los mixtecos hablan acerca del origen y
principio de sus dioses y sefiores que habia sido en Apoala, dicen:

“creian que antes que los dichos sefiores conquistasen esta tierra habia en ella unos pueblos
y a los moradores de ellos llamaban tay nuhu, fianuhu, tai nisino, tai nisai fiuhu y estos
dezian haber salido de el centro de la tierra que Ilaman anuhu. Sin descendencia de los
sefiores de Apoala, sino que habian parecido sobre la tierra y apoderandose de ella, que
estos sefiores eran los meros verdaderos Mixtecos y sefiores de la lengua que ahora se
habla”.?®

Los Tay o0 “padres sagrados” prevalecen inevitablemente en nuestro trabajo de campo,
ya que se encuentran en la cima del pensamiento mixteco en Pinotepa Nacional. No
olvidemos que el termino Na va a ini, que pertenece a los “hombres no comunes” o sea los
tonos, mantiene también una estrecha relacion con los Tay, “los padres sagrados” de los
mixtecos, porque son igualmente llamados “hombres no comunes”. En efecto, los Tay
estan muy relacionados con los tonos, ya que se dice que su tono son los fendmenos
naturales, de ahi la importancia de mencionarlos dentro de este capitulo.

En la concepcion de la gente, los Tay son considerados como 10s se’e savi, “los hijos
de los dioses de la lluvia”, y ademés tienen tono, ya sea de animales del campo pero
principalmente de fendmenos climéaticos. Fungen como 10s sutu kue’e, “los padres de la
enfermedad o del peligro” son salvadores de vidas y protectores de l1as personas que tienen
uno o varios animales compafieros en el monte. Se explica que en la antigliedad los Tay
tuvieron en su casa grandes camadas de animales vivos, porque estos animales eran sus
se’e kue’e, “sus hijos de la enfermedad o del peligro”, ya que los salvaban y los protegian
de los nahuales malvados, los cuidaban.

Los Tay, por ser de mayor categoria que los nahuales, pueden tener tonos de venados,
tuzas, viboras “de las especiales” que son de lengua bifida, etc.?®* Los Tay pueden de igual

forma poseer cualidades de nahuales y manifestar su poderio Tasi, “que hace dafio”. Pero

29 Ep Sepulveda y Herrera, Maria Teresa, Procesos por idolatria al cacique, gobernadores y sacerdotes de
Yanhuitlan, 1544-1546, México, Coleccion cientifica, serie de Etnohistoria-Instituto Nacional de
Antropologia e Historia (INAH), 1999, pp. 113-301.

9 Antonio de los Reyes, Arte en Lengua Mixteca, compuesta por el Padre Fray Antonio de los Reyes de la
orden de Predicadores, Vicario de Tepuzculula, 1593, p. 2.

250 Ihidem, p. 2.

261 Aunque algunos mixtecos aseguran que los Tasi nahuales son los mas poderosos porque hacen dafio.
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cada Tay se caracterizan principalmente por estar vinculados con fenémenos climaticos o
atmosféricos como la lluvia, el viento, el rayo, el reldampago, el arcoiris, el terremoto...
Los reptiles de gran tamarfio son parte fundamental de los Tay. Hasta “el suefio” mismo
(cuando hacen dormir a la gente) o “el tiempo™ (las temporadas de lluvia o de sequia) son
parte de los hombres sagrados, lo que no pueden hacer los nahuales. Mencionaremos dos

categorias de los Tay.

a. Primero, el Tay savi, “padre sagrado de la lluvia”, tiene que ver con el agua de la
lluvia, el mar, los manantiales, los rios, los arroyos, los lugares fértiles, los animales
marinos, los reptiles, los fendmenos climaticos, los temblores, los terremotos, o
inclusive los suefios (los Tay pueden hacer dormir a la gente). Pueden ser el tiempo
mismo, administran la temporada de lluvia y de la sequia. En la vision de los de
Pinotepa, los hombres sagrados son considerados hombres de estirpe antigua; de
hecho, los documentos antiguos lo confirmaron: “...estos sacerdotes eran hijos de
los caciques e indios principales”.?®? Los Tay pueden adquirir todas las categorias
posibles; o sea; tener poderes de nahuales o tener tonos de animales y ser muy

poderosos.?®

b. La otra categoria del Tay es la del Tay ndoso, “padre sagrado de luces preciosas”.
Este nombre tiene que ver con luces preciosas del cielo: son entes luminosos, son
destellos de luces, son meteoros, son cometas, incluso hasta el arcoiris es parte
también del poder del Tay ndoso. Esta categoria de Tay, cuando pierde sus fuerzas,
es decir, cuando se apaga la luminosidad del Tay ndoso en el antivi, “en la parte

superior del cosmos”, se desploma el Tay ndoso en la tierra y se convierte

%2 Relaciones Geogréficas del siglo XVI: Antequera, tomo primero, “Relaciones de los pueblos de
Justlahuaca, Tecomaxtlahuaca, Mixtepec, Ayusuchiquilazala, Xicayan de Tovar, Putla, Zacatepec”, Fechada
14 de enero de 1580, Edicion de René Acufia, México, Instituto de Investigaciones Antropoldgicas (11A),
Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM),1984, p. 285. Relaciones Geograficas del siglo XVI:
Antequera, tomo primero, “Relaciones de los pueblos de Atlatlauca, Xayacatlan, Zoquiapa, Acontepeque,
Huitzapa, Iztactepexi y Huitziltengo”. Fechada § de septiembre de 1580, Ediciéon de René Acufia. Instituto de
Investigaciones Antropoldgicas, Universidad Nacional Autdnoma de México (I1A-UNAM), México, 1984, p.
50. Relaciones Geograficas del siglo XVI: Antequera, tomo segundo, “Relaciones de los pueblos de
Tecuicuilco, Santa Inés Tepeque, Atepeque, Zoquiapa y Xaltianguiz”. Fechada 2 de octubre 15807, Edicion
de René Acufia, México, Universidad Nacional Autonoma de México (UNAM), 1984, p. 93.

263 Sefiora Socorro Matilde, don Ignacio, Pinotepa Nacional. 2010.
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inmediatamente en un reptil —para camuflajearse del hombre comin— como aquellas
serpientes especiales que son llamadas koo tay, “serpiente sagrada”. También hay
los lagartos, los armadillos de cola bifida, los sapos, las iguanas, las pequefias
lagartijas, entre otros. Son manifestaciones de los Tay sobre la tierra. Muchos
Ilaman en mixteco a esta categoria como ndoso Unicamente, “luces preciosas del
cielo, meteoros, cometas, etc.” Las dos clases de Tay que hemos mencionado
pueden manifestarse en fendmenos climéaticos como la lluvia, el viento, el rayo, el
trueno, el relampago y demés fendmenos naturales que existen, o ser luces preciosas
del infinito. En fin, se trata de la constitucidn de un cuerpo sagrado, el humano y lo
extrahumano: el hombre de caracteristicas divinas y sus manifestaciones en la
naturaleza. Son individuos Unicos, son enteramente preciosos y Se asocian
fisicamente a los dioses de la lluvia, segin nos contaron los mixtecos. De hecho, los
Tay se pueden describir fisicamente: son o fueron hombres calvos y ojones al igual
que los dioses de la lluvia mixtecos. Los Tay fueron hombres primigenios que
participaron en la génesis mixteca y su linaje continu6 hasta el tiempo actual, como

consta en la amplia etnografia que hemos realizado en la Costa de Oaxaca.

3. Los padres sagrados y sus fendmenos climaticos

Consideramos oportuno -siguiendo la linea de los hombres sagrados— abrir un espacio
exclusivo para hablar concretamente de los actores sagrados y sus conflictos —pueblos
cercanos de la region que pelearon a través de los poderes atmosféricos que poseian—, ya
que nos parecié sumamente interesante compararlo con la etnografia que recolectamos en la
Costa y en otras partes del estado de Oaxaca.

La etnografia en la regién de Pinotepa apoy6 en todo momento a dar cuenta de varios
episodios histéricos que sucedieron en la regién, narrativas que tenian que ver con
fendmenos naturales como la caida de “rayos y reptiles”, en un contexto de disputa que
sostuvieron los padres sagrados de Pinotepa Nacional con sus histéricos enemigos, los
hombres sagrados del antiguo reino de Tututepec. Los pobladores nos contaron que los
padres sagrados hacian uso de sus fuerzas divinas para resistir fuertes batallas y de esta
forma defender a sus respectivas poblaciones de los peligros que surgian. Una caracteristica

importante que ubicamos al acudir a la etnografia —sobre los hombres sagrados y sus
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peleas, por medio de sus fendmenos climaticos— es su calidad de fundadores de pueblos de
estos hombres sacros.

Cuenta la gente mas vieja que todos los hombres y mujeres que pelearon y que fundaron
pueblos eran hombres con particularidades sagradas, eran “lluvias”, eran “vientos” o
cualquier otra fuerza de la naturaleza, siempre seres de caracter muy especial.

En el contexto del establecimiento de Pinotepa Nacional, hay menciones de perfiles
divinos de los personajes que participaron en su fundacion:

Los mixtecos de Jicaltepec, Tlacamama y Jicayan —tres pueblos que ya existian—,
eligieron a 20 personajes sagrados, es decir, a 20 sacerdotes mixtecos, basados en el
calendario ritual de 260 dias, ya que los protagonistas fueron consagrados por los dioses,
los sacerdotes eran los Unicos que manejaban el calendario ritual, porque eran se’e svi
“hijos de la lluvia”. Como sabemos el calendario “era de gran importancia ritual y
adivinatoria entre los pueblos prehispanicos, pues la combinacion de un numeral
especifico con un nombre del dia tenia cierto augurio especial, era muy utilizado en los
prondsticos de toda clase de eventos sociales”,***de hecho, “en ninguna otra parte del
mundo se tiene noticia de uno similar, por lo que se considera una aportacion especifica de
los pueblos mesoamericanos, el ciclo calendarico (de 260 dias) por excelencia, es
caracteristico de las culturas mesoamericanas “resultado de la combinacion de 20 signos
de dias y trece numerales, ...también se le conoce como calendario o almanaque ritual,
sagrado o adivinatorio”.?®® La cuenta se realiza del 1 al 13, por lo que el 14° signo lleva
nuevamente el nimero 1 y cuando se llega al signo de 20, éste es acompafiado por el
numeral 7; de esta manera se sucede una combinacion continua de numeral y signo hasta

que despues de una vuelta de 260 dias, vuelve otra vez a comenzar el primer signo de dia

24 Rodriguez Cano, Laura, Alfonso Torres Rodriguez, Calendario y Astronomia en Mesoamérica, México,
Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, Universidad Nacional Auténoma de Meéxico (IIA-UNAM),
Coleccidn Textos, Serie Antropologia e Historia Antigua: 4, 2009, p. 28.

25 Dice Rodriguez Cano que este ciclo cuyo nombre indigena en néhuatl significa “la cuenta de los dias”, se
le conoce, por ejemplo, entre los mexicas como tonalpohualli, entre los zapotecas con el nombre de piye o
biye y entre los mayistas se le ha dado a conocer como tzolkin... Rodriguez Cano, Laura, Alfonso Torres
Rodriguez, Calendario y Astronomia en Mesoamérica, México, Instituto de Investigaciones Antropoldgicas,
Universidad Nacional Auténoma de México (IIA-UNAM), Coleccion Textos, Serie Antropologia e Historia
Antigua: 4, 2009, p. 28.

%6 |hidem, p. 28.
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con el nimero 1.”%" Por lo tanto, el nombre calendarico 9-Agua significa que un individuo

268 Ahora nombrarles a los fundadores de

nacié en el dia 9-Agua de la cuenta de 260 dias.
Pinotepa Nacional con el nombre de Ra Tay, “los padres sagrados”, significa que eran los
sacerdotes y estaban relacionados con fenémenos climaticos —dice la gente—2*° Eran
diferentes fenomenos de la naturaleza, como la lluvia, el viento y muchos otros
fendmenos, esos hombres y mujeres representaban sin duda esos 20 signos de los dias del
calendario mesoamericano, de ahi que Pinotepa Nacional se llamara en mixteco ‘“Pueblo
Veinte” por los 20 hombres sagrados que lo fundaron, plantearlo de esta manera tiene
mucho sentido.?”® Por ejemplo, Manuel Lejarazu nos menciona esos 20 signos de los dias

1,2l nosotros traducimos los nombres a la

del Calendario Mesoamericano en esparfio
variante linguistica de Pinotepa Nacional para darnos una idea de coémo pudieron ser los
nombres:%’? Kuyoti corresponde a “Lagarto”, Tati a “Viento”, Ve'e a “Casa”, Timbo 6
Kusti kue’e a “Lagartija”, Koo a “Serpiente”, Tuchi’i a “Muerte”, Isu a “Venado”, Kunexu
a “Conejo”, Nduta a “Agua”, Ina a “Perro”, 1’i a “Mono”,?”® Ku'u o Yava a “Hierba”,
Ndoo a “Cafia”, Kuifii o Nafa a “Jaguar”, Tasu a “Aguila”, Tachii a “Zopilote”, Tu un
tufiu a “Movimiento”, Yuu a “Pedernal”, Savi a “Lluvia”, Ita a “Flor”. Los sacerdotes se

manifestaban en diversos reptiles sagrados, eran viento, eran agua, eran lluvia, hacian

7 Hermann, Lejarazu, Manuel A, Cédice Muro, un Documento Mixteco Colonial, estudio, interpretacion,
paleografia y traduccién, Oaxaca, México, Gobierno Constitucional del Estado de Oaxaca, Biblioteca
Nacional de Antropologia e Historia (Conaculta-INAH), Secretaria de Asuntos Indigenas, 2003, p. 64.

258 |hidem, p. 64.

%9 Don Ignacio, de El Afil, agencia de Pinotepa Nacional. 2010.

270 por cierto, Alfonso Caso menciona los nombres de los signos y numerales mixtecos de forma detallada.
Caso, Alfonso, Reyes y reinos de la Mixteca, México, Fondo de Cultura Econémica (FCE), 1996 [1977], p.
163.

?"Hermann, Lejarazu, Manuel A, Cédice Muro, un Documento Mixteco Colonial, estudio, interpretacion,
paleografia y traduccion, Oaxaca, México, Gobierno Constitucional del Estado de Oaxaca, Biblioteca
Nacional de Antropologia e Historia (Conaculta-INAH), Secretaria de Asuntos Indigenas, 2003, p. 65.

22 E| Calendario Mesoamericano tuvo nombres especiales, ya que contiene un lenguaje divino, arcaico,
sagrado y no corresponde al actual (Rodriguez, Laura, comunicacion personal. 2018). De hecho, Maarten
Jansen opina también que los veinte signos (vease cuadro I) se leian como palabras especificas. En la lengua
mixteca existian términos especiales, diferentes del uso comun, para los signos y los nimeros del calendario.
Un dia “8 venado” en mixteco normal seria una idzu, pero en el vocabulario esotérico se traduce na cuaa. En
Jansen, Maarten, Huisi Tacu. Estudio interpretativo de un libro mixteco antiguo: codex vindobonensis
mexicanus |, Amsterdam CEDLA Incidentele Publicaties 24, Tomo |, 1982, p. 47.

23 para proponer este término, nos basamos en un cuento narrado por los ancianos mixtecos de Pinotepa
Nacional, en donde se habla de un animal grande que procrea un hijo con una mujer (humana) y se presenta
una serie de aventuras con el nifio que se vuelve invencible como el “0so” o “gorila”, sospechamos que se
trata de este ultimo animal “el gorila” (o del 0so). El término podria provenir de la familia de los primates, por
cdmo narraron el cuento. A ese animal grande del cuento le llamaron “/’i”, creemos que asi se decia “mono”
antiguamente. En Dahlgren aparece Nafiahuconuhu “mono”. Dahlgren, Barbro, La Mixteca, su cultura e
historia prehispanica, México, Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), 1996 [1954], p. 267.
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temblar, podian rajar piedras con el dedo, hasta el venado aparece como el animal de los
Tay en la cosmovision mixteca. Esos fueron los padres sagrados y planteamos que los 20
sacerdotes (hombres y mujeres) que fundaron Pinotepa Nacional estaban cimentados
perfectamente en los 20 signos de los dias del calendario ritual o adivinatorio.?”* Nuestro
argumento se basa en la literatura de Caso (y lo que Lopez Austin refiere). Por ejemplo,
Alfonso Caso hace una sintesis de los calendarios que existian en las diversas naciones de
Mesoamérica,?” concluye que el sistema de combinar 13 niimeros, de 1 al 13 (0 de 2 a 14)
con 20 signos, era comun a todos; pero los nombres de los signos variaban en parte,
aungue “segun creemos las ideas que representaban estos simbolos si eran por lo menos
semejantes...” El caracter sagrado o magico de estos signos también era comun en todos
los pueblos y sabemos que los dioses tenian nombres calendaricos entre los nahuas de
México y Tlaxacala-Puebla, entre los mixtecos y zapotecos y entre kichés y cakchiqueles,
etcétera. Dice Caso que se puede suponer con fundamentos, “el caracter adivinatorio de
este periodo y que se usaba para dar el primer nombre al recién nacido”, ya que “tenemos
datos no sélo de los pueblos nahuas, sino de mixtecos, zapotecos,?’® de los pueblos
mayances y de los totonacos”. O sea, hay la mencion del nacimiento y aunque: “el

calendario ritual era utilizado sobre todo para determinar el destino de los recién nacidos y

2 | os 20 signos de los dias aparece también en el trabajo de Alfredo Lépez Austin, segln la tradicién
mixteca poblana: Cipactla (monstruo de la tierra), ehecatl (viento), calli (casa), cuetzpalin (lagartija), céatl
(serpiente), miquiztli (muerte), mazatl (venado), tochtli (conejo), atl (agua) itzcuintli (perro), ozomatli
(mono), malinalli (hierba torcida), &catl (cafia), océlotl (jaguar), cuauhtli (aguila), cozcacuauhtli (guila de
collar), ollin (movimiento), técpatl (cuchillo de perdernal), quidhuitl (lluvia) y xochitl (flor). Lopez Austin,
Alfredo, “El tiempo en Mesoamérica”, Calendario, astronomia y cosmovisién, el conocimiento
mesoamericano |, antologia de la revista Ciencias, vol. 3, coordinador de la serie Cesar Carrillo Trueda,
México, siglo veintiuno editores, 12 edicion 2014, p. 25.

2’5 Caso, Alfonso, Los Calendarios Prehispanicos, México, Instituto de Investigaciones Histricas-
Universidad Nacional Auténoma de México (I1H-UNAM), 1967, pp. 77, 170.

276 E| ejemplo sobre el uso del calendario de 265 dias entre los zapotecos también aparece en Relacion
autentica de las idolatrias, supersticiones, vanas observaciones (fechada 22 de febrero de 1656) en la zona
zapoteca en el contexto de acusaciones contra un tal Diego Luis —y una larga lista de personas involucradas—:
“principal maestro de los dichos Naturales, y natural de vn Barrio de la cabezera del dicho Partido, &4 quien
aura poco mas de diez y nueve afios, que castigué por los mesmos delictos. Este y otros maestros que alli ay, y
en la lengua vulgar, y corriente se llaman Letrados, y Maestros, han ensefiado continuamente los mismos
errores que tenian en su Gentilidad, para lo qual han tenido libros y quadernos manuescritos, de que se
aprovechan para esta doctrina, y en ellosel vsso,y ensefianza de treze Dioses, con nombre de hombres, y
mujeres, & quienes atribuyen varios efectos, assi como para el régimen de su Afio, que se compone de
dozientos y sesenta dias, y estos se reparten en treze Meses, y cada Mes se atribuye & vno de los dichos
Dioses, que lo gobiernan segun el comportamiento de dicho Afio: el qual también se divide en quatro tiempos,
o rayos; y cada vno destos consta de sesenta y cinco dias, que todos ajustan el dicho Afio... Juicio contra
Diego, Luis, “Letrado y maestro”, en Relacidon autentica de las idolatrias, supersticiones, vanas
observaciones. Fechada 22 de febrero de 1656).
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para asignarles un nombre”,>’" es obvio que no sélo se referfa al nacimiento de una

criatura, sino se puede interpretar con el nacimiento de un pueblo y su nombre.

Alfredo Lépez Austin?’® describe que “habia ciclos importantisimos, justo como el de
260 dias, cuyo origen se atribuye a la combinacion de dos numeros fundamentales en el
orden cosmico: el 13 y el 20... el de 260 dias, establecia el orden de los destinos que
regian la vida de los seres mundanos”. Tiene mucha l6gica pensarlo de esta forma.

De ahi que los 20 personajes que establecerian el nuevo pueblo de Nuu Oko, “el Pueblo
Veinte”, 0 sea Pinotepa Nacional, estuvieran enteramente relacionados con savi, “lluvia”, u
otros fendmenos de la naturaleza como el tacha, “el rayo”, o el tiati 7iu’u, “el remolino de
fuego”, muchos de los personajes tenian una combinacion de poderes y se representaban en
reptiles sacros como los que ya hemos mencionado, habia también las “madres sagradas”; o
sea, las sacerdotisas Tay y estas eran muy poderosas.

Los fundadores del pueblo tenian que ver sin duda con el calendario ritual o
adivinatorio, —como expresamos— en Mesoamérica el tiempo unia y controlaba todo lo que
ocurria, todo lo importante. De hecho, “El tiempo estaba unido incluso con el espacio”,?”’ y
“Esta concepcion del calendario como una esencia fundamental subyacente en todas las
cosas y hechos se refleja en las cosmogonias mesoamericanas, en las cuales repetidas veces
se menciona que el calendario naci6 cerca del principio de la creacion”,?*®con esto no
queremos decir que Pinotepa Nacional se haya creado cerca del principio de la creacion,
pero “Una vez creado, el calendario ordend todo lo que seguiria en el proceso de la
creacion”.?®" Al respecto, “en la segunda mitad del siglo XVI los colaboradores nahuas
cristianizados de Bernardino de Sahagin (1950-1981: 1V, 142) confesardn que era
complicado e incluso oscuro el manejo del calendario adivinatorio, asi como la lectura de

los cddices, y que solamente los especialistas tenian acceso a este conocimiento

2" Olivier, Guilhem, “Adivination, manipulation du destin et mythe d’origine chez les anciens Mexicains”
Deviner por agir. Regards comparatifs sur despratiques divinatoires anciennes et contemporaines. Sous la
direction de Jean-Luc Lambert et de Guilhem Olivier. Paris, Ecole Pratique des Hautes Etudes, Centre d’
Etudes Mongoles & Sibériennes- Ce libre est le volumen 3 de la Colection Nord-Asie. Supplément & Estudes
Mongoles & sibériennes, centrasiatiques & tibétaines, 2012, p. 5.

2 Lopez Austin, Alfredo, “El tiempo en Mesoamérica”, Calendario, astronomia y cosmovision, el
conocimiento mesoamericano |, antologia de la revista Ciencias, vol. 3, coordinador de la serie Cesar Carrillo
Trueda, México, Siglo Veintiuno, 12 edicion 2014, p. 21.

29 Hill Boone, Elizabeth, “El tiempo, el calendario ritual y la adivinacion” en Ciclos de tiempo y significado
en los libros mexicanos del destino, México, Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2016, p. 36.

%80 |hidem, p. 36.

%8 Ibidem, p. 36.
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esotérico”.?®? Indudablemente, los padres sagrados eran los (inicos personajes que conocian
y manejaban a la perfeccion el calendario ritual de 260 dias, de ahi que muy facilmente los

mixtecos obtuvieran el ndmero 20,23

para la fundacion de Pinotepa Nacional porque era
una base numérica fundamental en Mesoamérica (los 20 dias individuales de esta cuenta se
identifican con signos, los signos que ya traducimos a la variante linguistica de Pinotepa y
no con ndmeros).?®* Es mas dice Laura Rodriguez Cano que “los 20 dias llevaban nombres
de distintos elementos naturales y culturales como plantas, animales y construcciones;
invariablemente tuvieron el mismo orden”.?® Los mexicas, mixtecos y sus vecinos del
Posclasico fuera del &ambito maya compartian los mismos signos: “son representaciones en
figuras bastante realistas de cosas y hechos (y acciones). Estos signos incluyen animales
(como el Cocodrilo, el Venado, etc.), plantas (como la Cafa, las Flores, etc.), fendbmenos
naturales (Viento, Agua, etc.), y una construccién humana (Casa)”.?®® De aqui que el 20

fuera como ese niimero sagrado y honorable para la fundacién de Pinotepa Nacional %’

por
los 20 signos de los dias mixtecos del calendario ritual o adivinatorio de 260 dias,*®® porque

mientras los nahuas utilizaban palabras de su lenguaje cotidiano para nombrar a los signos

%82 Olivier, Guilhem, “Adivination, manipulation du destin et mythe d’origine chez les anciens Mexicains”.
Deviner por agir. Regards comparatifs sur despratiques divinatoires anciennes et contemporaines. Sous la
direction de Jean-Luc Lambert et de Guilhem Olivier. Paris, Ecole Pratique des Hautes Etudes, Centre d’
Etudes Mongoles & Sibériennes- Ce libre est le volumen 3 de la Colection Nord-Asie. Supplément & Estudes
Mongoles & sibériennes, centrasiatiques & tibétaines, 2012, pp. 4,5.

%83 Elizabeth Boone habla que “era fundamental la cuenta de los 20 dias, que se mezclaba con otra cuenta de
13 para completar el ciclo ritual de 260 dias llamado en néhuatl tonalpohualli ‘o cuenta de los dias’”. “La
cuenta de los 20 dias es la cuenta basica”, “La cuenta de 20 dias, como unidad fundamental del tiempo, esta
obviamente relacionada con el sistema vigesimal mesoamericano empleado para contar”, en Hill, Boone
Elizabeth, “El tiempo, el calendario ritual y la adivinacion” en Ciclos de tiempo y significado en los libros
mexicanos del destino, México, Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2016, pp. 37-39.

84 Ibidem, p. 39.

%85 Rodriguez, Cano, Laura, Alfonso Torres Rodriguez, Calendario y Astronomia en Mesoamérica, México,
Instituto de Investigaciones Antropologicas, Universidad Nacional Autonoma de México (IIA-UNAM),
Coleccidn Textos, Serie Antropologia e Historia Antigua: 4, 2009, p. 33.

288 Hill, Boone Elizabeth, “El tiempo, el calendario ritual y la adivinacion” en Ciclos de tiempo y significado
en los libros mexicanos del destino, México, Fondo de Cultura Economica (FCE), 2016, p. 39.

%87 |_lama la atencién que en el Cédice Yuta noho (de la Mixteca Alta) aparezcan 20 ojos estelares.

288 Algunos proponen desatinadamente que Pinotepa Nacional se llama en la lengua Nuu Yoko y lo traducen
equivocamente como “pueblo de vapor”, desconociendo que los vocablos en mixteco, pertenecen a voces
homdgrafas, es decir; son palabras que se escriben igual pero que tienen distintos significados, todo va a
depender del tono de la lengua. Por ejemplo yoko quiere decir “principal, primogénito, vapor, tornado”. Al
primer hijo de una pareja, se dice se’e yoko €s se’e xi 'nakuii “‘es el primer hijo” de la pareja y al que termina
ru sandi’i se dice se’e xatu “el ultimo”. En todo caso, no estaria mal usar el término de Nuu yoko pero no
como el nombre de Pinotepa Nacional, sino para referirse al lugar como “el peublo prinicipal de la zona”, es
decir, como el centro econémico mas importante de la region. Nuu Yoko se traduciria entonces como la
“ciudad principal” de la region y no como “pueblo de vapor”. Cabe sefialar que actualmente las poblaciones
mixtecas de la Costa llaman Noko a los de Pinotepa Nacional, que es una contraccion de Nuu Oko. ..

97



de los dias, los antiguos mixtecos hacian uso de un lenguaje especial o lenguaje sagrado
para denominar tanto a los signos de los dias como a los numerales que los acompafian.?®®

El hecho es que, en la fundacion de Pinotepa Nacional de estos 20 personajes, 13 eran
varones (como los numerales) y 7 eran mujeres (que representan el origen), dijeron las
ancianas,”®® que sumado daba un total de 20; o sea, los veinte signos de los dias mixtecos
del calendario ritual o adivinatorio que es “el mero resultado matematico de combinar
numerales y nombres de dias (13x20=260)".>" Planteamos que los 13 varones
simbolizaban los 13 numerales y el nimero siete nos remonta al origen (las mujeres), el 7
era un nimero sagrado en Mesoamérica...?*? Para profundizar al nimero 7, “como un
ndmero sagrado”, contamos con un codice titulado: Codex mexicano, que contiene la
historia de los mexicanos desde su partida de Aztlan hasta 1590. En la pintura (pagina 22),
se ve en la parte inferior un semicirculo con siete curvas en su borde inferior, las cuales
representan las siete cuevas del Chicomoztoc. A su lado hay una leyenda mexicana que
dice: De este lugar llamado Chicomoztoc salieron, etc. Sobre el simbolo del Chicomoztoc
hay un cuadrete, del cual salen siete lineas que terminan en siete signos jeroglificos... Es
decir, el nimero siete tiene que ver con el origen.**

De los 20 personajes, una sefiora guié a los demas y la llamaban Na i’a,®* “la gran
sefiora”, es decir, ;diecinueve personajes lluvia al servicio de la sefiora Na i’a que guiara
todo este proceso ritual? Elizabeth Boone propone que el tiempo, el ciclo de 260 dias muy
probablemente se origind con las mujeres, quienes reconocian que se aproximaba a la
duracion promedio de un embarazo (266 dias). “La cuenta se aproxima ain mas al tiempo

calculado a partir de un ciclo menstrual omitido, cuando una mujer se entera de que esta

%89 Hermann, Lejarazu, Manuel A, Cédice Muro, un Documento Mixteco Colonial, estudio, interpretacion,
paleografia y traduccion, Oaxaca, México, Gobierno Constitucional del Estado de Oaxaca, Biblioteca
Nacional de Antropologia e Historia (Conaculta-INAH), Secretaria de Asuntos Indigenas, 2003, p. 69.

2% Dofia Julia (a). 2010.

1 Rodriguez, Cano, Laura, Alfonso Torres Rodriguez, Calendario y Astronomia en Mesoamérica, México,
Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, Universidad Nacional Auténoma de México (IIA-UNAM),
Coleccidn Textos, Serie Antropologia e Historia Antigua: 4, 2009, p. 33.

292 Resulta demasiado curioso que cuando Caso refiere a una estela (estela 2) “estd el dia 7 y parece ser el
nombre de Tlaloc” (“dios de la lluvia entre los nahuas”)... Caso, Alfonso, Los Calendarios Prehispanicos,
México, Instituto de Investigaciones Histéricas-Universidad Nacional Auténoma de México (IIH-UNAM),
1967, pp. 77, 170.

2% Mufioz Camargo, Diego, Historia de Tlaxcala (Crénica del siglo XV1) anotada por Alfredo Chavero,
version enriquecida con 48 laminas del lienzo de Tlaxcala, México, editorial innovacién, s. a., 1979 [1892],
pp. 7,8.

*4 Na i’a significa “la mujer de aqui” pero para decir “soberana, reina etc” se le da otro tono a la lengua.
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prefiada, hasta el dia del parto. De hecho, muchos mayas y mexicanos contemporaneos (por
ejemplo, los mayas quichés y los mixtecos) asocian el periodo del embarazo con el ciclo de
260 dias. Y debido a que la cuenta de 20 dias tan claramente est4 basada en el cuerpo
humano, resulta razonable suponer que también lo estaria el ciclo mas largo. La afortunada
correspondencia con multiples ciclos celestiales hace que la cuenta de 260 dias sea aln mas
valiosa para los computos astronémicos. *> Una sefiora guié en la fundacion de Pinotepa,
era mujer y era lluvia, representaba a las 7 mujeres, es decir, al origen, era la que gobernaba
a los demas hombres sagrados...”®® de acuerdo a lo establecido en el orden césmico.?”
Instaurar

Después de que se fundara Pinotepa Nacional, cuenta la gente més grande que los
hombres de personalidad sagrada permanecieron en conflictos durante mucho tiempo y
pelearon mediante sus poderes sobrenaturales que poseian, convertidos por supuesto en
fendmenos climaticos. La gente nos narr6 acerca de los acontecimientos antiguos
suscitados en la region, se desataban grandes enfrentamientos entre el antiguo reino de
Tututepec y Pinotepa Nacional por la conquista o defensa de los pueblos.

Las historias que nos narraron los pobladores fueron siempre interesantes para

comprender la profundidad de los Tay y sus reptiles:

2% Hill, Boone Elizabeth, “El tiempo, el calendario ritual y la adivinacion”, en Ciclos de tiempo y significado
en los libros mexicanos del destino, México, Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2016, pp. 42,43.

2% Curiosamente, basados en la memoria colectiva, (y en el contexto de la Revolucién Mexicana) en mayo de
1911, se intentd instaurar un nuevo reinado en Pinotepa Nacional, en donde una mujer fue ascendida para
ocupar el nuevo gobierno monéarquico de Pinotepa. Su nombre era Maria BenitaMejia. Era una mujer ya
madura, de rasgos finos, mas bien recatada; aceptd su encumbramiento con simplicidad; no se mared ni un
instante, como si se hubiese preparado toda la vida para desempefiar el papel de reina: “Necesitabamos una
reina, pero una reina de verdad; y elegimos a Maria Benita Mejia, la india de mas respeto en Pinotepa de la
cual sabiamos que descendia de una familia de reyes mixtecos”. En Gutierre, Tibon, Pinotepa Nacional,
Mixtecos negros y triques...1961, p. 29. Cuentan ademas, que al momento que la reina fue encumbrada, se
llevd a cabo un gran ritual indigena en donde “A los pies de Maria Benita habia pétalos y pétalos de flores
preciosas y perfumadas. Ella portaba joyas y collares espléndidos de perlas finas, su traje era muy original,
muy elegante, estaba magnificamente ataviada, como en época antigua. Las ancianas llevaban cantaros con
agua para la ceremonia, para el ritual de “purificacion” como en los mejores tiempos del pasado prehispanico,
como en los mas bellos atardeceres de aquellos cielos sagrados, se tenian que “purificar’ pues comenzaba una
nueva época”. En Tutu Nuu Oko. Libro del Pueblo Veinte, relatos de la tradicion oral mixteca de Pinotepa
Nacional, Oaxaca...2010, p. 325.

7 De hecho, es muy curioso que dentro de la lista de los veinte signos de los dias mixtecos del calendario de
260, en la decimonovena posicion aparezca el logograma de savi, “Iluvia”, con los atributos de la deidad de la
lluvia, anteojera, bigotera y largos colmillos. El calendario se emple6 para especificar fechas dentro de un
ciclo de 52 afios. Al término de este ciclo se conmemoraba una atadura de afios y se hacia una ceremonia en
honor al fuego nuevo entre los mexicas, llamado también “siglo indigena” o “rueda calendarica”... Véase
Laura Rodriguez Cano, “Los signos y el lenguaje sagrado de los 20 dias en el calendario ritual de la Mixteca y
los codices del noroeste de Oaxaca”, Desacatos, revista de Arqueologia Social. Arqueologia y etnohistoria de
la Mixteca, nimero 27, mayo-agosto 2008, pp. 33-72.
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“Una de las viboras de cascabel murié inmediatamente porque era el Tay de una mujer
mixteca del pueblo de Chayuco®® —Cha’a Yuku, “Pie de Cerro” (cha'a, “pie”, yuku
“cerro”)— y ésta quedd muerta en este lugar”. Los demas animales corrieron hacia un lugar
a esconderse entre las casas. Esta mujer era una Tay, era sagrada, era el personaje sagrado
que peled y defendid a los ancianos de Pinotepa: “por gracia de Dios los sefiores salieron
ilesos. Nadie salié quemado. Unicamente fallecio la mujer, la que pele6 contra los sefiores
de Tututepec para defender a los mandones de Pinotepa”.?*®

Los antiguos relatos de Pinotepa Nacional explican repetitivamente la presencia de los
padres sagrados y sus poderes asociados a los fenémenos atmosféricos; dicen los mixtecos
que los Tay participaron con sus fuerzas sobrenaturales en las guerras, formando huracanes,
relampagos, truenos, como se ilustra a continuacion:

“Dos o tres dias después se formd un huracan, hubo lluvia, mucha lluvia, reldmpagos,
truenos, viento y remolinos, éste era el plan del sefiorio Nuu Oko que habian acordado para
el rescate de la imagen religiosa. Asi se dio este tipo de fenémenos, llovio en toda la Costa,
confundieron al reino de Tututepec. Cuentan los abuelos que llegaron en diferentes formas
de lluvia, relampago, truenos, vientos, etc., que entraron por donde se oculta el sol (el lado
oeste), que se les facilito entrar por el techo del templo, por el lado poniente, y salieron por
donde nace el sol (el lado oriente), hacia esta direccion se dirigieron”.>®

El relato vuelve a reiterarnos los poderes omnipotentes basados en la naturaleza de los
antiguos Tay. De hecho, la pelea de los Tay continlo en espacios muy especiales como los
cerros y los templos, lugares relacionados enteramente con la divinidad, ya que sélo los
hombres sagrados tenian facultad de hacer uso de los lugares sagrados y utilizar las fuerzas
de los fendmenos de la naturaleza, aseguraron tener potestad sobre ello. Por ejemplo, en
tiempos de la Colonia:

“...entraron a rescatar a la virgen, la tomaron envuelta con el petate y se la trajeron al
Pueblo Veinte... Los ancianos que estaban en el cerro se dirigieron inmediatamente hacia
un segundo lugar sagrado, es el cerro de las campanas que le llaman Yuku Tiso Kaa, “Cerro

en donde se colocan Campanas” (yuku, “cerro”, tiso, “coloca”, y kaa, “metal, campana”) y

2% Un pueblo muy cercano a Pinotepa Nacional. Véase mapa.

2¥Tytu Nuu Oko. Libro del Pueblo Veinte, relatos de la tradicién oral mixteca de Pinotepa Nacional,
Oaxaca, México, Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social (CIESAS),
Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (INALI), 2010, p. 313.

%90 \hidem, Tutu Nuu Oko. Libro del Pueblo Veinte..., p. 71.
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cuando nuevamente se acercaba el enemigo, corrian hacia un tercer cerro sagrado: Yuku
Kuiti Nduti, “Cerro de los Ostiones” (yuku, “cerro”, kuiti, “reunir”, y nduti, “ostiones”),
porque habia muchas conchas de ostiones. Entonces en estos tres lugares sagrados era
donde escondian a la virgen. Cuando los yuku saa venian a Yuku Nu Kaa —cuentan los
ancianos—, los fiuu oko ya estaban en Yuku Tiso Kaa. Cuando éstos estaban en Yuku Tiso
Kaa, se cambiaban a Yuku Kuiti Nduti. Y asi estuvieron hasta que decidieron esconder a la
virgen en un lugar de Jicaltepec, en Yuu Kava Tioko —recordemos que en ese momento
habia lluvia, relampagos y truenos. Era una guerra entre seres extraordinarios, entre seres
divinos, entre los Tay, porque eran los hombres poderosos y sagrados de cada pueblo”. >

Los de Pinotepa nos aseguraron que los hombres sacros contaban con tales poderes de
la naturaleza que eran capaces desde destruir un templo completo hecho de adobe, hasta de
dafiar cosechas de maiz en tiempos recientes “...De igual forma se iban los Nuu oko a rajar
el templo de Tututepec, a dafiar también la cosecha de maiz de éstos. Estuvo este suceso
hasta los afios setenta”. %2

Los Tay sabfan cuando iba a llover y cuando no iba a llover.**® Ellos podian destruir
campos o poblaciones completos, porque tenian muchos poderes de la naturaleza. Fue por
medio de la lluvia, el rayo, el viento que lograban doblegar al enemigo. Sucedié tanto entre
los mixtecos de Tututepec, como entre los de Pinotepa Nacional, incluso la pelea se ampli6
hacia otros pueblos cercanos a Pinotepa.

Es de hacerse notar que la guerra ocurrida entre Pinotepa y el antiguo reino de
Tututepec haya acontecido solamente entre hombres y mujeres divinos y no entre nahuales,
como muchos relatos antiguos sugieren (seguiremos diferenciando los nahuales de los Tay).
Ahora bien, de acuerdo a lo que hemos venido esbozando, Unicamente los padres sagrados
utilizaban las fuerzas meteoroldgicas de la naturaleza para arrancar las milpas en forma de
viento y no los nahuales:

“Me asegura mi abuelito que venian los Tay del sefiorio de Tututepec, arrancaban las

milpas. Eso uno lo puede comprobar porque cuando el viento es normal, puede arrancar las

31 |pidem, Tutu Nuu Oko. Libro del Pueblo Veinte..., p. 73.

%2 \hidem, Tutu Nuu Oko. Libro del Pueblo Veinte..., p. 75.

%03 Justo como relata Sahagun al hablar de los brujos-nahualli apunta:“...Deciase conocedor del reino de los
muertos, conocedor del cielo. Sabia cuando habia de llover, o si no habia de llover. También alcanzaba a
ejercer oficio de brujo”. Angel Maria, Garibay, “Paralipémemos de Sahagun”, en Tlalocan, 1946, vol. 2, pp.
167-174.
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milpas, pero no las tira con todo y raiz hasta fuera del corral. Mi tio todavia lo vio, el viento
arrancaba las milpas, las ponia en las ramas de los arboles, encima de los arboles. Eran los
Tay » 304
En otro de los relatos que los pobladores nos contaron en Pinotepa, dijeron que
habiéndose reunido los ancianos mas conservadores del pueblo —un primero de enero—, en
tiempos de la Revolucidn, justo a las dos de la tarde acontecié que:
ta donde estaba un arbol de tamarindo, por el Barrio de la Flores. Todos corrieron
desesperados, por suerte nadie de los ancianos salié lastimado. Muchas mujeres que
también

“...cayo0 un rayo y quemo la casa. El fuego brinco has estaban por ahi fueron a preparar
agua de sal y apagaron la quemazén de la casa de zacate. La apagaron con fiii ndu’u, “sal de
grano” (fiii, “sal”, nduu, “grano” (de sal). Mi tio abuelo cuenta que en el instante en que
estaban apagando el fuego, en ese mismo momento cayeron animalitos del cielo. Cayeron
tres viboras de cascabel, dos sapos, un lagarto, y un armadillo con una cola de tres
puntillas”.3%

A manera de resumen, hemos visto que los padres sagrados mixtecos fundaron pueblos
y pelearon con sus fendmenos, protegieron sus comunidades, cuidaron los rios, cuidaron los
manantiales, los mares, los océanos, propiciaron la lluvia, generaron el agua, amaban el
agua, porque el agua era fundamental para la vida, era sagrada para la gente. Vimos
también que los hombres sagrados son el agua misma, la lluvia misma, y asi estuvieron
presentes en diversos pueblos y en la region mixteca de la Costa. Aungque —en ocasiones—
los personajes divinos parecian complementar sus poderes sobrenaturales sagrados con los
poderes de los nahuales, que con todo no deben de confundirse los hombres sagrados de
ninguna manera con los nahuales, porque los nahuales (digamos) como dicen los mixtecos,

son actores mas terrenales y nada tienen que ver con las fuerzas naturales.

%% Twtu Nuu Oko. Libro del Pueblo Veinte..., p. 75.

3% “Enojo de los de Tututepec por el cambio de gobierno en Pinotepa”, Tutu Nuu Oko. Libro del Pueblo
Veinte, relatos de la tradicion oral mixteca de Pinotepa Nacional, Oaxaca, México, Centro de Investigaciones
y Estudios Superiores en Antropologia Social (CIESAS), Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (INALI),
2010, p. 313.
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3.1. Comparaciones de los padres sagrados

La presencia de los padres sagrados y sus peleas —en las guerras antiguas— resultaron
fundamentalmente importantes para ahondar en nuestro tema, ya que confirmaron que los
hombres de personalidad sobrenatural sacros, tienen semejanzas en diversas regiones de
Oaxaca, como veremos a continuacion. Al hacer la comparacion de los relatos mixtecos
con lo ocurrido por ejemplo entre los chontales de Oaxaca y sus enemigos huaves, se
vislumbra enseguida una semejanza. La narracion de los chontales dice:

“que hilando algodon, una mujer “nahual produjo una nube y rayos” para acabar con
unos “nahuales” huaves que “transformandose en sapo, serpiente y lagarto atentaba contra
su pueblo”.%%

El parrafo insiste en mostrar caracteristicas muy semejantes a las de los padres sagrados
de los mixtecos de Pinotepa Nacional. La historia completa de los chontales dice que hubo
una pelea entre los marefios huaves (que son la gente de San Mateo del Mar, un pueblo
pescador de Oaxaca) y los chontales de la montafia en el mismo estado de Oaxaca. La
tradicion chontal cuenta que el pueblo huave solia ir a los pueblos en los cerros a vender su
pescado y camaron:

Una vez los huaves fueron al pueblo de Santa Lucia a vender su pescado muy bien y en
la siguiente vez que vinieron a vender pescado elevaron sus precios. Las autoridades del
pueblo de Santa Lucia se quejaron y les pidieron que bajaran los precios como estaban
anteriormente o de lo contrario tendrian que dejar de vender y llevar su pescado a casa.

Un viejo marefio que estaba entre los comerciantes se enojé mucho: “ustedes estan en
contra de nosotros como si fueran muy machos”,*"’ dijo el anciano. “Si ustedes son en
verdad hombres espérenos cuando caigan las primeras Iluvias en mayo”.>® Las autoridades
de Santa Lucia escucharon tranquilamente lo que el marefio les decia. Esta fue la razon de

la pelea.®” La gente narra que cuando llegd mayo, las lluvias llegaron:

%% Carrasco, Pedro, Pagan rituals and Beliefs among the chontal indians of Oaxaca, México, University of
California, Vol 20, No. 3, Los Angeles, Anthropological Records, 1960, p. 108. Citado también en Martinez
Gonzalez, Roberto, El nahualismo, México, Instituto de Investigaciones Historicas, Serie Antropoldgicas 19,
Universidad Nacional Auténoma de México (IIH-UNAM), 2011, p. 329.

%07 Oseguera, Andrés (coordinador), Historia y Etnografia entre los Chontales de Oaxaca, México, Instituto
Nacional de Antropologia e Historia (INAH), 2006, p. 234.

%%8 |hidem, p. 234.

399 |hidem, p. 234.
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“la primera vez que llovio hubo una gran tormenta con fuertes truenos. Un relampago
pegd en la campana de la iglesia rompiéndola; la iglesia y algunas casas fueron quemadas y
la lluvia dilaté por largo tiempo. Hubo inundaciones y parte del pueblo, casas y todo, fue
Ilevado por el rio. Pero habia una anciana en el pueblo y fue ella quien lo defendio; ella era
“nagual”; la anciana tenfa al “cometa” como su “nagual”.*'

Todos los ancianos del pueblo se reunieron para decidir como salvar a la comunidad
que estaba a punto de ser destruida: “voy a tratar, voy a ver si puedo hablar con los
naguales”, dijo la anciana. Ella tom¢6 algodoén y su huso para coser y comenzd a girar.
Conforme ella hacia girar el algodon, una gran nube comenzé a elevarse y ella giraba y
giraba el algoddn y se elevaba y elevaba hasta convertirse en una nube. Ella habia trabajado
una hora cuando la lluvia paré y empez6 a tronar y relampaguear. Pero sélo eran truenos y
relampagos; ya no habia lluvia. Estos truenos secos duraron toda la noche. Para el alba todo
estaba calmo y claro”. 3!

Descubrir datos importantes dentro del relato chontal es imprescindible para ver
semejanzas en lo que respecta a rasgos con las caracteristicas de los que consideramos son
“los padres sagrados” o “madres sagradas”. Por ejemplo, encontramos lo equivalente a una
mujer sagrada con poderes de “lluvia seca”, parecido a como sucede entre los mixtecos:
“por los truenos y reldmpagos que calmo la lluvia”. Subrayaremos ademés sobre las
inundaciones en el pueblo, semejante a como acontece entre la gente de nuestra region. El
relato chontal explica que cuando los fendmenos calmaron:

“...l1a gente fue a ver los manantiales del pueblo”. Habia tres de ellos (tres reptiles), uno
en cada lago del cerro. En el primer manantial se encontr6 a un gran sapo muerto. En el
segundo habia una serpiente muerta y en el tercero habia un lagarto también muerto: “estos
son los naguales, éstos son los marefos”, dijo la anciana. “Nosotros ganamos; si no lo
hubiéramos hecho ellos hubieran terminado con nuestro pueblo”. Después, tomaron el sapo,
la serpiente y el lagarto y los llevaron al pueblo para mostrarselos a la gente.

El relato destaca la muerte de unos reptiles en mano de los chontales y dice que la gente

del pueblo recogio a estos animales muertos y la anciana dijo: “tomemos revancha de lo

319 Aunque se hable de “nagual”, planteamos que se trata de las mujeres sagradas, por lo del “cometa” entre
otros reptibles que menciona el texto. Recordemos entre los mixtecos se dice ndoso, “cometa, luces preciosas
del cielo”.

311 Oseguera, Andrés (coordinador), Historia y Etnografia entre los Chontales de Oaxaca, México, Instituto
Nacional de Antropologia e Historia (INAH), 2006, p. 234.
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que trataron de hacer aqui”. Ella fue a los pueblos vecinos para ver qué fuerzas podia
recoger para luchar contra San Mateo. Mandaron un mensaje para avisarles a los de San
Mateo que debian de estar listos para tal dia, cuando la gente del cerro fuera a probar su
fuerza sobre ellos.

La gente de San Mateo no queria, pidieron paz, buscaron un acuerdo. Dijeron que lo
que habia sucedido era suficiente como prueba. Tres ancianos de San Mateo subieron a los
cerros a solicitar un acuerdo y a pedir ser tratados como si fueran mas que hermanos. “Y asi
es como, con el fin de alcanzar seguridad, los marefios se convirtieron en compadres con la
gente de las montafias. Desde ese dia ellos se llaman mutuamente compadres”.>'?

La narracion chontal nos confirma esa semejanza que tienen ciertos personajes sagrados
y sus reptiles, como la anciana del relato que era lluvia seca. Existen padres o madres
sagradas por todos los lugares, compartiendo ciertas caracteristicas especiales relacionadas
con los fendmenos climaticos y sus reptibles que nada tienen que ver con los nahuales,
aunque el relato en espafiol haya hablado de nahuales. Esto no quiere decir que estamos
proponiendo la existencia de los mismos personajes en todas partes, pero si hay mucha
semejanza. Nuestra propuesta encamina a la similitud en sus caracteristicas y una diferencia
en sus nombres.

Continuando, hay otro testimonio etnografico que pudimos recolectar y comparar, se
encuentra en el libro Narrativa y etnicidad entre los chatinos de Oaxaca, de Miguel A.
Bartolomé (1979), en donde se describen a “nahuales” y lo escribimos entrecomillado
porque no son “nahuales” sino lo semejante a los Tay, del pueblo chatino de Zenzontepec

% una lucha por una serpiente de agua.®*

en lucha contra los mixtecos de Tututepec,®
Dentro de este mismo marco de comparaciones creimos conveniente transcribir el relato
completo para su mejor comprension.

Los mixtecos de Tututepec —de la mixteca baja—, hicieron una competencia contra los

chatinos de Zenzontepec para ver quien era mas sabio, si los chatinos o los mixtecos.

312 |bidem, p. 235.

313 Casi puedo asegurar que si consultamos desde la lengua, hayariamos términos que clasifican a cada
personaje sobrenatural, incluso lo semejante a los “hombres sagrados”. Por ejemplo, entre los de Tututepec
(pueblo mixteco), se puede saber de los Tay, por las historias que cuentan sobre Tututepec contra varios
pueblos de la Costa. Ahi se menciona claramente a los Tay que son “los hombres sagrados”.

1 Bartolomé, Miguel Alberto, “Los nahuales de Zenzontepec contra los de Tututepec”, en Narrativa y
etnicidad entre los Chatinos de Oaxaca, México, Secretaria de Educacion Publica (SEP), Instituto Nacional
de Antropologia e Historia (INAH), cuadernos de los Centros Regionales Oaxaca, 1979, pp. 35-36.
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Fueron a hacer la competencia los nahuales de los chatinos de Zenzontepec contra los
mixtecos de Tututepec.

En un cerro de Tututepec, que se llama Cerro de P4jaro, estaba la Culebra del Agua. Al
Cerro P4jaro ellos lo llaman Yukusa,*™ en chatino ese cerro se llama Ikjia Kini. Entonces
los chatinos fueron a buscar a la Culebra del Agua que tenian los de Tututepec. La llevaron
al manantial que habia arriba del pueblo. Entonces del lado chatino llovia bastante, habia
suficiente agua, porque alli estaba la serpiente de Tututepec”.>'®

En cambio Tututepec quedd seco, se secaron todos los pozos, todo quedd desierto.
Entonces los “nahuales” de Tututepec fueron a pedir perdon a Zenzontepec, cuando todavia
estaban alla; se pusieron de acuerdo y les entregaron de nuevo su serpiente cuando todavia
estaba alla el jefe de los de Tututepec. Al otro dia amanecieron los pozos llenos de agua y
comenzo a llover en Tututepec. Asi los chatinos de Zenzontepec ganaron la competencia a
los mixtecos. Entonces toda la gente supo quién era el mas fuerte y el mas sabio; los que
més saben son los chatinos.®!’

Podemos sintetizar varios elementos relevantes en el relato de Tututepec y Zenzontepec
primero: se habla de una “culebra de agua”, se trata de una serpiente de lluvia, reptil
preferido de los hombres sagrados y no de los nahuales. Desde nuestro enfoque, hemos
visto que las serpientes pertenecen a los actores de la lluvia, no olvidemos que savi, “la
lluvia”, y nduta “el agua”, suelen estar siempre relacionados con la serpiente sagrada, las
serpientes son seres acuéticos, acostumbran a manifestarse con los fendmenos climaticos.
Ademas, resalta también el cerro, los pequefios espacios consagrados por los dioses, ahi
viven las serpientes sacras, porque aqui es donde se concentra la mayor fuerza divina. El
agua es el centro de discordia en la pelea de los padres o madres sagrados del relato que
equivocadamente tratan los protagonistas como nahuales.

Para dar inicio con el Capitulo segundo, se revisaron los relatos actuales de los
pobladores. Veamos enseguida las diversas narraciones en el Capitulo segundo, siempre

bajo el enfoque de la semejanza y la diferencia en Mesoamérica. Empezamos con la

315 Tututepec es llamado Yuku saa, “Cerro de Pajaros”, por estar adornado el templo antiguo con figura de
aves, segun cuentan los de Pinotepa Nacional.

318 Bartolomé, Miguel Alberto, “Los nahuales de Zenzontepec contra los de Tututepec”, en Narrativa y
etnicidad entre los Chatinos de Oaxaca, México, Secretaria de Educacion Publica (SEP), Instituto Nacional
de Antropologia e Historia (INAH), cuadernos de los Centros Regionales Oaxaca, 1979, p. 35.

37 Ibidem, p. 35.
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narrativa actual de los mixtecos del pueblo veinte, veamos que nos dice.
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Capitulo I1. Los relatos actuales

1. La narrativa actual (cuentos e historias de nahuales)
En un libro que publicamos en el afio de 2010 sobre relatos de la tradicion oral de los

mixtecos de Pinotepa Nacional,®!®

recopilamos diversas narraciones, historias y cuentos
maravillosos. De hecho, hubo relatos en particular que Ilamaron mucho la atencion,
narraciones en la que poco a poco sobresalian los nahuales, los tonos o los Ilamados
“hombres sagrados”. A raiz de las narraciones nos dimos a la tarea de profundizar en
nuestras investigaciones y reestructurar preguntas con relacion al tema del nahualismo.

Nos dimos cuenta que de donde emerge la vida diaria, que de donde esta la préctica de
la gente, ahi justamente se despliega cotidianamente la cosmovision de las personas. Paso a
paso comenzamos a estudiar cada actor que emergia de los relatos, paso a paso fuimos
descubriéndolos. Comenzamos a analizarlos, creimos que seria relativamente facil
clasificarlos, no tardamos mucho en descubrir que los personajes aparecian multicolores en
sus caracteristicas, se describian sucesos extraordinarios complejos. Las narraciones
revelaban a cada hombre de personalidad sobrenatural como en una fiesta ritual.

Diferenciar a los nahuales de los tonos o los nahuales de los “padres sagrados”,
confieso, fue un trabajo arduo. Tuvimos que acudir a las personas indicadas (ancianos que
hablaban perfectamente la lengua) para que nos ayudaran a esclarecer a cada personaje. Fue
asi como entramos en contacto con la narrativa actual de los pobladores de Pinotepa
Nacional y de la regién; por medio de entrevistas en lengua mixteca con la gente fue cémo
coincidimos en el planteamiento de que “el sentido de la vida social se expresa
particularmente a través de discursos que emergen en la vida diaria, de manera informal,
bajo la forma de comentarios, anécdotas, términos de trato y conversaciones”. Los
investigadores sociales “han transformado y reunido varias de estas instancias en un
artefacto técnico”.®*® Sin duda alguna “la entrevista es una estrategia para hacer que la
gente hable sobre lo que sabe, piensa y cree...” Esta informacion suele referirse a la

biografia, al sentido de los hechos, a sentimientos, opiniones y emociones, a las normas o

318 Con el apoyo de la Dra. Ethelia Ruiz Medrano logramos grabar y transcribir los relatos, después se tradujo
al mixteco.

319 Guber, Rosana, La etnografia, método, campo y reflexividad, Buenos Aires, Argentina, Siglo Veintiuno
editores, 2012, p. 69.
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estandares de accion o los valores o conductas ideales”.*?° La entrevista es entonces “una
relacion social a través de la cual se obtienen enunciados y verbalizaciones en una instancia
de observacién directa y de participacion”.*?! Escribir un apartado sobre la presencia del
nahualismo en los relatos actuales de los mixtecos, enfrenta al autor a una labor titanica y
complicada; sin embargo, nuestro compromiso con el pueblo de la lluvia, era mucho mas
profundo.

Fue en nuestra etnografia actual donde pudimos recolectar cuentos e historias de los
tonos y de los nahuales de manera mas especifica. La narrativa es utilizada normalmente
para la educacion de los nifios en el seno familiar costefio. Resulto interesante que hubiera
ese agregado muy fuerte en los relatos hacia la gente, asi como testimonios que
contribuyeron a reforzar lazos de identidad entre los mixtecos; sin duda, los actores de las
narraciones ayudaran a mejorar ese lazo de identificacion.

La convivencia con las personas —con las que interactuamos durante el proceso de
investigacion— o la convivencia con el tema o area de estudio, nos ayudo a seguir el objeto
dentro de los cuentos e historias de la gente del lugar, en el entendido de que “el testimonio
es la constancia escrita o grabada de un hecho, pasado o presente, que el narrador interpreta
con cierto grado de objetividad, voluntaria o involuntariamente.. 32

Al respecto cito a Maria Teresa Valdivia (2007), quien argumenta que los testimonios
pueden clasificarse segin el objetivo de su recopilacion.®* Plantea la autora que se habla de
un testimonio histérico cuando el objetivo final de éste consiste en aportar nuevos datos
para la construccion de un hecho histérico, o bien una interpretacion distinta de los mismos
eventos.*** El testimonio judicial, por otra parte, tiene como objetivo llegar a la “verdad”
del hecho por medio de la confrontacion de varios testimonios de diferentes narradores.
Mientras que el testimonio linguistico pretendera el analisis de la lengua del narrador, en
este caso el hablante, tal vez confrontada con otros narradores-hablantes de su misma

lengua “segun ciertas clasificaciones de sector, clase, ocupacion, etcétera, con la finalidad

320 Ibidem, p. 69.

%21 |bidem, p, 70.

%22 valdivia Dounce, Maria Teresa, Entre yoris y guarijios, crénicas sobre el quehacer antropoldgico,
México, Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, Universidad Nacional Autonoma de Mexico (I1A-
UNAM), 2007, p. 223.

%23 |bidem, pp. 219-233.

24 Ibidem, p. 223.
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de descubrir formas estructural, modos, usos y funciones de esa lengua.®

De acuerdo a lo que propone Valdivia, para los testimonios historicos o judiciales es
mas importante el contenido que la forma, “en tanto que para un testimonio linguistico
importa mas la forma que el contenido...”®* Sobre los testimonios lingiiisticos —aspecto
que nos interesa— dice que es la manera en que se intenta resolver el punto de confluencia
entre objetividad y el objetivo del testimonio, es decir, la fidelidad a la forma, se consigue
mediante la recopilacion y transcripcion literal del discurso del hablante; ejercicio que se
aplica una y otra vez hasta conseguir identificar esa forma y, necesariamente, en la lengua
materna del hablante...”**" Sefialadas las aclaraciones de la autora regresaremos al asunto
de nuestro apartado, centrandonos primeramente en el testimonio historico, en donde

reaparecen los Tay sagrados de los mixtecos de la Costa.

1.1. Los Tay en las historias actuales

Diversas historias permanecen vivas en donde participaron activamente los Tay. Asi, en el
relato de los fiata dicen que cuando los hombres del primer mundo fallido que crearon los
dioses, vivieron y convivieron con los Tay. De hecho, hay evidencias contundentes de este
grupo humano. Hay rastros de las casas que habitaron. También hay objetos que se han
localizado. Es en la Costa en donde mas pruebas se han encontrado sobre la vida de los
seres del primer mundo mixteco. Obviamente es necesario distinguir entre los relatos sobre
los fiata ya publicados, que a continuacion les presentamos:

Platican los abuelos que los fiata (los prehombres) solamente jugaban, nunca trabajaron.
Solian elaborar figurillas de barro que los pobladores llaman se’e 7iu’u, “hijos de barro”,
fabricaban también cazuelitas, platos, collares, figurillas de aves, etcétera. Cuentan los
ancianos mas viejos que solo solicitaban las cosas, se les antojaba cualquier alimento,
inmediatamente les llegaba. Se les antojaba una comida y en ese momento aparecia
magicamente, como si fuera esto un cuento de hadas, “pero no es un cuento, es una
historia”, nos advirtié la gente.*?® Nos aseguraron los abuelos que vino la Diosa de la Mar a

inundar la regién costefia. Todavia existen las evidencias de que la Diosa de la Mar inundd

325 |bidem, p. 223.
326 |bidem, p. 223.
27 | bidem, p. 224.
%28 |_a gente corrige enseguida cuando se trata de una historia o de un cuento.
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todo el lugar, porque hay caracolitos de mar y piedras de rio que fueron revelados cuando la
Diosa inund6 la zona. A los fiata se los llevd la mar, los ahogo y quedaron para siempre sus
evidencias. Es decir, los cimientos de las construcciones de sus casas.

Cuenta la gente mas vieja que ya habia mixtecos como los de ahora. Justamente se
relata que cuando vino la Diosa de la Mar a inundar, una pareja de personas obedientes se
salvo en el cerro de Jicaltepec; sucedié en Yuku chaa ini, “cerro que discrimina desde las
entrafias”, 0 que “desprecia con el corazon”. También se dice Yuku chaa, “cerro que
discrimina o desprecia”; fue en la punta mas alta de Jicaltepec en donde se salvara la pareja
de mixtecos que hizo caso de las profecias de los ancianos. Fue ahi donde la gente “nos
volvimos a multiplicar nuevamente”, comentaron los ancianos.

Hay objetos que se han encontrado, hay familias que han conservado estos objetos. De
hecho, durante el tiempo de la genesis mixteca el mar extingue a la gente, los Tay fueron
primordiales en la creacion de un mundo nuevo, ese nuevo tiempo, fue un nuevo amanecer
en donde los personajes sagrados fueron los encargados de pronunciar vaticinios durante
esos dias legendarios, esto antes de que comenzara la inundacién de la Diosa de la Mar.*?

Cabe destacar también que cuando los fata fueron creados por los dioses para ocupar el
primer tiempo de hombres, los verdaderos mixtecos fueron creados poco tiempo después,
ya que los dioses estaban inconformes con los fiata; por cierto, otros grupos humanos
también fueron creados (casi por el mismo tiempo) como los llamados sukuyu’u, “mi

cuello”,** a quienes les gustaba jugar en los manantiales y las lagunas hasta el amanecer, o

como los tindu’u, los llamados “las bandoleras™*

en esparfiol, que eran grupos humanos
contemporaneos de los mixtecos verdaderos. Cuenta la gente méas vieja que dos grupos
continuaron hasta tiempos muy recientes. Aunque estos dos ultimos fueron esfumandose
poco a poco con el tiempo —seguramente por un mandato divino—, de esta manera los dioses

confirmaron el triunfo de los verdaderos mixtecos sobre la tierra.

329 éase Tutu Nuu Oko. Libro del Pueblo Veinte, relatos de la tradicion oral mixteca de Pinotepa Nacional,
Oaxaca, Meéxico, Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social (CIESAS),
Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (INALI), 2010, pp. 43-49.

330 Con respecto a los sukuyu 'u, “mi cuello”, consultese Tutu Nuu Oko. Libro del Pueblo Veinte, relatos de la
tradicién oral mixteca de Pinotepa Nacional, Oaxaca, México, Centro de Investigaciones y Estudios
Superiores en Antropologia Social (CIESAS), Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (INALI), 2010, pp.
58-61.

%31 Es importante aclarar el vocablo Tindu'u no tiene traduccion, pero en su mayoria trata de mujeres con pies
de aves y decian no ser de este mundo. Hablaban la lengua mixteca y vestian como las mixtecas con su
posahuanco o enredo (falda indigena elaborada en telar de cintura).
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Queremos manifestar que cuando por primera vez recolectamos la historia de los fata,
hicimos alusion a este grupo como relacionado con la historia de “un hombre al que le
quitan el pene” para colocarle una vagina. Al profundizar en la investigacion de nuestra
tesis doctoral, la gente nos corrigié diciéndonos que la narracion “del hombre sin pene” no
correspondia de ninguna manera a la historia de los fiata, sino que era la historia sobre las
tindu’u. Asi mostramos primero el relato ya publicado sobre el hombre sin pene, y
posteriormente lo compararemos con el nuevo relato recopilado:

Los abuelos narran que los fiata tenian un reino, y eran gobernados por una mujer, por
una mujer muy anciana.**? Cuentan ellos que en una ocasién una de estas mujeres se
enamord de un mixteco mas como los de ahora, que se unieron en pareja y tuvieron una
hija. Como no podian convivir con los otros mixtecos, se fueron al campo y construyeron
su casa. La mujer se llevd a este sefior mixteco y hasta tuvo una hija con él; después se
aburrid de este sefior, le dijo que ya no lo queria, le dijo “aqui acabamos nuestra relacion,
pero te voy a decir otra cosa, nuestra hija no va a vivir mucho tiempo, se va morir; una vez
que ta te vayas de mi lado, la hija que tuvimos, la que procreamos, se va a morir. Lo que
pasa es que yo no soy parte de este mundo”, le comento la fiata.

El sefior se retird y la hija que procrearon se murid. La mujer se dio cuenta que el
hombre tenia su esposa, la esposa oficial. Por celos esta fiata le quitd sus partes, sus partes
masculinas. Le quit6 el pene, le puso la parte de ella. El sefior supo que tenia otro aparato
reproductor, y su esposa era Tay.3

La esposa del sefior era una Tay lluvia, su poder sagrado era lluvia. Tenia poderes de
esa naturaleza, veia a su esposo que se la pasaba llorando todas las noches, le preguntaba
que por qué lloraba, le tuvo que confesar el sefior: “;Sabes qué? yo me enamoré de esta
mujer, nos fuimos a vivir juntos porque me enamoré de ella. La fiata se enterd que te tenia a
ti como esposa, me quité mis partes y me puso las partes de ella, por eso yo me siento
humillado que me haya hecho esto”. “;En serio?”, le dijo su esposa. “Ahorita mismo voy a

ver por qué ella se burld de ti de esta forma”.

%32 Se dice que los fata tenian podres magicos (algunos dicen que sus poderes también eran sagrados) sin
embargo, los Tay “los padres sagrados” de los mixtecos, estaban directamente relacionados con los dioses de
la lluvia, por lo tanto, eran mas poderosos que los fata.

%33 En 2010 nos dijo la gente que los Tay eran los hombres sagrados, los poderosos; tay son los que velan o
velaban por la seguridad del pueblo mixteco, eran los hombres que tenian poderes extraordinarios.
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Como era una Tay, la mujer tenia grandes poderes. Camind, se fue rumbo al palacio de
los fiata. Las mujeres tenian un palacio donde eran gobernadas por otra mujer lider. La
esposa de este sefior llegd a esta parte donde tenian su reino y les pregunt6é —de hecho habia
muchas mujeres en la entrada—. Conto ella que vio ese lugar muy hermoso, habia algunas
mujeres que estaban haciendo tortillas, otras trabajando con su telar de cintura —asi como
cuento de hadas.

La més anciana estaba hasta el rincon de la casa porque ella era la que gobernaba a
todas. Asi vio la mujer (la esposa del sefior afectado) una de las caracteristicas de la mujer
Tay lluvia: que su voz es muy grave —no sé como describirlo—, o sea, hablan muy fuerte.
Asi fue como llegd la mujer y les pregunt6 a todas las que estaban ahi. “;Saben qué [dijo
groserias]? ¢Quién de ustedes es la que le quité el pene a mi esposo? Si en realidad se
considera una mujer fiata, que se pare, que me diga yo fui. Que se lo devuelva, que ponga
otra vez las cosas como estaban y no le pasara nada. De lo contrario le iria muy mal.
Recuerden que yo soy una mujer lluvia. Tengo el poder suficiente y les podria partir la casa
con el reldmpago. El rayo de la lluvia las matara, las podria quemar muy facilmente”.

Inmediatamente la anciana reina le dice a todas “;Quién de ustedes le hizo eso al esposo
de esta sefora que viene aqui muy agresiva?” Nadie queria confesarlo, hasta que una de
ellas, que estaba hasta el rincon hilando, se pard y dijo: “Qué te pasa a ti, mujer. No te
preocupes, eso fue una broma. Vete, no te preocupes. Cuando llegues, tu esposo estara bien.
Fue una broma que le jugué a tu esposo”. La otra mujer le contesta: “Espero que sea asi,
porque voy a mi casa Yy Si no encuentro a mi esposo como estaba les juro que les ira muy
mal a todas”. Se fue la mujer, se fue a la casa y encontrd a su esposo completo, con las
cosas donde debian estar. Eso fue lo que sucedid entre fiata con los mixtecos de aquellos
tiempos. Hablemos ahora de los relatos nuevos recopilados.

1.1.1. Apartado sobre tindu u (nuevos relatos recopilados).®**
Cuenta la gente que en tiempo de las tindu’'u habia ya la religion catdlica, habia ya la

mausica de violin, ya oficiaban las misas catélicas en los templos.

%34 Varias ancianas afirmaron que el verdadero relato del “hombre sin pene” correspondia a la historia de las
tindu’u y no a los fiata. Los fiata fueron los primeros habitantes de la Costa.
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El término en espafol local para referirse a este grupo humano es “bandolera”, por ser
las tindu’u bandidas de nifios principalmente, porque cuando querian robarse a algun nifio
tomaban el rostro de sus padres, algun familiar cercano o de un vecino o conocido. A
diferencia de los nifios, a los hombres los seducian y cuenta la gente mas grande que, en
varias ocasiones, lograron entablar relaciones de pareja con ellas y hasta procrearon hijos,
hijos que nacian pero morian inmediatamente, ya que las tindu u recalcaban siempre “no
pertenecer a este mundo”; las tindu’u en su mayoria eran féminas de aspecto muy
agradable, de ahi que sedujeran facilmente a los hombres.

De acuerdo a testimonios dados por personas, las tindu 'u tuvieron un reinado muy bien
organizado. Vestian como las mixtecas de ahora, con el posahuanco y el huipil, ademas
hablaban la lengua mixteca. Y se les identificaba por ser de estatura muy alta, bellas
fisicamente y extremadamente elegantes. Sus pies no eran normales, eran de aves
(especificamente de pajaros como los loros).

La descripcion del reinado que tuvieron las mujeres tindu’u se basé en el testimonio
dejado a los mixtecos por una mujer Tay lluvia. Las tindu 'u tenian un palacio muy hermoso
y era una anciana muy vieja la que las gobernaba. Se tiene memoria de su florecimiento
como por los afios 1800 o un poco antes, cuando caminaban libremente por las calles de
Pinotepa Nacional; con su posahuanco muy largo, iban de compras a las tiendas mestizas
de la poblacién. Segin cuenta la gente, continuaron manifestandose hasta la década de
1970 y de ahi se disiparon, ya nadie supo de ellas.

La gente nos manifestd que en tiempos recientes escuchaban casos en donde intervenian
las mujeres tindu’u, sus historias contindan muy presentes en la comunidad y en varios
pueblos mixtecos.** Basado en los testimonios recolectados, conozcamos un poco sobre las
historias de las tindu 'u con los pobladores del lugar, historias relacionadas también con los
Tay de los mixtecos.

Cuentan las personas que en una ocasion uno de los mixtecos se enamoré de una de las
tindu’'u. Todos los dias iba la mujer a misa y coincidia siempre con un joven mixteco. Y
como el muchacho sentia mucha atraccion hacia la tindu 'u, se gustaban mutuamente, con

los dias se enamoraron.

%35 como en Nuu Nuta “en San Pedro Atoyac.
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Una vez le dijo la tindu 'u al hombre que abandonara a su esposa y que se decidiera por
ella, “déjala y te vienes conmigo”, dijo. El sefior no sabia qué hacer, estaba indeciso,
aungue estuviera enamorado, ya que tenia varios hijos con su esposa oficial. Ademas, la
esposa se encontraba embarazada en aquel momento: “no la dejo, porque ella me necesita”.
Dijo: “requiere de muchas atenciones, requiere de su maiz, su lefia”, replicaba siempre el
sefior. “Muy bien”, expreso la tindu 'u, “no importa que no la dejes, no tengo problemas con
eso, dejaré que vayas a verla de repente, pero vente conmigo, cuando la extrafies puedes
acudir a tu casa; ve a verla, cada vez que tu esposa te necesite ve a casa y dale las cosas que
ella te pide para estar comoda, las cosas necesarias para vivir”. Sin embargo, la mujer
tindu’u le expuso ciertas condiciones al hombre, porque le dijo: “cuando vayas a ver a tu
esposa no podras abrazarla y nunca tendras intimidad con ella, tampoco podras abrazar a
tus hijos, estara estrictamente prohibido para ti”, dijo.

El sefior acepto el trato y juntos fueron a vivir por el monte, donde la gente no se
enteraba de nada, donde nadie los molestara. Pasaron los dias y con tal de que el sefior no
saliera al pueblo, la tindu u lo rasuraba. Y aunque el sefior tenia permiso para ir a saludar a
su esposa, tenia prohibido tener acercamiento en la intimidad con su pareja. Cuando llegaba
el sefior, la tindu'u lo olia para ver si no habia tenido intimidad en su casa con su esposa
oficial o si no habia abrazado a sus hijos...

Llegd el tiempo en que la tindu’u se embarazd, era un varoncito el que vendria al
mundo pero, antes de que el sefior se ilusionara con el nifio, la tindu’u le advirtid
rotundamente: va koo se’o, soko fiava ndoo ve’a vati niavi fia’a Aunivi kui, “tendremos un
hijo, pero éste no vivira, porque yo no soy de esta tierra”, dijo. “Te pediré un favor: cuando
nuestro hijo nazca, lo llevas a bautizar enseguida —segun la costumbre de ustedes—. Cuando
muera el nifio, llévalo a tu casa, lo amortajas segun tus usos y costumbres y lo tiendes sobre
una mesa. Después de esto, vas a buscar musica de violin para que toguen en el velorio”. El
sefior llevo a cabo tal cual lo habia dicho la sefiora tindu 'u.

Llego el dia, el sefior bautizé al bebé y camino a casa, en el camino el pequefio fallecio.
El sefior llor6 mucho vy, entrada la tarde, la sefiora tindu 'u llegd a casa del sefior y ésta le
recordd lo que le habia dicho: “te lo adverti, nuestro nifio no iba a vivir, porque yo no soy

de esta tierra”, refirid una vez mas la sefiora tindu'u. “Haz lo que te pedi: amortaja a
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13% \/e a buscar la musica de violin como te lo

nuestro hijo, jarréglalo!, jvistelo!, jvélale
solicité, para que toquen, porque yo llegaré a bailar entrada la noche”, dijo.

Cuando cay0 la noche, llego la tindu’u muy elegante con su posahuanco larguisimo,
hasta el tobillo. Toda la gente se maravillaba de su elegancia, una belleza perfecta y
descomunal, una altura perfecta: namiru che’e ndava nda suku cha’aru namiru, “usaba su
posahuanco hasta el tobillo”, y xiku lestu ndisoru, “traia un huipil de liston”. Todos los
presentes murmuraban, se maravillaban y se preguntaban entre ellos quién era esa mujer, de
dénde habia salido. La mujer tindu’'u comenzo a bailar toda la noche, escuchaba una pieza

de musica de violin (de los sones indigenas de Pinotepa)®’

y enseguida salia a bailar,
comenzaba la siguiente pieza de musica mixteca e inmediatamente bailaba, asi estuvo toda
la noche sin descanso.

Dice la gente que con el alba, cuando iba amaneciendo, vachi ku kua’a cha’a fuivi,
“cuando venia enrojeciéndose el horizonte”, dijo al sefior mixteco: “ahora bien”, “ya nos
dimos nuestro gusto”, se despidieron y se retird para siempre la tindu 'u... Cabe resaltar que
los habitantes de Pinotepa Nacional juran haber convivido con este grupo humano, era tan
cotidiano convivir con ellos que la gente los veia caminar sin problemas por las calles del
poblado, nadie se sorprendia porque era tan comun. Las tindu'u (que en su mayoria eran
mujeres) siempre recalcaron a los mixtecos “no ser de este mundo”, de ahi que su “raza”
nunca prosperara, nos dijo la gente. Esta es la nueva historia que recopilamos de la boca de
una anciana de Pinotepa Nacional de nombre Socorro Matilde (a finales de 2017). Aunque

también participo en la narracion Francisca, otra anciana de mas de 80 afios.

1.1.2. Una tindu’u y un joven mestizo

Cuentan que la duefia de una tienda tenia varios hijos varones. La tindu u llego a la tienda
muy segura de si misma, cargaba una jicara decorada de pintura roja. El joven varén la vio
y le preguntd quién era. “Te invito a platicar esta noche, ¢puedes venir para que
platiquemos?”. La mujer inmediatamente le sonridé y dio una respuesta positiva al joven

moviendo la cabeza; pero antes la tindu 'u le advirtié que si estaba seguro de la invitacion

33 E nifio fue velado en la casa oficial del sefior.

%37 La gente mayor ha dicho que los sones indigenas que llaman yaa sii “musica alegre” lo escucharon en
tiempos antiguos en el antivi “en el cielo”, los escuchaban en la madrugada los mas longevos de los mixtecos,
ahi aprendieron a tocar la misica una vez conocieron el violin.
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que le habia hecho. El joven moviendo la cabeza le respondié afirmativamente “que la
queria ver en la noche para que platicaran”.

Cuando la tindu 'u se retird, un amigo del joven —que estaba junto a él y habia escuchado
la conversacion— le reprendié diciéndole que si sabia a quién habia invitado. “;No te diste
cuenta que esa mujer no es de este mundo?, ¢no le viste los pies?”, dijo el amigo. Los pies
no se le veian mucho, porque las mujeres tindu'u acostumbraban a usar extremadamente
largo su posahuanco, hasta el tobillo, para cubrir los pies de pajaros que tenian.

Al llegar la noche, la mujer tindu 'u llegé puntual a la casa del joven y comenzo a tocar
y tocar, un metal que anteriormente tenian los mestizos en la puerta de sus casas y
funcionaba como una especie de timbre. Toco y toco la mujer bandolera y el joven jamas le
abrio la puerta, “por miedo”, nos afirmo dofia Socorro y dofia Francisca. La tindu’u se
canso y finalmente se retird. Al dia siguiente —a la misma hora— en que se habian conocido,
la tindu 'u lleg0 a la tienda para hacer sus compras como de costumbre. Llegd y le preguntd
al joven por qué no le habia abierto la puerta, y éste le contestd que porque no se
encontraba en casa en esa hora, que su padre lo habia mandado a realizar unas compras. La
tindu 'u 10 increpo fuertemente, diciéndole que no era tan caballeroso como se veia, “que no
era hombre...”. El caso sucedi6 frente a donde estd ubicada la Casa de Cultura de Pinotepa
Nacional hoy dia, nos aseguré la anciana Socorro, que lo escuchd de la boca de su abuelita
Juana Eliodora.

1.1.3. La tindu’u y la mujer tay
Otra de las historias sobre las tindu 'u trata de la esposa de un campesino que “golpeaba”
todos los dias, 0 sea que “hacia tortillas” para su marido, porque el hombre partia muy de
mafana a la milpa a trabajar.

Por los caminos solitarios se le aparecia una de las tindu 'u y 1o acosaba constantemente.
La tindu’u pedia tener una relacion de pareja con €l, pero el campesino necio y renuente,
rehusaba demasiado, rechazaba siempre a la bandolera, porque el sefior le era muy fiel a su
esposa; ademas, el sefior tenia hijos que amaba mucho. Pasaron las semanas y el acoso se
intensifico y cada dia fue més evidente, pero el campesino no accedia.

Al pasar los dias, el sefior dejo de tener intimidad con su pareja, ya no dormia con ella,

ya no tenia relaciones sexuales. Una vez la esposa, preocupada, le preguntd al marido que
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por qué habia cambiado. (Qué era lo que sucedia? “Ya no eres tan carifioso conmigo”,
expreso ella. El sefior no respondia, agachaba la cabeza como avergonzado. La esposa
siguid insistiendo hasta que el sefior medio cabizbajo finalmente le confeso: “no te enojes
conmigo, pero me acosa una mujer por los caminos del campo, todos los dias, siempre a la
misma hora, y yo no sé ni quién es ni de donde venga, y aunque la he rechazado varias
veces, en venganza me quito el pene y me puso una vagina, yo no tengo pene en este
momento”, dijo muy preocupado el mixteco.**®

El sefior orinaba sentado y sentia mucha humillacién, por eso ya no podia entablar
intimidad con su esposa. La esposa le dijo: va’a tutakan, tu fia chiton, kuatu nuu, kua’in ta
kichi, “esta bien entonces, si no sabes, espérame, voy y vengo”, dijo la mujer muy enojada
y fue en busca de las tindu 'u. Camind rumbo al palacio de las tindu 'u. La mujer —esposa del
sefior— no temia nada, era muy valiente ya que era una Tay, “una mujer sagrada”, era
fiava’a ini de savi iti, “tenia poder de lluvia seca” o sea su tono era de lluvia, o también savi
tacha, “Iluvia de relampagos”. Era una mujer muy especial, que siendo trueno y relampago
podia destruir absolutamente todo, estaba vinculada fuertemente con los dioses de la lluvia.

Cuando la mujer lluvia llegé al palacio de las bandoleras, llegd a un terreno
maravilloso, un lugar perfecto y pulcro. Cont6 ella que vio ese terreno muy hermoso:
“habia muchas mujeres”, “todas estaban trabajando”. Unas trabajaban “en quitar el algodon
de la semilla” (se dice kana Kkati), otras trabajaban “en pegarle al algodon” (se dice kani
kati),®* otras trabajaban “hilando el algodon” (se dice tavi), otras “tejian en telar de
cintura” (se dice kunu isa), otras katu ta sati’o, “hacian tortilla y cocinaban”, ya que las
mujeres tindu’u —segun el testimonio que dejo la Tay— también ingerian alimentos, y asi
como caminaban por las calles de Pinotepa Nacional con toda la libertad del mundo,
realizaban compras en las tiendas mestizas.

Todas las mujeres vivian comodamente en una casa muy grande, era un palacio. Una de
ellas, in ru ma’a kuu nuu, “una sefora anciana era la que las encabezaba”. Era la que dirigia

y gobernaba a todas las demas mujeres.

%38 porque cuando evacuaba, se sentaba como las mujeres.

339 El algoddn se acomoda en forma de sabana encima de un petate (abajo del petate hay hojas de platano) y
con dos palos delgados como de medio metro le pegan encima del algoddn, esto es para que se vuelva duro y
resistente y no se rompa cuando se elabore el hilo.
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Cuando la Tay (esposa del sefior sin pene) arrib6 al palacio de las tindu'u, fue una
anciana longeva quien la atendié amablemente y fue quien regafio a la malhechora. Cuando
la Tay lluvia llegd y explico a la anciana lo sucedido. La anciana muy enojada par6 y dijo:
“¢Quién de ustedes es la que le quitd el pene al esposo de esta sefiora que viene aqui muy
enojada?”

Replicé la anciana: va sanaa fia chi ndi’i ndi, “porque esta sefiora nos desaparecera a
todas”. Nadie queria enfrentarsele a la mujer Tay. Hasta que una de ellas, que estaba hasta
el rincon del palacio hilando, se pard y dijo: “qué te pasa mujer, no te preocupes, fue una
broma que le jugué a tu esposo. Vete tranquila, no te preocupes. Cuando llegues a casa tu
esposo estara bien”. La anciana tindu’u volvid a repeler a la que habia hecho el dafio:
nda’vi yo’o vati va sannaa iia’aya ndi’i ndi, “pobrecita de ti si esta mujer nos desaparece a
todas”, va sanaa fia chi ndi’i ndi, “nos va a desaparecer a todas nosotras”, dijo reciamente
la anciana reina de las tindu u.

La mujer Tay respondié con voz agresiva: “espero que asi sea, porque voy a mi casa, y
si N0 encuentro a mi esposo como estaba les juro que les ira muy mal a todas”, ndava nda
ti’o cha’a ve'un va sandi’i, “hasta el cimiento de tu palacio destruiré”, le dijo la mujer
lluvia a la mujer tindu 'u. “Recuerden que yo soy una mujer lluvia, tengo el poder suficiente
para destruirlas a todas, les podria partir la casa con el relampago, el rayo de la lluvia las
mataria, podria quemarlas muy facilmente”, dijo la mujer lluvia a todas y fue hasta
entonces que se marcho... Caming hacia su casa y encontro a su esposo sanado, con las
cosas donde debian de estar. Esta es la historia de las tindu 'u con las Tay de los mixtecos de

Pinotepa Nacional, que segln cuentan las ancianas fue un caso real.

1.1.4. Latindu’u y dofa Santo>*

Para terminar las historias actuales sobre los Tay, queremos narrar otra mas sobre los Tay y
las tindu'u, aunque ahora se trata de un testimonio familiar.3*' Dos ancianas de mi familia
nos contaron un caso que le sucedio a la esposa del Tay Fernando Lopez con una de las

tindu’u.

30 Dofia Santo era esposa de un Tay de nombre Fernando Lopez, de Pinotepa.
%1 Historia narrada por la sefiora Matilde y la sefiora Josefina, nietas del sefior Bartolo Lépez y bisnietas de la
protagonista de la historia.
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Esta pareja radicaba en el pueblo de El Afil, una agencia que pertenece a Pinotepa
Nacional. All4 tenian su lugar de trabajo. Una vez la sefiora ma’a Santu, “la sefora anciana
Santo”,** vino a una mayordomia (una fiesta catélica) que se celebraba en Pinotepa
Nacional, estuvo todo el dia en la fiesta cuando de repente atardecio. La sefiora Santo le
preguntd a otra sefiora que vivia en el mismo pueblo y que se encontraba también en la
fiesta que si ya se iba a retirar, para que se regresaran juntas al pueblo. Fue asi que se
despidieron de los mayordomos y caminaron juntas hacia el pueblo, como a dos horas de
camino, y llegaron a El Afiil, que en la lengua se dice Xini ndo 'yo, “cabeza de aguaje”.

Al arribar al pueblo, las mujeres se despidieron y cada quien camin6 rumbo a su casa.
En un barranco solitario y casi oscureciendo, iba pasando dofia Santo, cuando de repente
una bandolera kila’andiru chi ma’a Santu, “atrapé a la sefiora anciana Santo”, y con un
cable en la mano comenz6 la malandrina a pegarle a la sefiora Santo.

Dofia Santo gritaba desesperada y Ilamaba a su hijo Bartolo Lopez. Ka ndini kaniru ta
nda 'yu katania, “le pegaba como con un latigo y gritaba desesperada”, ta keriu 'uru chinia, “y
la arrastraba...” Y como la barranca de donde habia salido la tindu 'u estaba muy cerca de la
casa de dofia Santo, sus gritos se escuchaban hasta alla, donde escucharon su esposo e hijo.
Su hijo la escuchd bien y le dijo a su papa: “;papa no es mi madre la que esta gritando?”
“Si es, pero déjala, seguro viene borracha de la fiesta”, dijo el padre.

El joven Bartolo no le hizo caso, tomé un tikivi, “una antorcha”, y con el machete en la
mano fue en busca de su madre. En el momento en que éste iba acercandose al lugar de los
hechos, la mama pudo notar su presencia, porque el joven Bartolo tenia prendido la
antorcha. Entre gritos y mas gritos, la sefiora Santo dijo: “Tolo Lope”, le dijo en mixteco,
“hijo, ven a ver, porque esta ‘puta’ me pega”, y gritaba dofia Santo como si fuera una nifia.

Cuando el muchacho se acercd, la tindu 'u desaparecio. Bartolo encontrd a su madre con
la ropa desgarrada y tichi lingui, “entre los matorrales”, tichi ifiu kuan ifiu tasu, “dentro de
las espinas amarillas, que llaman “espinas de aguila”, de pinchos muy puntiagudas. Su
tikoko lu’u, “tecomatito”, tikoko yachi cha sata 7ii xa’an, “su tecomatito de jicara donde
acostumbraban a guardar la manteca que compraban en Pinotepa Nacional” se habia caido

y regado la manteca gque contenia.

%2 La gente le decia ma’a Santu “sefiora anciana Santo”, esposa de Fernando Lépez, un Tay de Pinotepa
Nacional. El Tay Fernando Ldpez era papa de Bartolo L6opez (mi tatarabuelito). Desconocemos el nombre
completo en espafiol de dofia ma’a Santu porque estos vivieron como en los afios de 1800.
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Dicen las ancianas de mi familia que después de lo que le sucedio a dofia Santo (y
cuando se invento la botella de vidrio), la sefiora comenzd a guardar la manteca que
compraba dentro de una botella de vidrio. Por si un dia volvia a encontrarse con la tindu u,
Su manteca ya no se tiraria.

Estas historias sobreviven todavia en el lugar sobre los Tay y las tindu'u. Ademas,
sorprende mucho que los relatos que recolectamos en Jicaltepec®*® coincidieran con las
historia de los hombres Tay que cuentan en la ciudad de Pinotepa Nacional. Confrontemos
las historias actuales de Jicaltepec.

El sefior German de Jicaltepec relata que, en el comienzo del pueblo, pelearon con el
sefiorio de Tututepec. Segin nos platicd, “los de Jicaltepec eran muy buenos usando sus
poderes.*** Vieron la forma de que el rio Yuta tioo, “el rio de los cangrejos”,>* corriera por
Jicaltepec, y esos fueron los motivos que desataron furias de fendmenos climaticos, poderes
de los Tay —ya que los de Jicaltepec se defendieron con sus ingenios y sus poderes en forma
de fendmenos climaticos.**® Por ejemplo, se vistieron de mujer como sus esposas, para que
no los ubicara el enemigo, “usaron posahuanco y usaron huipil”, alguien les avisé que no

podian trabajar sin antes haber comido:**" «

ustedes los de Jicaltepec no pueden trabajar sin
antes haber almorzado™, dijeron. 3*® Aceptaron la invitacién del almuerzo y en el momento
en que iban a sentarse a comer, estallé un cerro, los de Tututepec habian ganado el agua del
rio Yuta tioo y se la llevaron rumbo al mar.®*® Los de Jicaltepec no quedaron conformes con
esta traicion y se metieron bajo los cerros y fueron a arrebatarles otro pequefio rio a los de
Tututepec.*®

Los Yuku saa, “los de Tututepec”, se enojaron mucho y retaron a los de Jicaltepec, y asi
comenz6 una batalla muy fuerte, en donde con el dedo tenian que rayar piedras y demostrar

su poderio.

343 Narra el sefior German de Jicaltepec.

3% Los de Pinotepa Nacional coinciden mucho en que los de Jicaltepec eran muy buenos usando sus poderes
de los fendmenos climaticos.

5 Actualmente es el Rio Verde que baja de las sierras de Oaxaca al mar.

36 Aunque los de Pinotepa dicen que varios pueblos se unieron.

%47 Se trataba de unas muijeres de Tututepec, dicen los pobladores de Pinotepa.

%8 Se le pone mucho énfasis a la frase de la comida tanto en Pinotepa Nacional como en Jicaltepec... Ademas
en Pinotepa Nacional se dice que los que les llevaron comida para que los Tay de Pinotepa y Jicaltepec,
ingirieran, y asi se distrajeran, fueron los de Tututepec, que se vistieron también de mujer para confundir a los
de Pinotepa y de Jicaltepec.

%49 Esta misma afirmacion lo dicen los mixtecos de Pinotepa Nacional.

%50 |_os de Pinotepa Nacional dicen que ese rio es el que llaman Rio de la Arena hoy dia.
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Uno a uno iban poniéndole “lineas” a las piedras con un solo dedo. Primero le toco el
turno a los de Tututepec; éstos no pudieron con el reto, ya que las piedras eran
extremadamente duras. Enseguida le tocd el turno a los de Jicaltepec y éstos rayaron
facilmente las piedras con el dedo y sin mayor problema ganaron a los de Tututepec. No
conformes los de Tututepec con esta afrenta, se reunieron de nueva cuenta en su pueblo y
acordaron destruir con todo su poderio, los templos de adoracion que tenian los habitantes
del pueblo de Jicaltepec.

Los de Jicaltepec se dieron cuenta del plan sombrio de Tututepec y no temieron, porque
eran muy valientes. Se enfrentaron a los de Tututepec nuevamente y mataron a siete de los
Tay de Tututepec; de hecho, a uno de ellos le cortaron la cabeza. Porque dicen que en el
momento de la batalla, el Tay se habia convertido en un tigre, era el tono del Tay, sus
poderes estaban combinados. EI hombre era Tay y tenia ademas, tono de tigre. Es mas, el
medio cuerpo del tigre se ubica actualmente a un costado del templo de Tututepec, mientras
que la cabeza del felino descansa en la mesa del Alcalde indigena del pueblo de Jicayan (un
pueblo muy cercano a Pinotepa), asegurdé don German.

Los de Tututepec se enojaron demasiado, supieron que los Tay de Jicaltepec eran muy
buenos manejando sus poderes y que no eran tan faciles de vencer. Dice don German que
asi fue que los Tay de Tututepec nunca dejaron en paz a los de Jicaltepec. Pero los de
Jicaltepec respondieron siempre a las amenazas y dafiaban las plantas y los arboles frutales
del pueblo de Tututepec como venganza a su mala accion.

El sefior German nos habl6 de Yuku Chaa Ini, llamada asi porque cuando la Diosa de la
Mar inundo6 la regién Mixteca, el cerro jamas la dej6. Yuku Chaa Ini es un cerro de agua, es
tay, “es sagrado”, incluso es hasta una salina. El cerro Yuku Chaa Ini es también una mina
de dinero, y ahi escondieron a una virgen catélica en tiempos mas recientes. Gracias a la
lengua materna fue que pudimos comprender al sefior German, que hablaba de los Tay y de
repente mencionaba a otros personajes como los tonos o los nahuales. Pero aclaraba cada
categoria en lengua mixteca, cuando se le preguntaba.

Conto que en una ocasion un hombre le dijo a otro que se preparara para que fueran a
traer pescado y tichinda.®* El sefior dijo que su esposa comenzaria a hacer totopo para que

llevaran. El Tay le dijo al hombre que no era necesario, porque irian muy rapido. A la

%1 Tichinda, una especie de almeja negra que se come, se llama tixinda en la lengua.
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mafiana siguiente caminaron, pero no hacia el mar, sino rumbo a Yuku Chaa. Al acercarse
al cerro sagrado, el sefior invitado por el Tay enseguida ensordecid, y se encontrd de
repente en la salina. Se transportaron en segundos de Jicaltepec a la orilla del mar.

El sefior que no era Tay se sorprendié mucho, noté que realmente era la salina en donde
ya se encontraban, porque vio a muchos mestizos pescando y sacando tichinda. Al
regresarse al pueblo, el hombre Tay puso una marca en donde se supone que era la puerta
de entrada al cerro sagrado, ya que queria medir la ambicion del invitado. Cuando el
hombre comdn quiso repetir una segunda vez, busco hasta el cansancio la marca que habia
dejado el hombre Tay, jaméas pudo localizarla. Dijo el sefior German que el Tay no dejé que
entrara el hombre comun, porque no tenia permiso, porque no era Tay. Ademas el Tay se
dio cuenta que el hombre, que invitd, era muy ambicioso.

Cit6 ademas que cuando hubo el huracan Paulina, el cerro se rajé para que una serpiente
tay saliera del cerro y llegara al mar a vivir. Los “nduy”, “los que se vuelven sagrados”, la
volvieron a cerrar, dijo, refiriéndose a los Tay y no a los nahuales, aunque haya dicho
“nduy”.%? Ahora la lluvia viene del mar hacia Jicaltepec, expresé preocupado don Germén.

En el contexto de los hombres Tay, aclard que primero se fundo el pueblo de Jicaltepec
y enseguida Pinotepa Nacional —que se llama Nuu Oko, no Noko, dijo este hombre. Fueron
veinte personas que fundaron Pinotepa, ¢y de donde salieron los que la fundaron?, externé
para comparar su respuesta con lo que habia investigado anteriormente en Pinotepa: eran de
tata fo’o, “raza de extranjeros”; es decir, eran de Chalcatongo los que llegaron a fundar
Pinotepa, también ellos los de Chalcatongo fundaron Jicaltepec mucho antes y, “;sabes por
qué Jicaltepec se llama Nuu kaa...? Porque aqui fue donde se acostumbré la gente”.
Ciertamente, el término Nuu kaa puede entenderse de diversas formas: “pueblo de metal”,
“pueblo de piedras”, o también “pueblo en donde se acostumbra la gente”. En fin, para
terminar con la parte sobre los Tay, queremos agregar el relato “sobre los Tay ndoso” que
nos proporciond una joven mujer del mismo pueblo de Jicaltepec. Esta escrito en mixteco

de este pueblo y traducido también al espafiol por la misma joven.**

%52 En este caso, el sefior German utiliz6 el término “nduy” como un genérico.
%53 Nuestro profundo agradecimiento a Bonfilia Mendoza Hernandez.
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1.1.5. Kuenda fii Tay, “sobre la gente sagrada”

Cuenda fiivi tai (se traduce como “sobre la gente sagrada”).®*

Tiempu iti chata fiuun Nucaan ya, chacoo xaan #ivi cha cahan tifiu cha cuu i “tai” cha
cuu nduvi fii in quiti cuhu. Cati tifiu ti in in fivi ta iyo in in quiti cuhu nduvi fii, soco fia
ndihi cuu quiti cuhu vaha, cha cuu fii quiti cuhu vaha cuni cati chi ti iyo xaan tundee ini chi
fii. lyo fAivi cha cuu fii ndoso, ta fAican ta fii cuu Aivi cha nduvi cha vaha xaan ca ta nihin
xaan fii, ta iyo xaan ca tundee ini chi fii, ndoso can sacanaan chi ndihi ca fiivi cha nandacu
inca nuun quiti cuhu. Nivi cha nduvi ndoso can chito fii fiaan quiti cuhu nduvi ndihi ca fiivi,
ta ndihi fiivi cha nduvi fii inca nuun quiti cuhu, tayahvi xaan fii chi fiivi cha cuu ndoso.
Ndoso can cuu in fiuhun cha iyo fiuhun xuu. Tiempu iti chata tuvi xaan fAivi nduvi quiti
cuhu, ta ni cacanitahan fi ta cachahni tahan fii, ta cha cati chacan, quechaha naan fivi
cha nduvi can, vati chahni tahan xaan fii, ta chacan, tiempu vitin cati tifiu ti fia tuvi ca fii
Iyo, yoni nacoto chi fii a ndicha cha iyo fii, soco iyo fii cahan tifiu cha nduvi fii ndoso a

ndaa inca quiti cuhu.

La traduccion al espafiol:

Hace tiempo, en Santa Maria Jicaltepec, hubo personas que se convertian en animales, y a
esas personas se les llama “tai”, son personas que pueden convertirse en animales. Se dice
que cada persona tiene un animal en el sentido de que se convierten en animalitos, aunque
no todos se convertian en animales poderosos. Hay personas que se convierten en
“ndoso ”,**° esas personas son las més poderosas, esas personas que se convierten en ndoso
son las que sobresalen de las demas, los “ndoso” fueron los que eliminaron a los demas que
se convertian en animales. Las personas que se convierten en “ndoso” saben en qué animal
se convierte cada individuo, porque todas las personas se convertian en todo tipo de
animales. Los que son “ndoso” son muy valorados. Los ndoso son fuego, de esos que
tienen lumbre en la colita. Hace mucho tiempo atrds, mucha gente se convertian en

animales, y peleaban y peleaban y por eso, comenzaron a desaparecer los que eran duvi “los

%54 Es mi traduccion personal.
%5 Ndoso: “cometas, meteoros, destello de luz, luces preciosas del cielo”. Tengamos presente a la categoria de
los Tay Ndoso que ya explicamos.

124



que se transformaban”,®*° porque peleaban mucho, por eso, en este tiempo actual cuenta la

gente que ya no existen muchos, ya no los ubica la gente, pero los que llaman ndoso, esos
si existen, pueden convertirse en cualquier otro animal.

Viendo la complejidad de la explicacion de la joven y en vista de los diferentes relatos
que hemos presentado hasta este momento, nos parece justo ilustrar lo que nos ensefian
acerca de los Tay. Resumamos nuestros datos y comentemos sobre los hombres llamados
sagrados, asociados fuertemente a los fendbmenos de la naturaleza, han sido confundidos
injustamente por algunos investigadores que trabajan el nahualismo, tanto los nahuales o
como los hombres que tienen tonos, de esos “que tienen sus animales compafieros” Nno
pertenecen a la misma categoria de los hombres sagrados. Si bien es cierto que los Tay
alcanzan a combinar sus fuerzas de fendmenos climéticos con sus fuerzas de nahuales o que
nacen teniendo su tono “de animales del campo”, sus poderes se combinan fuertemente,
esto no quiere decir que sean lo mismo. Un hombre puede ser Tay y tener tono o tonos o
puede ser un Tay y tener poderes de nahuales, ciertamente sus poderes pudieron haberse
combinado fuertemente en su nacimiento; sin embargo, cada uno tiene su lugar en la
cosmovision de los mixtecos.

Los fata, por ejemplo “son el primer grupo humano en la Costa” y podriamos decir que
también fueron Tay “sagrado”, ya que cuentan los ancianos mas viejos de Pinotepa que
“solo pedian las cosas, se les antojaba cualquier alimento e inmediatamente les llegaba. Se
les antojaba una comida y en ese momento aparecia magicamente, como si fuera un
cuento”.

En otro de los relatos exhibidos sobre la tindu 'u con una mujer Tay se ha mostrado que
los Tay de los mixtecos estan entermente relacionados con los dioses de la lluvia, de ahi
que dominaran a los otros grupos humanos (como el caso de las tindu’u), tema que
abordamos con las narraciones: “...l1a mujer, esposa del sefior, no temia nada, era valiente
porgue era una Tay, “una mujer sagrada”, su poder era savi iti, “de lluvia seca”, 0 también
savi tacha, “de lluvia de relampagos”. Sin duda alguna se trataba de una mujer muy
especial que siendo trueno y reldmpago, podia destruir absolutamente todo, estaba asociada
fuertemente con los dioses...”. Como cuando un Tay le dijo en una ocasién a un hombre

comun que se prepara para que fueran a traer pescado y tichinda al mar: “...el sefior dijo

%56 En la variante de Pinotepa Nacional se dice Nduy.
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que su esposa comenzaria a hacer totopo para que llevaran. El Tay le dijo al hombre que no
era necesario ya que irian muy rapido. A la mafana siguiente caminaron, pero no rumbo al
mar sino camino a Yuku Chaa “un cerro sagrado”. Al acercarse al cerro sagrado, el sefior
invitado por el Tay enseguida ensordecid y cuando volvié en si, se encontré muy pronto en
la salina...”. Podriamos decir que se teletransportaron en segundos del pueblo de Jicaltepec
a la orilla del mar...”. Vemos que estos “personajes” estan fuertemente relacionados con
los cerros —justo como lo hemos venido planteando. El ejemplo, el famoso cerro Yuku Chaa
Ini (en donde se salvara una pareja de mixtecos como los de ahora) aparece la evidencia
clara en las narraciones de los Tay. Finalmente los relatos nos recordaron la otra categoria
de Tay, es el el Tay ndoso como explico la joven del pueblo de Jicaltepec: “...hay personas
que se convierten en “ndoso” y son las que sobresalen de las demas.®*’ Dijo la joven que
esas personas son las mas poderosas. Nos damos cuenta que los relatos tiene su
complejidad, sin embargo, invitan amablemente a no ser confundidos con los que son los
nahuales o con los individuos que tienen su tono. Sigamos ahora, con los tonos en los

relatos actuales.

1.2. Los tonos en los relatos actuales
Existe también mucha informacion sobre los tonos. Consideramos atil mencionarlos
brevemente, porque la informacién recolectada pone en evidencia la presencia de los
personajes tonos en la visién de los pobladores costefios. Los datos que aportamos son
novedosos, porque se recogieron actualmente; aclaramos que son de sucesos antiguos, pero
que permanecen muy presentes entre la gente y son de mucho interés para nuestro trabajo.
Citaremos el testimonio que nos platico la sefiora Matilde acerca de lo que le acontecio a
sus tios, hace mucho tiempo, cuando la sefiora era una adolescente. Sucedid, nos dijo, que
un curandero de nombre Maku Nukaa*®® habia llegado a su casa:

Habia venido a curar a su tia Concepcion, ya que se encontraba muy enferma. Cuando
el curandero llegd a casa de don José a diagnosticar a su esposa enferma, el curandero
solicitd quedarse un instante a solas con la paciente, lo que don José —tio de la sefiora

Matilde— accedié sin ningln problema. Pasado unos minutos, dofia Concepcién gritd

%7 Cometas, meteoros, “luces preciosas del cielo”.
%8 Maku puede ser “Marcos”, Nukaa, “Jicaltepec, fue el padrino protector del sefior German que
entrevistamos en el poblado de Jicaltepec.
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asustada dentro de la habitacion y don José y dofia Matilde (sefiorita en aquel entonces)
corrieron asustados a ver qué sucedfa.**®

La sefiora Matilde nos contd que el sefior curandero —que estaba atendiendo a su tia—, la
habia acosado sexualmente, cosa que ella (la paciente) no permitié. Mientras discutian
todos, el sefior José corrié a tomar su machete para escarmentar al curandero, pero éste

corrié desesperado entre las casas.*®°

Dice la sefiora Matilde que s6lo fueron “segundos” los
que tardd don José en entrar a otra habitacion y tomar su machete, ya que estaba muy
enojado.

Don José fue tras el curandero; cuenta dofia Matilde que todo sucedid en instantes, que
ella también corri6 para impedir que su tio macheteara al curandero, pues “no queria carcel
para su tio”. De repente vieron como Maku Nukaa se convirtié en un fiukuii, “un gato
montés”, para que no lo macheteara don José y asi huir mas de prisa convertido en un agil
animal. Vieron correr al gato montés entre las casas redondas de zacate, mientras
desaparecia de prisa para no ser encontrado. No era su nahual sino su “tono”, preciso dofia
Matilde. Es decir, era un curandero y tenia tono, su animal compafiero.

Basandonos entonces en el relato que acabamos de leer, es posible asegurar que algunos
curanderos de la regién han alcanzado a desarrollar mas habilidades que otros, con las que
sin ningun problema pueden transformarse en tono. El relato viene de la experiencia
personal de dofia Matilde, de algo que presenci6 hace aproximadamente 80 afios.

Por su parte, don Guillermo contd también su experiencia: dijo que una vez iban
caminando por el campo. Era un tiempo en que solian caminar con su padre por el campo.
“Vimos que estaba un chiva Iu’u (una martita) en un arbol de ciruela silvestre. Ahi estaba
sentado el chiva lu’u, y “mi papa comenzé a ensefiar la funda del machete” dijo, “como si
le apuntara con un rifle”, el chiva lu"u enseguida comenzd a meter la mano, como si le
dijera al sefior que no le disparara, por favor.

El papa de don Guillermo llamé a otro amigo que los acompariaba —éste traia una
escopeta de verdad—: “oye amigo, ven a ver esto”, le dijo a su compariero. Llego el amigo
con la escopeta e hizo también como si le fuera a disparar a la martita: “vimos como el

animalito comenzd a tirar lagrimas, comenz6 a llorar”, aseverd don Guillermo, pero

%9 El relato es familiar.
%0 Anteriormente sélo habia callejones en la poblacién, se trataba de pequefios caminitos muy estrechos entre
las casas.
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“nosotros no le ibamos a disparar”, “solo estabamos jugando”. Fue entonces cuando “todos
confirmamos que el animalito era el tono de una persona”. Dijo don Guillermo, que el
animalito actu6 como si fuera una persona: “comenzo a llorar porque pensé que lo ibamos a
matar”.

El mismo don Guillermo tuvo otra experiencia en el campo: vieron a un animalito
atrapado entre un tronco de un arbol. Lo tenian agarrado unos tigres, le estaban desgarrando
la piel, era una martita. Dicen los sefiores que existe un mecate de campo que se llama yo o
kuii con el que le amarran el vientre a los animalitos, le aprietan y lo amarran en un arbol, y
los enemigos animales vigilan al animalito que es presa para que nadie los rescate. Y si el
que esta en peligro tiene un sutu kue’e, “un padre de la enfermedad o del peligro”, vendra
éste a salvarlo. Si no es bueno el sutu kue’e, atrapan también al padre protector.

Cuenta el sefior Guillermo que el curandero es quien dice si puede rescatar al animalito
que esta en peligro o no, porque a veces algunos que son tono de tigres, “de esos que tienen
aire”,*! le meten tierra en los ojos a los animalitos apresados, solo por hacerles bromas
pesadas y asi se enferman. Otros padres protectores le van a limpiar los ojos a esos
animalitos y asi se curan.

Finalmente, otro relato mas, éste sobre el anciano Bartolo Lépez —quien tenia tono de
tigre negro. Y fue a través de su tono que se comia las bestias de carga de los campesinos
del pueblo de El Afil.*** La gente murmuraba escandalizada porque sus animales
amanecian devorados por el animal compafiero de don Bartolo Lopez. No contento con
esto, el anciano devoraba también a las bestias de carga de los pobladores de la Mixteca
Alta, puesto que el mismo don Bartolo Lopez —a la hora de su muerte— platicd sobre su
propio tono. El anciano dijo saber el lugar exacto del fallecimiento de su tono;** relaté a la
familia que unos hombres de la Mixteca Alta le dispararon a su tono con un rifle, eran

364 «

cazadores de la Mixteca Alta: me dispararon en yuta tutunu, ‘en el arroyo del tutunu’,

ahi me cazaron porque les gustd mucho mi piel”, dijo el abuelo a los familiares y

fallecio...>®®

361 . . . .
Los que tienen “aire” pueden paralizar a los sujetos.

%2 En el pueblo vivieron muchas familias mixtecas de Pinotepa.

%3 Bartolo Lépez fue hijo del Tay llamado Fernando Lépez pero ya no heredé los poderes Tay. La bisabuelita
Josefa Lopez fue hija de Bartolo Lopez.

%4 Sefiora Matilde, de Pinotepa Nacional, 1990 y sefiora Josefina, de El Afil, 1990.

%65 Comunicacién personal, sefiora Matilde. 1990.
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Otro de los relatos que pudimos escuchar de la boca de los mixtecos de El Carrizo es
sobre un hombre que andaba en el campo cazando: “vio a un animalito, le dispard con su
escopeta y resultd que el animal “era el animal compafiero de su hijo”, asi se volvio loco
para siempre este hombre, “por haber matado al animal compafiero de su propio hijo”.

Como vimos, hay diversos testimonios extraordinarios que pueden encontrarse sobre los
tonos, testimonios que no solo permanecen vigentes entre los mixtecos de Oaxaca, sino que
puede encontrarse también entre otros grupos en Mesoamérica, como entre los zapotecas en
que descubrimos testimonios. El testimonio oral que a continuacion presentamos como
cotejo, trata sobre el viejo Bonifacio, quien cuenta que un dia, dirigiéndose de la ciudad de
Oaxaca a Asuncion Ocotlan, su pueblo, lo agarré la noche;*®

Vio que sobre un cercado un gavilan retenia entre sus garras a una culebra. EI reptil
chillaba despavorido y se retorcia tratando de escaparse. Entonces Bonifacio se compadecio
de él y tom6 un pedrusco que arrojé con fuerza contra el ave de rapifia. La pedrada fue tan
certera que golped al gavilan y le hizo soltar a su presa, que rapidamente huyd para
desaparecer bajo los matorrales inmediatos.

Pasaron varias semanas, y un dia de tianguis en Asuncion Ocotlan, estando Bonifacio en
el mercado, de improviso se le presentdé un hombre de edad avanzada, quien le entreg6 un
tenate con alimentos y golosinas diciéndole:

—Tata (padre), toma este regalo que te hago por tu gran corazon. Sin saberlo, me has
salvado la vida y te doy las gracias. Dios te lo pague”.

—¢,COomo, si yo no te conozco? —respondié el viejo Bonifacio.

—Ciertamente— replico el desconocido-. ¢Pero te acuerdas que hace algunos dias, en el
camino gque conduce a este pueblo, apedreaste a un gavilan que tenia cautiva a una culebra
y por tu intervencién el gavilan la solt6? Bien, tatita, ella era mi tona, mi doble. Gracias,
tatita, por tu buena accion.

Y Bonifacio recibio el presente porque creyd merecerlo”. >’

La narracion es muy parecida al relato de los mixtecos, por eso lo quisimos comparar.

Son relatos que tienen relacion con personas que salvan vidas de los tonos. De hecho, “esta

tan arraigada esta creencia en las tonas o dobles entre los viejos zapotecas que muchas

%6 Cruz, Wilfrido C., Oaxaca recéndita. Razas, idiomas, costumbres, leyendas y tradiciones del estado de
Oaxaca, México, Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, 1946, p. 132.
%7 Ibidem, p. 132.
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veces entre ellos se respeta la vida de un animal con tal de no dafiar a nadie que sea su
posible guenda o tona”:**®

Nos damos cuenta que nuestro planteamiento sobre los tonos pueden ubicarse entre
otros grupos étnicos de México, como en el ejemplo que pusimos de los zapotecas. Lo
sefiala Wilfrido Cruz: “el doble de una entidad humana es un ser vivo, real y verdadero,®
definicién muy parecida, entre los mixtecos de la Costa, Cruz opina que: “el animal brujo
es el nahual de la mitologia azteca, dafiino por su malicia y no por su naturaleza. Las
bestias hechiceras huyen de la luz. La tona o guenda vive su vida ordinaria de ser

. . . .. 370
irracional, instintivo”.

1.3. Los nahuales en la narrativa actual

Tanto los pobladores de Jicaltepec como los habitantes de Pinotepa Nacional respondieron
que los Tasi, “nahuales”, satasira chiyo, “nos hacen dafio”. Dijeron don German y don
Pascual en Jicaltepec: “si yo fuera malo, te doy una bebida y te contamino la bebida y te
contamino hasta el corazén. En dos o tres meses te mueres. O si llega tu sutu kue’e, él te
curarfa, ellos son los Tasi, los Nduy,*"* dijeron, los que curan a la gente pero también que te
hacen dafio”, reiteré don German. “Cuando uno se enferma —no es que te enfermes de gripa
0 de calentura—, los mismos Tasi te transmiten la enfermedad”.

En tiempos antiguos los Tasi se evidenciaron y mataban a muchos nifios... Les gustaba
matar a nifios. Los Tasi o los Nduy también eran buenos, porque si estas casi moribundo y
llega el Tasi y te toca el pulso, no te cobra porque tenia mucho conocimiento. Los que no
saben son los que cobran, son los que te engarian, te piden primeramente el dinero pero no
te curas.

Ahora todavia existen, pero ya tienen miedo de manifestarse porque, por ejemplo, si a
una nifia le hacen dafio, la patean y le da un paralisis, la familia de la nifia va con el sutu
kue’e, “con el padre de la enfermedad o del peligro” de la nifia, y éste le dice a la familia de

la nifia quién le hizo dafio. La familia toma una escopeta y mata al Tasi. Antes los Tasi no

%8 |bidem, p. 132.
%9 |bidem, p. 133.
7% |hidem, p. 133.
371 E| término Nduy es utilizado ahora como sinénimo de Tasi.
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dejaban que el pueblo creciera, habia unas 60 personas en Jicaltepec, porque no dejaban
que ascendiera el pueblo, pero desde que comenzaron a matarlos tuvieron miedo.

Ahora hay como unas 500 personas en Jicaltepec, pero en aquellos tiempos solo habia
60 personas. Le preguntamos al sefior German: ¢en Pinotepa todavia existen? jClaro!, hay
actualmente, hay todavia, hay en Jicaltepec, hay en Pinotepa, hay en Jicayan, hay en
Tlacamama y hay en Tututepec. Y ¢cémo conocié usted a don Maku Nukaa?*”? “Si, lo
conoci bien, trabajé con él, Juana Mendoza fue mi si’i kue’e. “mi madre protectora”. La
gente tenia que saludar a los Tasi porque si no te mandaban al pantedn, dijo don German.

Por su parte, don Guillermo, en Pinotepa, hizo referencia también a los Tasi curanderos
y dijo que cuando van a curar a alguien condicionan a los enfermos, hay un sacrificio para
que se curen otros. Le preguntan si el enfermo esta de acuerdo en que si se cura, alguien en
su familia tendra que sacrificarse. Es decir, el Tasi mataria a un integrante de la familia.

Si entre los hijos protectores de los Tasi curanderos hay unos que son animales
insignificantes, a esos sacrifican para curar al que tiene el mejor animal compariero como
tono. Los Tasi curanderos mataran al que tiene un tono “cualquiera”, porque algunos son
choko, “tejon”, fiukiii, “gato montés”, #ifi’i, “zorrillo” o chiva, “martita”. Los individuos
que tienen tono de animales grandes como de tigre, esos son los que salvan los Tasi

curanderos, de la manada que tienen cuidando.

372 Maku era un curandero de Jicaltepec, muy famoso también en Pinotepa, de hecho, lo mencionamos en el
relato de los tonos.
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Capitulo I11. Los rituales de iniciacion de los nahuales y de los curanderos

1. Los nifios y sus rituales

De acuerdo con los pobladores mixtecos que habitan el municipio de Pinotepa Nacional,
existen ciertos rituales de preparacion para los nahuales que nacieron con poderes
sobrenaturales para ser curanderos. Notamos que los hombres curanderos de poderes
sobrenaturales son los que nacieron con tonos muy fuertes. Mientras que otros nacieron con
sus poderes “débiles”, se convirtieron automaticamente en nahuales malvados —que sélo
provocan dafio—, el hecho de no alcanzar los poderes suficientes para realizar las curaciones
pertinentes los lleva a hacer mal uso de sus fuerzas sobrenaturales.

Ahora bien, existe el caso de la vocacion tardia, los que tuvieron un nacimiento comun
y corriente, como todas las demas personas, y que una vez que se volvieron personas
adultas desearon aprender el arte del nahualismo por su propia voluntad. De acuerdo a lo
que la gente nos conto, las decisiones de aprender a tener poderes sobrenaturales son
consideradas arriesgadas, porque para aprender a ser nahuales, necesariamente un individuo
tuvo que haber pasado por rigurosos y complejos procesos rituales de iniciacion con los
viejos nahuales.

Cabe destacar que los rituales de iniciacion para el individuo que nace y para el que
aprende son parecidos, pues en ambos casos se requiere de un valor para ser buenos en sus
respectivos papeles. Los rituales de iniciacién son duras pruebas de adiestramientos y los
nahuales suelen hacer grandes sacrificios de vida o de muerte para curar o aprender el arte
del nahualismo. Los individuos Na va’a ini, “los no comunes”, pueden nacer con ciertos
dones y, a partir de una actividad ritual que realizan los curanderos poderosos, se puede
decidir sobre el estatus que correspondera a cada individuo. En otras palabras, el poder es
preparado a través de un ritual de iniciacién guiado y vigilado por un nahual curandero muy
experimentado.

Cuando Alfredo Lépez Austin (1989) habla de los hombres de personalidad
sobrenatural en la cosmovision nahua dice que “las penitencias, el duro adiestramiento, los

afios de preparacion bajo la vigilancia de un mago experimentado y el aprendizaje de
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oraciones y cantos, eran, y son, indispensables para el ejercicio del arte”,>" lo cual se puede
aplicar perfectamente a lo que veremos a continuacion en el capitulo.

Enseguida describiremos los rituales de iniciacion que corresponden a cada uno de los
personajes mencionados en la tesis. Nos parece importante sefialar, en primer lugar, los
rituales del cuidado de la madre y enseguida los cuidados sobre el recién nacido o de coémo
influye la luna hacia los bebes recién nacidos o hacia las ancianas, ya que existen rituales
especiales para contrarrestar el dafio causado por elementos como la luna. Posteriormente
hablaremos de la descripcidn de los ritos para determinar el tono de los nifios en la Costa.
Veamos, pues, sobre los cuidados de la madre y del nifio recién nacido entre los mixtecos

de Pinotepa Nacional.

1.2. Sobre los cuidados de la madre y del recién nacido

Antes de comenzar a ver los rituales de iniciacion de los nahuales y de los curanderos en
Pinotepa Nacional, vamos a describir —como hemos dicho—, cuéles son los cuidados de la
madre y del recién nacido entre los mixtecos de la Costa. En efecto, desde que la madre se
embaraza existen ciertos cuidados muy especiales que se le tienen que proporcionar. Un
mes después de que cha kua 'an tundo o, “que se le va la regla”, la mujer sabe de antemano
que a partir de aqui comienza a contar su ciclo de embarazo. Por ejemplo, si es varén, son
nueve meses de embarazo, y si el bebé es una nifia, son ocho meses de embarazo. Dicen las
ancianas mas experimentadas de Pinotepa Nacional que una vez que la mujer da a luz al
nifio o a la nifia (por ejemplo, si el parto fue por la mafiana), la mujer recién parida reposara
todo el dia, porque va ndiko kufiu fia, “se le enfriara el cuerpo”, y es hasta el siguiente dia
que podra bafarse con agua muy caliente, hasta donde el cuerpo aguante (el agua se deja
enfriar s6lo dos minutos), ya que se quema a la mujer sin piedad en su parte intima (que se
dice en mixteco va ti’o il nu kuu 7ii 7ia’a, “que se cocera en su parte femenina”). Se podra
cocer solamente con un trapo o con una yerba especial llamada tita ya 'vi, “chuchuca” en
espafiol local. De lo contrario, dicen las ancianas mas longevas, podria “entrarle el sereno>’*

a la madre” (va ki'vi kachi chi i) y en consecuencia va ndu kata kufiu fii, “les dara

373 |_opez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de las antiguas nahuas, México,
Instituto de Investigaciones Antropolégicas, Universidad Nacional Auténoma de México (I1A-UNAM) 1989
[1980], p. 415.

374 El sereno es el rocio de la noche, la frescura, la humedad, lo frio, la helada, etc.
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comezoOn en su parte intima”, esto en caso de que no se le queme.

La molestia aparece y consiste en una comezon muy incobmoda en todo el periodo de
lactancia de la mujer, hasta que vuelva a embarazarse de su segundo bebé. Las mujeres
aseguran gue es “muy molesto” cuando el sereno entra en la madre.

Dicen las mujeres que el dia en que la madre se bafie con agua caliente, ese dia “no
podré moler el nixtamal ni hacer las tortillas”, pero pasados unos tres dias se le permitira
moler “un poquito” a la recién parida. Mientras tanto comera solamente caldo de pescado
que llaman sacamiche en espafiol local (y tiaka michi®*”® en mixteco), lo comeré (inicamente
con un chile verde que tendra el caldo, el chile verde sera sélo para que 1é de sabor a la
comida de la madre.

Pasado los 15 dias de haber dado a luz, la madre podra hacer sus quehaceres, aunque
todavia de manera muy ligera. A los 40 dias se le permitira lavar la ropa. A los tres meses
exactamente “las mujeres ya hacen su vida normal”. En fin, observamos que en Pinotepa
Nacional las mujeres recién paridas tienen cuidados muy especiales que les brindan las
ancianas experimentadas —su suegra, su madre, la curandera, la partera, etc. La vida de la
mujer es valorada y respetada mucho entre los mixtecos de la region.>® Incluso, se dice que
la vida de una mujer tiene mas valor que la vida de un varén.

En cuanto al recién nacido, la madre lo mantendra ocho dias seguidos dentro de la
habitacion, sin salir ni siquiera en el corredor de la casa. A los cuarenta dias exactamente, la
madre podra sacar al bebé sin ningn problema, pero Unicamente al patio de la casa y no
mas lejos.

A los tres meses el nifio y la madre saldran de noche, ya que para entonces, dice la gente
mas grande, a la madre y el nifio “ya no se les pega el sereno”, o sea ya no corren peligro de
enfermarse cuando se exponen al rocio de la noche. De hecho, las mujeres recién paridas —
mientras se cuidan— acostumbran tener amarrado un pafiuelo de color rojo en la cabeza
“para que no le entre el sereno”. Le amarran también un pafiuelo rojo a la cabeza del nifio

“para que no tenga el craneo grande”. Ademas su’a tafii chi ve kuati, “amarran a los

% Michin. significa Pescado en néahuatl. De Molina, (fray) Alonso, Vocabulario en Lengua
Castellana/Mexicana, Mexicana/Castellana. Estudio preliminar de Miguel Ledn-Portilla, de la Academia de
la Lengua y de la Academia de la Historia, Director del Instituto de Investigaciones Histéricas de la
Universidad Nacional Auténoma de México, México, Editorial Porria, 2008, p. 56.

376 Aunque nos dimos cuenta que ha pervivido la violencia masculina hacia la mujer. Dice la gente que es
culpa de la Iglesia catolica.
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pequenos”; es decir, los vendan juntando sus dos bracitos junto a su cuerpo, un ritual de
prevencion que tiene un significado “para que los nifios no roben”, asi afirman las mas
longevas de las mixtecas. Explican también las méas ancianas que cuando la mujer esta
recién parida no se le permitira caminar bruscamente “porque se le puede caer su pene” (se
dice tisa en mixteco al pene del varon). Cuentan las mixtecas que las mujeres también
“tienen un pene” como el de los hombres —de hecho el pene femenino es mucho més grande
que el pene del varén—, por eso se tiene que tener cuidado cuando la mujer estd recién
parida y no caminar bruscamente. Las personas entrevistadas se refirieron al “pene de las
mujeres” como una especie de falo largo que expulsa la recién parida.

El hecho de no cuidarse implica que cuando la madre tenga a su tercer hijo habra dafios
en su cuerpo. Con respecto al pene “que se cae” de la mujer, dicen algunas viejas mixtecas
de la actualidad que se trata de la matriz, porque al profundizar sobre el tema las mujeres
nos dieron una explicacién breve en la lengua y nos dijeron: ke nichi nuna iki 7ii o ndo’o fi
sava’a ii 7ii ta ke’ni tisa i, “se cae, se abre el hueso de la mujer o a las mujeres las
maltratan sus esposos y se les cae su pene”.*”’ Esta explicacion nos lleva a deducir que el
pene femenino se trata de la matriz (aunque no estamos seguros si se trata de la matriz o del
clitoris), ya que afecta a las mujeres cuando “se cae el pene” y dedujimos esto también por
los sintomas que nos describieron en Pinotepa: chinu nduta ninii nda va koso va’a fi, “se les
escurre agua de sangre hasta que se componen”.

El remedio para este tipo de dafios en la matriz es acomodarle a la mujer un pafio, le
soban la cadera y la espalda y tratan de acomodarle la matriz moviéndola. Es decir, le
mueven, le sacuden y enseguida le ponen el pafio como tipo venda, ajustandolo a su cuerpo.
La explicacion de las mujeres experimentadas es que se les abre el hueso, por eso se le cae
“el pene”, “la matriz”. Llama la atencion que entre los habitantes de Pinotepa Nacional la
matriz de la mujer sea llamada tisa, “pene”, como en el hombre, y no se usa otro término
para referirse a este 6rgano femenino. Encontramos vocablos como xati, “vagina”, 0 soko,
“placenta”, pero una palabra exclusiva para referirse al 6rgano femenino no pudimos
ubicarla en el habla de la gente en Pinotepa.

De hecho, la importancia del falo tal vez radica en la mentalidad que las mixtecas tienen

sobre el 6rgano reproductor, ya que segun mencionan, el falo representa una funcion de

3" También se dice tinana xuufii, “el jitomate de su parte intima”.
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progenitor de la humanidad, porque al entrevistar a una de las ancianas enseguida nos
recordd la ensefianza que daba una de las curanderas muy famosas de antafio llamada Maria
Langa Kua’a, de la cual ya hemos hablado. La curandera acostumbraba decirle a la gente
que el falo del varén es “el padre de la humanidad”. El falo “es nuestro padre”, de ahi
probablemente la importancia de llamar a la matriz de la mujer como tisa, “pene”, como
referencia a lo que el falo masculino representa entre los y las ancianas.

Regresando un poco sobre el cuidado del bebé, los hombres por su parte, irdn a buscar
tixii tafiu’u, que se traduce literalmente como “garrapata de mar”, una especie de semilla
que se localiza en la playa y que los mixtecos utilizan como amuleto dentro de la pulsera
del bebé. Dicen las mujeres que este amuleto protege al bebe del nu fivi, “mal de o0jo”.
También es valido ponerle un brazalete de coral rojo, ya que dentro de la pulsera del bebé
puede ir metido el tixii tafiu’u. Si el bebé es una nifa, se le pondra también un collar de
coral rojo: siki kua’a, “collar rojo”, para su proteccion del mal de ojo de la gente, ya que
todos los ancianos y ancianas yoko xaa nuu fii, “tienen calores muy fuertes en su rostro”.

Entre los mixtecos de la Costa es costumbre que (los nifios) usen tixiku nduku, que
puede traducirse como “capullo de lefio” o también tixiku fiii, que significaria “capullo de
piel o de cuero”. Se tiene la creencia de que si se usa este tipo de capullo desde pequefio, la
ropa se vuelve mas duradera para los nifios —tarda en romperse cuando se utiliza el capullo
desde pequefio—, ahi la importancia del uso del capullo desde pequefios. Aln mas, se dice
que al usar los capullos na nandusu tave nduku, “los pequefos se vuelven astutos
encontrando la lefia” por el campo. Se dice también ndusu maa ve lu’an, “que es sagaz ese
pequeiio” o también se dice io ndusu maave lu’an, “es muy listo ese pequefio” que tiene
punteria encontrando la lefa.

Curiosamente, en Pinotepa Nacional, asi como en Jamiltepec: “el padre del menor se
encarga durante los primeros dias de recoger en el campo capullos de un tipo de mariposa
que ellos llaman zurrdn, que junto con unos corales serviran para confeccionarle al recién
nacido una pulsera que lo proteja de los dafios que le puedan causar algunos elementos
astrales, naturales y sobrenaturales.®”® La discrepancia entre Pinotepa Nacional y Jamiltepec

consiste en que los capullos de mariposa tienen objetivos diferentes. En Pinotepa es el tixii

378 Cordoba Olivares, Francisco R., “El nacimiento entre los mixtecos del Distrito de Jamiltepec, Oax.”,
Anuario de Antropologia, Xalapa, Veracruz, Facultad de Humanidades-Escuela de Antropologia, Universidad
Veracruzana, 1971, p. 237.
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taniu 'u, “‘garrapata de mar”, el que protegera al nifio de los dafios que le puedan causar los
elementos naturales o sobrenaturales (como la luna o el mal de 0jo) y no es el capullo tixiku

nduku, como en Jamiltepec.

1.3. Sobre los rituales de curacion de nifios recién nacidos

Cuando a los nifios recién nacidos les entra el sereno, tacha ki'vi kachi chi ve kuati, as
mujeres le humearan el cuerpo, que en la lengua se dice: va tiyu’ma, “lo humearan”, con
humo de ropa vieja, mezclada la tela con aceite de olivo, la yerba sevarreal y la yerba barba
de viejo, que se dice en mixteco ixi yu'u ra cha’nu, “barba de viejo”. Dice la gente mas
grande que en ocasiones le meteran losema (una de las yerbas medicinales) a la teja de
barro, que es donde suelen ponerse los ingredientes para humear al nifio. Después de
humear al pequefio, lo tapardn muy bien y el bebé podra salir al patio una vez que el sol
calienta, y es hasta el siguiente dia cuando podra bafiarse al bebe.

Por otra parte, si el nifio se quebro, es decir: tacha ta’nu iki lu’'u ve, “cuando se le
quiebran sus huesitos”, por ser muy fragiles los bebés o por los malos cuidados que la
madre le brinda, el nifio se enferma de este mal. Nos contaron que cuando el pequefio
comienza a evacuar muy verdoso, el excremento tiene un olor muy especial “que huele
como a chuquia”.*”® Ademas, la defecacion del pequefio se vuelve salivosa. Cuando este
tipo de malestares se presenta, las ancianas rodaran al nifio dentro de una sabana (tichi
sunduu). Dicen las mujeres mas viejas que va saviko tuigun chive tichi in sundu’u, “le
rodaran el cuerpecito del bebé dentro de una sabana”, y después del ritual lo taparan muy
bien.

Ahora bien, cuando al nifio se le cae la molleja, que se dice en mixteco tacha ke 'ni suta
ve kuati, “cuando se le cae la molleja a los nifios”, pondran agua tibia —como un litro—
dentro de una palangana. Las mujeres le pondran hoja de aguacate que llaman isi, “hoja de

s> 380

aguacate”,”" y si no la consiguen, le pondran hoja de cando o, una planta que se conoce en

espanol local como canddé. Por cierto, las mujeres suelen echar una ramita de cando al caldo

% Huele como a yema de huevo.
%0 Se trata de la hoja de aguacate especial que venden los de la Mixteca Alta y no del &rbol comin de
aguacate que hay en la Costa.
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de iguana o a la tichinda®"

y le da un sabor muy especial.

La otra hoja de planta que suele usarse y que meten al agua tibia para la curacion del
niflo que se le cae la molleja, es la hoja de lima. Una vez preparada el agua tibia con
cualquiera de estas hojas, se disgregan las hojas dentro de la palangana. Agarran al nifio de
los pies y lo ponen de cabeza, asi sujetado comienza el ritual de curacion, golpean el craneo
del bebe dentro del agua con yerbas varias veces.

Enseguida, le pegan con la palma de la mano —tres veces en su frente— y luego le soplan
un orificio de la nariz, mientras le tapan el otro. Después le soplan el segundo orificio de la
nariz, cerrandole del lado donde le habian soplado primero. Se repite el ritual: vuelven a
pegarle su cabecita dentro del agua, le pegan con la palma de la mano, ahora sobre la nuca,
tres veces, palpandole —como se hizo primero—, para volverle a soplar el primer orificio de
la nariz y luego el segundo.

Si después de haber realizado este ritual el nifio no se cura, se puede volver a repetir la
curacion completa. De hecho, cuando se hace este tipo de rituales, dicen las ancianas que el
bebé tomard su leche més tarde. Llama la atencién que los informantes de Sahagun, al
hablar de curacién de nifios (especificamente del tonalli),*®? hayan registrado casi el mismo
procedimiento utilizado por los médicos curanderos nahuas: “colgaban a los niiitos con la
cabeza para abajo, les sacudia la cabeza de un lado a otro, les apretaba el paladar con
algodones, les aspiraba el aliento, los sobaba con sal o con tomate y llegaban a
punzarlos.”*®® Es asi que cuando los pequefios se enferman, existen ciertos rituales
mixtecos de curacion muy especiales en Pinotepa Nacional para el bienestar de los nifios.

Cabe destacar que cuando las enfermedades son mas graves en el pequefio —cuando ya
se hicieron las curaciones basicas y éste no se cura—, vendra un curandero a tocarle el pulso
al menor, o sea, se hara la pulsacion o lectura de la sangre, que se dice va tiin taru nifii,
“tocaran la sangre”. El curandero mixteco va a leerle la sangre al nifio para descubrir si
enfermd de algo como es el espanto (Ilamado también susto) o se quedo el espiritu del nifio
en algan lugar de la region (que se dice ni ndoo i’ni ve, “se quedoé el nifio”), que segun los

mixtecos no es lo mismo que el susto. Con el diagnéstico, el curandero descubrird también

%1 Se dice Tichinda en espafiol local, en la lengua se dice tixinda: “una especie de almeja negra que
consumen con mucha frecuencia los mixtecos” de la region.

%82 De Sahagun p. 242 vol. 11, nimero 3.

383 Lopez Austin, Alfredo, “Cuarenta clases de magos del mundo Nahuatl”, Estudios de Cultura Nahuatl, vol.
7, México, 1967, p. 109.
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si el nifio enfermo de su tono.

El curandero toca el pulso del nifio y hace una lectura general de la sangre, es
determinante para descubrir si la enfermedad es a causa de su tono y estar al tanto del
animal al que este pequefio pertenece, y conocer como fue que se enfermd de su tono.

Dicen las personas mas viejas —principalmente en Pinotepa Nacional- que los
curanderos solian leer el pulso de la sangre desde tiempos muy antiguos para conocer el
origen del mal. Si el nifio enferm6 de su tono, hay que brindarle cuidados muy especiales,
ya que el animal compafiero del pequefio pudo haber sufrido de fracturas por ser un animal
bebé y jugueton, pudo haber sido atrapado por un nahual malo para “divertirse”, lo que se
entiende como una venganza. De ahi la importancia de la lectura de la sangre.

Los curanderos suelen primeramente llevar a cabo una lectura completa y cuidadosa de
la sangre, quieren detectar y conocer cuales son las palabras que “dira o pedira el sefior
enfermedad”. Por medio de la sangre se sabe, porque de esta manera el curandero pulsador
conocera los rituales adecuadas para la curacion. El pulsador o diagnosticador escucha y
siente las voces del sefior enfermedad para poder conversar con él, a través de los rezos en
forma de cantos en mixteco.

Las pulsaciones del curandero al enfermo generalmente se realizan con la yema de los
dedos grande de la mano, solicitando primero una mano y luego la otra (cualquiera de las
manos para pulsar las venas de su mufieca) y después hasta las venas del brazo o también
puede leer la sangre entre las dos extremidades. Este método es el mas empleado por los
curanderos Natata de la region Costa de Oaxaca.

El curandero Natata pulsara la mano de los enfermos en todos los casos, cuando se
empacha el nifio o el adulto, pero también cuando se asusta o cuando se enferma de su tono,
etcétera: “la pulsacion es una forma muy comun de diagnosticar enfermedades”.*®* De
hecho, este método es muy parecido a lo que ocurre entre los mayas cuando se describe:
“este método consiste en sentir los movimientos de las arterias de la mufieca, del antebrazo,
de las sienes y de otras partes del enfermo”. Los latidos indican al “nahual” curandero cual
es la enfermedad y qué la provoco; por ejemplo, si es la brujeria, llega a delatar al brujo

causante del mal: “Se dice que la sangre del paciente habla a la del curandero, quien puede

%4 De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2012, p. 241.
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oir y sentir...”*® Sanchez Carrillo considera que “el diagndstico es un arte complejo del

55386 0 995387

tacto-pulsacion... sea, “todo diagndstico en si mismo es una actividad ritual...
porque de acuerdo a la opinion que reflexiona el autor “el diagnostico no es s6lo una
técnica, un método, sino un acto sagrado acompafiado de diferentes materias y simbolos
sacros”. % Coincidiendo en que durante todo el proceso de diagnosis estan presentes
diferentes materias y esencias: el fuego, el humo del copal, las velas y veladoras; es decir,

. . . . . 389
“la diagnosis se realiza bajo un ambiente...”

que para nuestro caso “trata de un ambiente
ritual mixteco”, y se realiza lo siguiente si el tono esta en el origen de la enfermedad, como
nos explico detalladamente en la lengua una de las sefioras mixtecas de Pinotepa:

Vatiin ratra nda’o i’a, i’a, i’a, tu fia’ni pulsu i’a, i’a 10 pulsu, ta va kati ratra vati ikan
fia’ni flaa ta’o pue nu fa va’a inio ta’o tundo’o, ikan tiin ra fia va’a xaan kuni cho ta va
sava’ara kue’e cho va ka’ni ratra cho, ta va keta inga sutu kue’o vati va naki’in cho, ikan
ta chava ndakara yuku yuta, va ndakara: titiuta, titaya'vi, ikan tundo’yo vixi, ikan tisa vi,
yukun nduxi, ucha nuu yuku yuta ta va ki’in ra ta va ti’in ra chun ta va ku’nira an xiniun an
nda partegun va ku’nira, ta chi chakan ui an uni cha’a ta va koso va’un soko ti’a fia 'ni cha
ndaku ra tantu chun, soko tikan iora diariu cha kuugun remedi cha na ku ku’un iniun tu
vachi cha cha chi’un ta chakan kucha io tonoyo ku chakan io cha fia va’a nduio, ta tu
va’aga cha ndui yoo kiini va kuu naki’in ratra cho ta tu iin ve sencillu lu’u in fiaa in kuati
SU’a lu’u chakan fia va ticha’a ratra como yo’o chi in ina lu’u tu suchari tu tikatari yo’o
fiava tiun rikan vati ri takiga ri tiin titi rikan va ki’'un vati rikan va tindee chum ku chakan,
chakan ndaku taru ku’an ta chakan ndi’i yukuan ta va ku’a taru su’a yuku va kee nu ya’vi
yuku to’an va ko’un, ikan ixi yu'u ra cha’nu, nue, yo’o kuiti , sevarreal, tixii taiu’u, ita
tariu’u, ikan aniz, ikan lozema, yuku tati, ruda, nu minu, in nuu candoo lu’u ta va kundi’ichi
u’a u’a ta va ko’un chi chi aceite come an ui an uni cha’a ta chi chakan ta va koso va'un
vati cha chito maa taru tikan ti’a fia ndaku taru tanto soko tikan diariu sava’a taru remedi

chum. Ki’vi yuku chun ki'vi ti’a ta siin tikan ta chakan kucha sanandoto ru cho ti.

%5 bidem, p. 241.

%6 gSanchez Carrillo, Oscar, “Los avatares chamanicos. Técnicas de pulsacion y diagnéstico de las
enfermedades tzeltales”, Fagetti, Antonella (coordinadora), Iniciaciones, trances, suefios. Investigaciones
sobre el chamanismo en México, México, Instituto de Ciencias Sociales y Humanidades, 2010, p. 283.

%7 |bidem, p. 286.

%88 |bidem, p. 304.

%9 |bidem, p. 304.
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Traduccién al espafiol:
“Nos agarraran la mano aqui, aqui, aqui (la sefiora sefiala la vena de la mufieca de la mano
y en la extremidad de donde se dobla el brazo), si no hay pulso aqui, aqui hay pulso, y diran
que este... no tenemos nada, pues en nuestro tono estamos sufriendo, que nos atrapo el
malvado, el que nos tiene envidia y nos hara dafio, nos matara, y llegara otro padre de la
enfermedad y del peligro que nos levantara, de aqui, y ya nos pedira plantas de arroyo,
pediran: titiuta, tita ya'vi, este... tundo’yo vixi, este... tisa’vi, yuku nduxi, siete tipos de
plantas de arroyo y lo agarraron y te lo untaran y te amarraran o en tu cabeza o en cualquier
otra parte te amarraran, y con esto dos o tres veces, y te compondras, pero aca (en tu cuerpo
humano) no te hace tanto, pero alla (en tu animal) estan diario curandote para que
“despiertes” si es que ya estas agonizante, de ahi que tengamos tono, “somos no comun”,
nduio, “que nos volvemos sagrados” y si es mejor el animalito que tenemos como tono
inmediatamente nos levantaran y si somos alguien sencillito, un animal insignificante, no
nos haran caso, como td con un perrito si es flojo, sarnoso, ti no agarraras a ése, porque es
mas bonito el que agarra iguana, ese tomaras, porque ése podra ayudarte, por eso hacen eso,
de ahi todas esas plantas, y te daran un poco de yerba de las que venden en el mercado,
plantas medicinales de la Mixteca Alta para que tomes: este... barba de viejo, nuez, yo’o
kuiti, sevarreal, garrapata de mar, flor de mar (coral de mar), este... anis, este... losema,
estafiate, ruda, un ramito de epazote, un ramito de candd y lo moleran muy espeso y te lo
tomaras con aceite de olivo, dos o tres veces y con eso te compondras, porque ellos ya
saben alla (donde esta tu animal), aca (en tu cuerpo humano) no te curan tanto, pero alla (en
tu animal) diario te hacen remedio, te untan yerbas aca, y aparte alla y por eso te reviven”.
Para externar un comentario sobre el contenido de la traduccion, nos basaremos en la
respuesta de la misma entrevistada. Sentada en un petate, e hilando su algodén —su algodon
color coyuchi—>® dofia Socorro dio una breve explicacion con base a su experiencia (de
nifia) cuando enfermo de su tono, dijo que la lectura de la sangre (cuando te agarran la
sangre) es el diagndstico mas efectivo para conocer el tipo de enfermedades, asi como su
causa, Yy las plantas medicinales que se tienen que utilizar para la curacion de los males,

pero principalmente dijo, cuando se trata del tono de las personas, asi se tiene que curar.

3% Color café natural, en la lengua se dice ya'a “café”.
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1.4. De como influye la luna y los astros en los recién nacidos y en las mujeres

Retomando la idea de los dafios que le pueden causar al nifio los elementos naturales o
sobrenaturales, como la luna, debemos decir que dentro de la concepcion mixteca, la luna
(yoo en mixteco) representa a un ser masculino porque dice la gente que “anda de noche”,
mientras que el sol es femenino “porque sale de dia”. El sol es mujer porque en la
concepcion de los pobladores, una mujer (que es decente, de buena familia) siempre
caminara de dia —porque de noche podria sucederle algo—, mientras que al varon le es
permitido salir a caminar de noche salir hasta con sus amigos, hay mas libertad para el
varon. Ra yoo, “la luna” (con el afijo masculino ra “el, el sefior luna”) 0 Ra yoo lu’u “el
pequeiio sefior luna” (ra “afijo masculino”, yoo “luna, mes”, lu 'u “pequefio, pequefia” ) se
convierte en un ser masculino aunque al mismo tiempo se convierte también en un
“animal”, porque al hacer uso del afijo ri, que “indica (el) para animal”, el sefior luna se
transfigura en ri yoo, “en el animal luna”.

Las mujeres aseguran que la luna influye mucho en el nacimiento de algunos nifios, asi
como en las mujeres embarazadas. Por ejemplo, cuando hay eclipse lunar, que se dice chi’i
yoo, “muere la luna”, 0 en tiempos de eclipses solares, que se dice kani ta’an nikandi chi
yoo, “la pelea del sol con la luna”, hay malestares en el cuerpo del ser humano y la gente
realiza rituales para que los eclipses no afecten al mundo de alguna manera (retomaremos el
tema mas adelante).

Por otra parte, el nikandi, “el sol”, es femenino, porque “anda de dia”, y éste también se
convierte en un animal en la vision mixteca de Pinotepa; curiosamente al sol nunca se le
dird fia nikandi, utilizando el afijo fia que indica femenino, pero si hablaron de ri nikandi,
“el animal sol”. Nos dimos cuenta que, en ocasiones, las mujeres acostumbran tratar mucho
al sol como ri nikandi, “el animal sol”. Tanto la luna como el sol se vuelven animales como
los hombres que tienen sus nahuales. Inclusive hasta los astros del cosmos se transmutan en
animales porque se dice ri tifiu, “la estrella, las estrellas animales”, de ahi que exista tifiu
ucha, “estrella siete”, se trata de un grupo de siete estrellas en el firmamento. Hay también
tifiu xini o tifiu ka 'nu, “estrella cabeza, estrella grande o estrella principal”, se le llama asi
porque su luz es radiante y grandioso, se ve resplandeciente en el universo (¢;se trata del
planeta Venus?). Dicen que esta estrella aparece nda cha’a fiufiivi, “hasta el final del

mundo”, y cuando esta estrella sale en el alba —emerge como las siete de la mafiana— es
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entonces que se le dice tifiu flojo, “estrella floja”, por aparecer casi amaneciendo en el
horizonte.

Existe ademas tiriu satati fiu’u, “las estrellas del soplador”, por tener estas estrellas
forma de un abanico mixteco.*** Dicen las mujeres ancianas que también se nombra tifiu
isu, “estrella del venado”; se le dice asi por tener una especie de cola; o sea, otra estrellita
que brota hasta la punta del abanico, y esta estrella aparece mas o menos entre los meses de
marzo Yy abril (¢podriamos decir que son las pléyades?).

Existe también tifiu yuku (tifiu “es estrella”, y yuku, “cerro®) se le llama asi porque es un
conjunto de estrellitas amontonadas que titilan demasiado ante la vista, suelen ser visibles
por el mes de marzo, aparecen del lado de donde se ubica el mar y se desvanecen por el
mes de abril. Cuando esto sucede se dice cha chiso ri, “ya se evaporod el animal estrella” o
“ya se evaporaron los animales estrellas”.

Otra de las estrellas es tifiu titi nuu Santa Lucia, “estrella de los ojos de Santa Lucia”, se
trata de un par de estrellitas palpables en el cielo, se encuentran muy juntas en la boveda
celeste.

Finalmente hay tifiu kruu va’a, “estrella de la cruz buena”, pero también existe su
complementario, que se dice tifiu kruu kui’ina, “estrella de la cruz del diablo”, éstas son
cuatro estrellas que aparecen en el universo. La diferencia entre una y otra va a consistir en
su colocacion perfecta en el cielo; por ejemplo, para tifiu kruu kui’ina, “la estrella de la cruz
del diablo”, ndita xiin ri, “se cuelga de un lado el animal estrella”, mientras que para el tifiu
kruu va’a, “la estrella de la cruz buena, “kuiti kuiti vachi ri, “viene de forma muy recta el
animal estrella”. Digamos que los elementos astrales mencionados —al igual que entre los
nahuas contemporaneos y los del siglo XVI-%? son expresamente definidas como
“animales”, 0 sea que para los nahuas estan “vivas™ las estrellas,®* asi como lo estan en el
universo mixteco, se transfiguran en animales en la mentalidad colectiva, de ahi que hagan
dafio a los individuos precisamente como lo hacen los nahuales de la zona de la Costa.

Dijéramos igualmente que en el universo de los mixtecos de Pinotepa Nacional reina

%91 Este tipo de abanicos los venden los de la Mixteca Alta, es usado como soplador para el fogén, se dice
satati iu’'u, “soplador de fuego”.

%92 Chamoux, Marie-Noelle, “Persona, animacidad, fuerza”, en La nocién de vida en Mesoamérica, Perig
Pitrou, Maria del Carmen Valverde y Joannes Neurath (eds.), México, Instituto de Investigaciones
Filologicas, Universidad Nacional Autonoma de México (IIF-UNAM), 2011, pp. 155-180.

%3 |bidem, p. 158.
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esa noche cosmica, en donde las estrellas simbolizan ese nuevo muno de la existencia, hay
un morir y un renacer de los astros, porque al hacer la gente uso de los términos chiso ri,
“se mueren o se desaparecen los animales”, y kana ri, “nacen los animales estrellas en el
firmamento”, se pone de manifiesto ese mundo inicial, lo cual guarda una estrecha
semejanza con la vida de los nahuales, “implica esa muerte de la vida profana y el
renacimiento a una vida sagrada” (mediante la transfiguracién), a como lo relatara
Mercedes de la Garza.***

Las estrellas del cosmos mixteco se convierten también en el simbolo celeste de
iniciacion y de la transfiguracion, porque mueren cada mafiana y reviven cada noche. Las
estrellas son astros y se transmutan en animales que hacen dafio a las personas, justamente
como los Tasi de los mixtecos de Pinotepa Nacional.

De hecho, nos damos cuenta que entre la poblacién hay un importante significado
cosmoldgico, porque en ocasiones los mixtecos son personas, otras veces se vuelven
animales, hasta son astros del antivi “cielo, parte superior del cosmos, universo”. Tengamos
presente que existen personas cuyo doble son luces del cielo, son destellos luminosos del
cosmos, como los cometas, como esos que llaman ndoso entre los oriundos del lugar.

Por ejemplo, cuando hay eclipses, la gente —principalmente los jovenes— en cada barrio
indigena realizan rituales correspondientes, se trata de golpeteos de bandejas rotas o de
cualquier otra chatarra vieja que se encuentre cerca. Esto para revivir a la luna o al sol. Los
eclipses lunares o solares pueden afectar mucho a los nifios en gestacion, ya que la luna “se
come sus piececitos, sus bracitos, su boquita o naricita”, porque los astros son animales y
los nifios no terminan de formarse en el vientre de su madre y nacen deformes.

Los nifios no se salvan de la influencia de la luna, ya que cuando la luna es llena, cha
cha ku’un sokori, “que a la luna se le forma un pozo, es un circulo, una rueda en su orilla”;
se le forma un halo donde se crean los colores entre azul y rojo (se dice que las tortugas
suelen desovar por este tiempo). A los nifios les es muy perjudicial la luna, suele comerse
las extremidades de los pequefiitos sin piedad. Por eso la importancia del uso de los collares
de coral rojo, como comentamos anteriormente.

En las mujeres (principalmente entre las ancianas) la luna influye demasiado, cuando,

%% De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2012, p. 161.

144



por ejemplo, cha vachi ndaa yoo, “ya viene subiendo la luna”, es donde las ancianas suelen
quejarse de las dolencias en los pies o hasta en los brazos, y aseguran que es por la
influencia de la luna. Pero cuando cha kuta yoo, “ya es redonda la luna”, o sea, cuando es
“luna llena”, casi no se presentan malestares en el cuerpo de la gente.

Otra etapa de la luna que hace poco dafio a los mixtecos es cuando cha chicha yoo, “ya
madurd la luna”; aparecen leves malestares entre la gente por esta etapa.

La siguiente fase de la luna es cha ifii kuiti yoo, “ya estd recta la luna”, aqui es donde la
gente suele decir que la luna cha va kaka nifiu ri, “ya transitara toda la noche como un
animal”, ya que al hacer uso del afijo ri se “indica (el) para animal”, la luna se convierte en
animal, aunque las mujeres tampoco presentan malestares graves en esta fase de la luna.

La etapa siguiente es cha ndu lu’u yoo, “ya se hizo pequefia la luna”, periodo en donde
descubrimos asimismo pocas dolencias en las extremidades de las mujeres. La siguiente
etapa, sin mucho padecimiento, es cuando cha yuta yoo, “ya es tierna la luna”, y
finalmente, la etapa que sigue es cha va ku'un yoo, “ya se ira la luna”, etapa en que los
individuos suelen quejarse demasiado de los malestares y enfermedades por causa de la
luna; principalmente, afecta mucho a los viejos (ancianos y ancianas), que acostumbran a
guejarse muy a menudo de sus extremidades por culpa de la luna.

Ahora bien, después de describir que la luna también se vuelve un animal y afecta tanto
a nifios como a ancianas y ancianos, veamos a continuacion, de manera mas concreta,

cuéles son los ritos para determinar el tono de los nifios mixtecos.

1.5. Los ritos para determinar el tono del nifio
De acuerdo a lo que observamos en nuestra etnografia en la Costa, la ceniza resultd un
elemento sagrado y significativo para la determinacién de los tonos de los nifios. Aungue es
importante aclarar que las personas en Pinotepa Nacional —a las cuales no habiamos
entrevistado— nos aseguraron que entre los curanderos del pueblo “no acostumbraban a
hacer uso de la ceniza para determinar los tonos de los nifios”.

Nos dimos cuenta —después de ampliar nuestra investigacion en lengua mixteca—
confirmamos que “fueron los del pueblo de Jicayan quienes hacian uso de la ceniza para
establecer el tono de los pequefios en tiempos antiguos”.

Nos contaron que los curanderos de Pinotepa Nacional se daban cuenta del animal
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compafiero de sus hijos, una vez que estos enfermaban como hemos explicado, a través de
tocarles el pulso del brazo y de la mufieca. Los curanderos mas experimentados
determinaban el mal que sufria el pequefio o el tono que tenia.

Aunque entre los mixtecos de Pinotepa si se tiene conocimiento de la sacralidad de la
ceniza, a pesar de que “no se haya utilizado” para determinar el tono de los nifios. Sin
embargo, es importante sugerir que los de Pinotepa Nacional, sin duda, hicieron uso del
servicio de algunos curanderos de pueblos cercanos, como Jicayan. Los nifios de la Costa
tenian que pasar por una serie de ritos —llevadas a cabo con cenizas— y determinar el tono,
“el animal compafiero”, de los recién llegados al mundo.

Cuenta la gente del lugar que es a través de la ceniza que los curanderos de la Costa se
daban cuenta qué animal era o si el nifio habia nacido “no comun” o si habia nacido con
uno o varios animales compafieros. Era a través de la ceniza que el curandero o la
curandera sabian los niveles de poder que adquiria el nifio o la nifia que llegaba a esta vida.
En consecuencia —como dijo la gente— la posibilidad de ser un curandero auténtico
dependia mucho del animal con el cual se habia conectado el pequefio. No obstante, otra de
las fuerzas que podia adquirir el bebé —que nacia con su tono o tonos— eran los poderes de
los nahuales, “de los que hacen dano”, lo cual le daba mas seguridad y poder al joven al
momento de curar a los enfermos.

La explicacion era que los nifios o las nifias estaban predestinados a ser curanderos,
porque sus poderes se combinaban fuertemente. Por eso, para que los padres del menor que
nacia se asegurara de los atributos de su hijo recién llegado al mundo, era trascendental
celebrarle ciertas ceremonias o ritos para determinar sus dones.

En dichas ceremonias la ceniza era fundamental entre los curanderos de la region,** ya
gue cuentan que cuando la mujer iba a dar a luz se paraba con las piernas abiertas, amarrada
por su torso con un cable paria (se trata de un cable grueso, no de una liana, lo usan los
varones para amarrar la lefia), y amarrado el cable al techo de la casa resistia a la persona.
La mujer estaba como colgada, inmediatamente regaban la ceniza para que cuando el nifio

cayera —no muy alto— quedara dibujada la marca de su animal y el poder del tonalismo. El

3% |_¢pez Castro, Hermenegildo F., “Sobre uso de la ceniza”, Tutu Nuu Oko. Libro del Pueblo Veinte, relatos
de la tradicion oral mixteca de Pinotepa Nacional, Oaxaca, México, Centro de Investigaciones y Estudios
Superiores en Antropologia Social (CIESAS), Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (INALI), 2010, pp.
209-211.
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poder que iba a tener el bebé era acorde al nUmero de animales con los que se conectaba el
pequefio. Enseguida una Natata, “curandera”, lefa la marca con otros conocimientos
ancestrales que traia de nacimiento y la interpretaba, la leia apoyandose en sus poderes
sobrenaturales, pero también en su sabiduria ancestral. O sea, no interpretaba la huella
diciendo lo que se le ocurria en ese momento, Sino que traia otros conocimientos
sobrenaturales de antafio,®*® los cuales le ayudaban a leer la huella que dejaba el recién
nacido encima de la ceniza sagrada.

A pesar de que nos hayan asegurado que Jicayan era el Unico pueblo que hacia uso de la
ceniza, planteamos que por ser Pinotepa un pueblo muy cercano a Jicayan, no se descartaba
la posibilidad de que los curanderos compartieran sus conocimientos en sus rituales.
Muestra de ello es que en Pinotepa Nacional si se tiene conocimiento “de que una mujer
mixteca paria, inmediatamente tenian que haber echado ceniza sobre el suelo para que
cuando el nifio cayera sobre el polvo divino”, ahi, justo ahi, se dibujaron la huella de su Kiti
ku’u, “su animal”. Cuando una mujer iba a dar a luz, inmediatamente iba la Natata, “la
curandera”, 0 iba también fi nde’e chi 7ii kaku se’e, “la que cuida a la que da a luz”, 0 que
se conoce cominmente como la partera.**’ Sin duda alguna, la ceniza fue y sigue siendo
divina (entiendo por “divino” un elemento relacionado directamente con los dioses).

El nifio podia caer completo o primero sus piececitos y luego la cabecita, pero los
curanderos leian esa marca y manifestaban solemnemente a los padres del menor el nombre
del animal compariero al que se ligaba el nifio o la nifia que habia llegado en este momento.
Por ejemplo, si de repente caia el nifio y la marca era la patita de un tigrillo, los ancianos
estudiaban esa marca. Sefialaban lo que significaba y a qué animal pertenecia el recién
Ilegado.

Los curanderos de la Costa tenian otras fuerzas, otros poderes extraordinarios que
Ilaman ndatu ndaa, “destino, suerte, poderes, rituales, favores que tienen”, o sea esos son
los conocimientos con los cuales habia nacido también el maestro curandero.

Sefialaremos finalmente que la ceniza era quitada del brasero de lefio que Ilaman chiti

fiu’'u, “aberturas de fuego”, 0 xuu chio, “debajo del comal”, y no se tiene conocimiento si

%% Ibidem, p. 211.
%7 Ibidem, p. 209.
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guemaban tronco de arboles o de plantas especiales para generar cenizas y determinar el
tono de los nifios, o se tomaba la ceniza de cualquier lefio que las mujeres quemaban.

Volviendo un poco a la huella del animal que se marca sobre la ceniza, los
curanderos preparan al nifio o a la nifia con yerbas especiales, como parte del ritual para
determinacion del tono. Ya hemos introducido un poco de que existen las plantas
frescas de rio, de arrollo o de manantiales, plantas muy especificas que son exclusivas
para las personas que nacen teniendo tonos. Esto lo profundizaremos en otro capitulo.

Como parte de la ceremonia, los nifios con tonos tomaran una mezcla de hierbas de
la regién combinadas con otras yerbas prevenientes de la Mixteca Alta. Los curanderos
untaran esa combinacion de plantas especiales en el cuerpecito del bebé, para que estos
nifios se den cuenta de sus animales comparieros mientras van creciendo; es decir, como
que “los preparan”, para que vean “le abren los 0jos”, dicen las mas viejas.

Hemos visto que la ceniza era fundamental en los ritos para determinar el tono de los
nifios mixtecos, especialmente entre los de Jicayan. La ceniza que se dice fiua en mixteco o
fiu yaa, “cenizas”, se puede convertir también en una flor hermosa. Se dice cuando se
levanta el polvo de la ceniza (se levanta con el viento); las mixtecas suelen decir que es ita
fiua, “flor de la ceniza”. Este polvo suele ser utilizado cuando el nifio se empacha (tu ni tin
ini ve), la flor de ceniza (el polvo de la ceniza que se levanta con el viento) se disuelve
con agua y el empachado se cura, aseguran los lugarefios.

Es interesante que en Jamiltepec la determinacién del tono del nifio indigena se
presenta “desde los primeros dias de nacido.” En Jamiltepec cuentan:®

“...es el abuelo paterno quien lleva un dia por la mafana al nifio hasta el lugar en donde
se cruzan dos caminos, aqui lo deja en el suelo y se retira un poco, no dejando de observar
para que nada le pase, se dice que siempre llega un animal, aunque éste no sea visto; pasado
un largo rato el abuelo abriga bien al infante y lo lleva de regreso a la casa”.

“En ese mismo dia, por la noche, se le pide a un “pulsador adivino” que vaya a
reconocer al nifio y es éste quien anuncia a los padres cual es el animal-tono de su hijo

(generalmente es un animal de carnpo)”.399

3% Cordoba Olivares, Francisco R., “El nacimiento entre los mixtecos del Distrito de Jamiltepec Oax.”,
Anuario de Antropologia, Xalapa, Veracruz, Facultad de Humanidades-Escuela de Antropologia, Universidad
Veracruzana, 1971, p. 238.

9 |bidem, p. 238.
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Entre los Nuu Oko de Pinotepa Nacional sucede casi lo mismo: el tono de los nifios
siempre quedard en secreto, porque —como sabemos— las envidias existen mucho entre
la gente que es de personalidad sobrenatural, lo cual podria afectarle mucho a los recién
nacidos. Dicen los pobladores que en Jamiltepec sucede que:

“El tono del recién nacido queda en el secreto mas absoluto entre los padres y el
“pulsador adivino”. Hasta que el nifio cumple los 7 u 8 afios le es revelado el secreto por su
padre, si es varén, y por la madre si es hembra”.*®

En Pinotepa Nacional, el tono de los nifios es revelado a los padres desde los primeros
dias del nacimiento. En efecto, desde que el curandero detecta el tono del nifio se conoce de
qué animal o animales se trata.

Seria interesante anunciar que hay otros pueblos, que no son mixtecos, en donde
hicieron uso también de la ceniza, como en Santa Lucia Ocotlan, un pueblo zapoteca
ubicado en el estado de Oaxaca:***

“Descubren la tona de la criatura recién nacida regando ceniza alrededor del petate que
le sirve de lecho, en la noche siguiente a su nacimiento. Los padres se retiran y dejan solo al
infante en la obscuridad. Al dia siguiente corren presurosos a examinar las huellas que
aparezcan en la ceniza esparcida y que corresponda al animal que la imprimio, esto
determinara el ser que venga a constituir el doble del nifio”.**

Significativo es el hecho de que en los instantes del alumbramiento procuran escuchar
con toda atencion cualquier ruido o rumor y observar cualquier acontecimiento
extraordinario que ocurra en las cercanias. Dice la gente (los zapotecos) que “...si oyen el
golpe de una piedra contra los muros del jacal, morada de la familia, ello significa que la
criatura —si es nifio— de hombre sera enamorado y paseador, y si nifia, de mujer seré liviana
y coqueta...”. Cuentan que queman copal para ahuyentar lo que ellos denominan “aires
malos” (brujas), sombras demoniacas que se dan cita en los solemnes momentos en que un

nuevo ser humano ve la luz sobre la tierra. Mas atn, “...cuando el parto se dificulta, y por

ello tarda en nacer la criatura, se rompe un cantaro nuevo Yy el padre del nifio salta tres

% hidem, p. 328.

1 Cruz, Wilfrido C., Oaxaca recondita, razas, idiomas, costumbres, leyendas y tradiciones del estado de
Oaxaca, México, Instituto de Investigaciones Antropologicas, (11A), 1946, p. 130.

%2 Ibidem, p. 130.
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veces de un lado a otro sobre la parturienta con el fin de apresurar el nacimiento...”.**

Dicen que consumado este ritual, se acostumbra poner al lado del recién nacido una jicara
con agua para que los hechiceros, que llegan sedientos de sangre, calmen con el liquido su
necesidad y no le hagan maleficio alguno.

Asi, entre los zapotecas, el descubrimiento de la guenda o tona se hace por regla general
dentro de las veinticuatro horas de venido al mundo el nuevo ser. Pero a veces los
curanderos no son propicios y la aparicion de la sefial correspondiente puede durar varios
dias para presentarse, hasta que el grito insistente de un pajaro, el chillido o graznido de
cualquier otro ser montaraz, viene a designar el tono del nuevo miembro de la familia. Es la
manera de crear:

“...un nexo de solidaridad entre el nifio, la bestia, el ave o sabandija, en los términos
anteriormente expuestos... Llegara la hora en que el hilo de los dias venga a romperse para
el ser humano, y entonces serd su tétem el que tenga que llegar para avisarle con
demostraciones alarmantes o sospechosas que sacuden de terror el corazon del afectado,
que ha sonado la hora de su muerte”.***

Cuando un nifio nace entre los chinantecos, la partera ve cudl es su tona observando por
debajo de la puerta de la habitacion el animal que pasa. Ella informa a los padres del
pequefio de qué animal se trata para que tengan cuidado de no maltratarlo; otras veces el
animal aparece en la casa después del nacimiento y de esa manera la familia se entera de su
identidad; piensan que cuando una persona se enferma es debido a que su tona esta herida,
pueden salvarse de la muerte si come la carne cruda del animal acompafiada de una hierba
especial que tiene propiedades magicas.””® Entre la poblacién de Pinotepa Nacional no
existe evidencia acerca de comer carne cruda del animal tono. Todo lo contrario, no debe
de matarse al animal que es tono de un humano, ya que si éste muere, el humano también
muere, por lo que considero que la investigadora tuvo un error al afirmarlo.

Siguiendo la linea de “rituales que se realizan de distintas formas”, encontramos en la

narrativa de los chatinos una manera muy peculiar para determinar el tono del nifio. Se usa

“% bidem, pp. 130,131.

%% Ibidem, p. 131.

%05 Scheffler, Lilian, Magia y brujeria en México, México, Panorama Editorial, S. A., Cuarta Edicién, 1986, p.
90.
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ahora una capa de arena y cal. EI Rey Chatino, que se llamaba Chatin, dejo las costumbres,
dejo el ejemplo a toda la gente indigena chatina y dijo:

“...ala hora en que nazca un nifio deberdn poner una capa de arena y cal en torno a la
casa, para que se presente la figura del nahual del nene o de la nena. Al otro dia ver la
figura que se presento, ya sea serpiente o garza, o un astro del cielo, o un ledn, o tigre, ése
serd el tonal de los nifios y asi serd la creencia de ustedes”.**

Observamos que para determinar el tono de los nifios existen diversos rituales, y en
ocasiones hacen uso de componentes sagrados de la naturaleza (siempre en forma de
polvareda), es el caso de la “ceniza”, “la arena”, “la cal”, etc. Pareciera que los curanderos
nos recordaran la fragilidad del hombre desde el momento de nacer. Es como si los
curanderos nos dijeran que desde que nacemos nos originamos en polvo de la naturaleza,
porgue somos creaciones de dioses. Y a propoésito de la creaciones de los dioses, existe un
articulo escrito en francés por Guilhem Olivier, “Adivinacién, manipulacion del destino y
mito de origen entre los antiguos mexicas”,*’ donde dice que “en todos los casos, para
escudrifiar el destino incierto de los mortales, se utilizan elementos que formaron parte de
las “materias primas” que los dioses usaron durante los procesos miticos de creacion de los
hombres”.*®® Cita un ejemplo: “que los mortales fueron creados por los dioses a partir de
huesos y de cenizas que estos regaron con su sangre”.*”® De hecho, el autor precisa el papel
fundamental de las cenizas al hablar de los mitos de origen: “se atribuye el origen de
qguemar los cuerpos de los difuntos a una humanidad previa, es decir, a antepasados”.
Sefiala Olivier que esta ademas el concepto de renacimiento a partir de las cenizas.*° Para
el investigador es la forma en que “se entiende mejor la presencia de la cenizas en diversos
mitos mesoamericanos sobre el origen de la humanidad, presencia que —hasta donde

sabemos— no ha sido resaltada por los especialistas”.*™*

%% Bartolomé, Miguel Alberto, “Recuerdo del Rey Chatino”, en Narrativa y Etnicidad entre los Chatinos de
Oaxaca, México, Secretaria de Educacion Publica (SEP), Instituto Nacional de Antropologia e Historia
(INAH), cuadernos de los Centros Regionales Oaxaca, 1979, pp. 21-22.

407 Olivier, Guilhem, “Adivination, manipulation du destin et mythe d’origine chez les anciens Mexicains”
Deviner por agir. Regards comparatifs sur despratiques divinatoires anciennes et contemporaines. Sous la
direction de Jean-Luc Lambert et de Guilhem Olivier. Paris, Ecole Pratique des Hautes Etudes, Centre d’
Etudes Mongoles & Sibériennes- Ce libre est le volumen 3 de la Colection Nord-Asie. Supplément & Estudes
Mongoles & sibériennes, centrasiatiques & tibétaines, 2012, pp. 1-22.

“% bidem, p. 20.

“ bidem, p. 19.

19 Ipidem, p. 15.

“1 Ibidem, p. 15.
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Un analisis semejante se presenta cuando Roberto Martinez (2011) habla de la ceniza en
un ritual diferente sobre los nahuas de Tecospa y los otomies de la Huasteca,*** donde se
supone que el nahualli logra su transfiguracion “rodandose en cenizas”.*** Quetzalcoatl
arrojo a su hijo al fuego y se volvié sol “y después de muerta la lumbre, vino el
Tlalocantecutli y echd a su hijo en la ceniza, salio hecho luna, y por eso parece cenicienta y
oscura”.** Dice Martinez que “las cenizas aparecen asociadas con el inframundo en la
version del mito de creacion de los hombres presentado en la Leyenda de los soles (1945:
120-212) y en los Anales de Cuauhtitlan (1945: 5), donde los hombres son hechos a partir
de las cenizas de los hombres pasados y no de sus huesos...”*"

Segln Torquemada (1986, 11, 7)**® y Mendieta (1997, 1980,78),*"" los dioses pidieron a
Mictlantecutli, “sefior del lugar de los Muertos”, “los huesos o las cenizas,*'® mientras que,
de acuerdo con el autor del Codice Vaticanus 3738 (1964-1966, lam. 111, 13), uno de los
dioses del “infierno” era “Nextepehua, esparcidor de cenizas”.*® Martinez deduce entonces
“que las cenizas también simbolizan la muerte y se asocian al inframundo”.*?°

El autor ve que este mismo vinculo entre muerte, animalidad y ceniza se encuentra
expresado en el hecho de que los raramuris usan las cenizas para identificar el tipo de
animal en que se transformara un individuo tras la muerte (en Bennett y Zingg: 1935,
237).4%

Para finalizar esta parte, queremos efectuar dos comparaciones con narraciones antiguas
gue nos auxiliaron en nuestra argumentacion, la primera trata de un antiguo relato sobre

rituales que se llevaban a cabo entre los mayas, basado en la cronica de Fuentes y Guzman

2 Martinez Gonzalez, Roberto, El nahualismo, México, Instituto de Investigaciones Histéricas, Serie
Antropoldgicas 19, Universidad Nacional Auténoma de México (I1A-UNAM), 2011, pp. 158,159.

2 Ibidem, p. 158.

“4 Ibidem, p. 158.

15 Ibidem, p. 158.

8 Torquemada, (fray) Juan de, Monarquia Indiana. Introduccién por Miguel Le6n Portilla de la Academia
Mexicana de la lengua. Tomo |1, sexta edicion. México, Editorial Porria S. A., Av. Republica Argentina, 15,
1986.

"7 Mendieta, (fray) Ger6nimo, Historia eclesiastica Indiana, estudio preliminar Antonio Rubial Garcia,
Tomo |, México, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes (Conaculta), 1997.

8 Martinez Gonzalez, Roberto, El nahualismo, México, Instituto de Investigaciones Historicas, Serie
Antropoldgicas 19, Universidad Nacional Auténoma de México (IIH-UNAM), 2011, p. 158.

9 Ibidem, p. 158.

20 Ipidem, p. 158.

2! Ibidem, p. 159.

152



422 c6mo

en Guatemala. El cronista relata —acerca de los mayas de fines del siglo XVII-,
procedia uno de sus adivinos a la fijacion del “nahual” (planteamos que se trata del tono y
no del nahual): “como si se tratase de una verdadera ceremonia bautismal que habia de
imprimir caracter al individuo por el resto de su vida”.*?® Al examinar Fuentes y Guzman al
“brujo” o “adivino” de nombre Francisco Chalan —acerca de aquella infame costumbre y
uso de sus “nahuales”—, confeso el “brujo” su inteligencia, que era en esta manera:

“...que el dia que nacia la criatura le daban de ello aviso; anotaba el dia de su
nacimiento, y en siendo tiempo venia a la casa de los padres del nifio; salia la madre con la
criatura en los brazos y se la presentaba; ibase con ella, y alli, con muchas ceremonias,
invocaba a el demonio, el cual se aparecia si el nifio habia nacido a 2 de enero en figura de
culebra. Recomendabale el infante para que le cuidase y defendiese de los peligros: tomaba
la mano del chiquillo y poniala sobre la culebra, en sefial de amistad y reconocimiento, y
con esto se volvia a su casa, quedando al cuidado de los padres de aquel miserable inocente
nifio el sacarlo todos los dias a la misma hora al solar, donde volvia a aparecer el nahual,
con cuya frecuencia, criandose el nifio con aquella ruin y diabélica compafiia, le perdia el
temor y le acompafiaba siempre en todas sus edades”.**

Como segunda comparacién, esta el pasaje antiguo de don Pedro Cortés y Larraz, quien
relata en Descripcion Geografica-Moral de la Didcesis de Goathemala una representacion
detallada sobre los ritos de iniciacién de los nifios que tienen tono.*”> No obstante — como
proponemos— lo realmente interesante en este capitulo es la muestra del uso de la ceniza

desde la antigiedad.

*22 Fuentes y Guzmén (1690), p. 295, y citado en Luis Arricla, Jorge, “El espiritu del mal en la brujeria”, en
Guatemala indigena, Aspectos de la Medicina Popular en el Area Rural de Guatemala, Guatemala, Instituto
Indigenista Nacional, Vol. I, No. I, marzo 1971.

*23 Luis Arricla, Jorge, “El espiritu del mal en la brujeria”, en Guatemala indigena, Aspectos de la Medicina
Popular en el Area Rural de Guatemala, Guatemala, Instituto Indigenista Nacional, Vol. I, No. I, marzo 1971,
p. 64.

2% Fyentes y Guzméan (1690), p. 295, y citado en Luis Arricla, Jorge, “El espiritu del mal en la brujeria”, en
Guatemala indigena, Aspectos de la Medicina Popular en el Area Rural de Guatemala, Guatemala, Instituto
Indigenista Nacional, Vol. I, No. I, marzo 1971, p. 64.

2% Descripcion Geografica-Moral de la Didcesis de Goathemala. Hecha por su arzobispo, el ILLMO. SOR.
Don Pedro Cortes y Larraz del Consejo de S. M. en el tiempo que la visité y fue desde el dia 3 de noviembre
de 1768 hasta el dia 1 de julio de 1769, desde el dia 22 de noviembre de 1769 hasta el dia 9 de febrero de
1770, desde el dia 6 de junio de 1770 hasta el dia 29 de agosto del dho. 1970. Prélogo del licenciado Don
Adrian Recinos. Tomo I, Guatemala, C. A., junio de 1958. Biblioteca “Goathemala” de la Sociedad de
Geografia e Historia de Guatemala, Volumen XX, pp. 9-302.
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De hecho, consideramos conveniente transcribir el relato de don Pedro, en donde cuenta
que habiendo parado un dia en el pueblo de Tequitxistlan, del obispado de Oaxaca,
inquiriendo en él, como lo hacia en todos los que hablaba proporcion, sobre las cosas de los
indios, encontré a un cura interino “de muy buen modo y bastante advertido”.*?® Entre otras
cosas dijo don Pedro Cortés que habia estado en compafiia de un cura que tenia treinta afios
de manejo de parroquia y que juntaba a tantos afios de experiencia, haber sido un hombre
de mucho juicio y celo por el bien de sus parroquianos y que este por medio de la
instruccion para manejarse con los indios y no permitirles que retardaban el bautismo de
sus hijos,**’ relaté don Pedro:

“Que luego que nacen los nifios, rodean los jacales con ceniza, y hasta que ven en ésta
vestigio de algun animal, no los llevan a ser bautizados; en viendo algun vestigio lo ofrecen
al animal y los llaman de su nombre y dicho animal es después su ‘nahual’”.*?®

Queda demostrado el uso de la ceniza en los ritos para determinar el tono de los nifios
mesoamericanos, esto desde tiempos muy antiguos como lo demostraron los testimonios
citados. Un autor como Roberto Martinez (2011) nos vuelve a confirmar el uso de la ceniza
en su extenso trabajo, en donde hace uso de diversas fuentes: **°

“Entre muchos grupos mesoamericanos adivinan la forma del nahualli de un individuo
a través del analisis de las huellas en las cenizas”. *°

Conviene citar ahora a Lépez Austin cuando sostiene*** que “para entablar la relacion
entre el ser humano y su “tona” son necesarias practicas rituales simples™... “que los
hombres tienden a establecer, por medio de los ritos, una relacién interpersonal, una
comunicacion con la divinidad o divinidades a quienes se dirigen”.432

Enseguida hablamos de los significados de la ceniza en los ritos para determinar el tono

de los nifios entre los de Pinotepa Nacional.

*28 pidem, p. 103.

7 |bidem, p. 103.

“28 |bidem, p. 103.

2 Martinez Gonzélez, Roberto, El nahualismo, México, Instituto de Investigaciones Histéricas, Serie
Antropoldgicas 19, Universidad Nacional Auténoma de México (I1A-UNAM), 2011, p. 159.

0 |bidem, p. 159.

31 | 6pez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de las antiguas nahuas, México,
Instituto de Investigaciones Antropologicas, Universidad Nacional Autonoma de México (IIA-UNAM), 2012
[1989, 1980], pp. 430,431.

2 |6pez Austin, Afredo, et., al, “Ritos del México Prehispanico, religiosos, magicos, adivinatorios”, en
Argueologia Mexicana, Vol. VI, Nam. 34, 1998, p. 16.

154



1.6. El significado de la ceniza en los ritos para determinar el tono de los nifios

Después de haber analizado, de forma muy general, el uso de la ceniza en los ritos para
determinacion de los tonos de los nifios, veremos a continuacion cual es el significado de la
ceniza que se tiene en el municipio de Pinotepa Nacional.

Dice la gente que la ceniza es la ceniza del muerto, la ceniza es el polvo de la naturaleza
que se esparce por los vientos, porque el polvo simboliza una flor. Nos dijeron que desde
tiempos muy antiguos la ceniza represent6 algo divino para los mixtecos:

“...utilizaron la ceniza (divina) siempre para saber cual era el animal compafero del
nifio o de la nifia que acababa de nacer. Tenia que ser una Natata, “una curandera”, la que
guiara todo este proceso ritual...”**

Cuentan en Pinotepa Nacional que la ceniza es también comestible, mezclada con el
tamarindo que hay en la Costa es agradable para el paladar: “la ceniza y el tamarindo se
mezclan y se comen”.*** No le hace dafio a las personas porque es algo natural, depende
“de donde tomes la ceniza”,** y explicaron las ancianas que:

“...en todos los fogones de las mujeres, en donde han puesto el nixtamal, sobra mucha
ceniza. Los nifios, jovenes y adultos pelan el tamarindo y o mezclan con la ceniza y se lo
comen ‘sabe sabroso, tiene un sabor muy especial”’.436

Relata la gente que la ceniza sirve también a los mixtecos para hacerle la cruz a los
difuntos. Cuando alguien muere, en el lugar donde murié la persona se debe poner ceniza
en forma de una cruz. Encima van las flores, todo tipo de flores, pero “primero es la ceniza
sagrada, regada en forma de cruz en el suelo y luego ponen las flores”. Esta es una forma
muy especial de manifestarle a los demas o, mejor dicho, de confirmarles a los deméas que
la ceniza es sagrada. O sea que entre los mixtecos todo lo que tiene que ver con la
naturaleza es parte de la divinidad, la ceniza es parte de la sacralidad, de ahi su importancia.
Los seres humanos, por ejemplo, son sagrados porque cuando mueren se convierten en

polvo kusiu 7fiu 'uyo, “nuestro cuerpo tierra”, como la ceniza, que es parte de la naturaleza.

% |_opez Castro, Hermenegildo F., Tutu Nuu Oko. Libro del Pueblo Veinte, relatos de la tradicién oral
mixteca de Pinotepa Nacional, Oaxaca, México, Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en
Antropologia Social (CIESAS), Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (INALI), 2010, p. 209.

*** bidem, p. 209.

% Ibidem, p. 209.

% bidem, p. 209.
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Aunque lo verdaderamente interesante de la ceniza sale a relucir en el momento de
analizar desde la raiz el término en mixteco, que es fiuu yaa, en donde encontramos fiuu
como “pueblo o lugar”, yaa es “dios”, 0 sea fiuu: “es el pueblo”, “es el lugar” que nos
remite a un origen; como sabemos, el pueblo es el origen de alguien, es el lugar de
nacimiento, es la procedencia de una persona o de algo. Es como decir que la ceniza es el
“origen de los dioses” y, por consiguiente, puede interpretarse como el “polvo de los
dioses”, de ahi lo verdaderamente especial de la ceniza para ser considerada sagrada al
analizar etimologicamente el término de fiuu yaa en mixteco.

Podemos agregar mas: las cenizas son valiosas no sélo porque sean el polvo divino de
los dioses, sino porque igualmente forma parte de la naturaleza: “la naturaleza es nuestra

37" porque ella nos da de comer”,**® pero la

madre y la “seguimos amando como antafio,
naturaleza, la tierra le dice a los mixtecos:

Kachi ndo, ko’ondo ndi’i cha cha’i chi ndo, vati ku’a cha chachi ndo va kachi tu yu'u
chi maa ndo.

“Coman, coman del fruto que les ofrezco, porque asi como comen de mi, comeré de su
cuerpo (cuando mueran)”.**®

Este testimonio de las mujeres nos remite a otro de los relatos en Pinotepa, en donde
cuentan la historia de una anciana que al momento de ofrecer un tesoro a la tierra dijo:**°
maun ni cha’an maun na ki’in ndiko, “ti me lo diste, tu tdmalo nuevamente”. Podemos
interpretar la frase como equiparable a cuando la naturaleza le da cualquier fruto a los
humanos, tienen derecho a devorarlo, a comérselo, porque es parte de ellos. El ejemplo lo
ubicamos en un individuo que nace, la naturaleza da ese fruto y, cuando éste muere, la
naturaleza puede devorarlo sin ningun problema, convirtiéndolo en kusiu 7iu 'uyo, “nuestro

cuerpo tierra”, es decir, en el polvo divino de la naturaleza.

37 | opez Castro, Hermenegildo F, Tutu Nuu Oko. Libro del Pueblo Veinte, relatos de la tradicién oral
mixteca de Pinotepa Nacional, Oaxaca, México, Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en
Antropologia Social (CIESAS), Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (INALI), 2010, p. 81.

%8 bidem, p. 49.

*¥ También los nahuas de la Sierra de Puebla afirman: “Comemos de la tierra y luego la tierra nos come”, en
Michel Graulich y Guilhem Olivier, “;Deidades insaciables? La comida de los dioses en el México antiguo”.
en Estudios de Cultura Nahuatl, VVol. 35, 2004: 130.

*0 Dirigiéndose especificamente a una laguna.
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En el momento que John Monaghan hace una interpretacion del Codex Vienna, también

conocido como Cédice Vindobonensis** (Nameros 7 y 8. Fig. 3).**

{ -4
N
.‘

Fig.3. Lamina 27, Cédice Vindobonesis. Lineas del 3 al 7 (Monaghan, 1990)

Habla de los sacrificios y pactos (entre los sacerdotes, la tierra y la lluvia) “que los
fuertes vientos, la sequia y el rapido crecimiento de los &rboles impedian que la humanidad

a4l Monaghan, John, “Sacrifice, death, and the origins of agriculture in the Codex Vienna”, 1990, by the
Society for American Archaeology, pp. 559-569.

#2 Agradezco enormemente a mi paisano Dario Zérate Figueroa por la traduccion del texto del inglés al
espafiol.
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cultivara el maiz.**®* Dos hombres con el cuerpo pintado de negro discuten entre si, seguidos
de otro hombre, también pintado de negro, que ofrece una antorcha humeante a la cinta
celeste y otra a las fauces abiertas de la tierra. Sigue un nu 7iu'un*** de cuya cabeza brota
una planta de maiz rota, y que esta parado ante tres tallos de maiz (nimero 9 en la figura 3).
La linea termina con otro hombre con el cuerpo pintado de negro que hace una ofrenda de
hierba... o flores...a la tierra (nimero 10 en la figura 3),** las dos figuras sacerdotales
“llegaron a la conclusion de que se necesitaba un pacto con la tierra y la lluvia. Rezaron e
hicieron ofrendas a la tierra y al cielo, prometiendo que la humanidad no “iria a ninguin otro
lugar” sino a la tierra tras morir”.**® Una vez que se hizo este pacto, los hombres pudieron
sembrar, y se produjeron cosechas abundantes. Es decir, “los dos hombres del Codex
Vienna hacen posible la agricultura para los humanos, a través de los sacrificios que
realizan. Estos dos hombres (segun el investigador) podrian estar relacionados también con
los dos hermanos del mito de origen mixteco registrado por Gregorio Garcia a fines del
siglo XV1 o principios del XVII (Garcia, 1981). Al igual que los dos hombres (sacerdotes)
“no solo plantan el primer “jardin”, lo que de nuevo sugiere un vinculo entre sacrificio y la
agricultura,**’ de hecho, para ser alimentadas, las personas deben, a su vez, alimentar a la
tierra y la lluvia (segiin Monaghan) con sus cuerpos al morir: “la tierra nos ‘come’ a todos”.
Esto significa que el pacto, al tiempo que define la relacion entre la humanidad y los dioses,
establece un modelo o paradigma para continuar su interaccién por medio del sacrificio.**®
Senala el autor que un sefior (de Nuyoo) dijo: “aqui depositamos nuestros cuerpos (en la
tierra)... asi que danos de comer y acogenos de nuevo”. Otro rezé “te doy estas cosas para
que nos des alimento para comer, agua para beber, para que podamos vivir en la luz. Dame
de comer porque no iré a ningun otro lugar cuando muera, sino que permaneceré aqui (en la

tierra)”,**° lo cual es casi lo mismo que cuentan los mixtecos de Pinotepa Nacional.

443 Monaghan, John, “Sacrifice, death, and the origins of agriculture in the Codex Vienna”, 1990, by the
Society for American Archaeology, p. 566.

*4 En la variante de Pinotepa Nacional se le dice 7iu"u a la tierra 0 maa si’o fiu’u “nuestra madre tierra”. En la
tierra o sobre la tierra, es nu 7iu 'u.

445 Monaghan, John, “Sacrifice, death, and the origins of agriculture in the Codex Vienna”, 1990, by the
Society for American Archaeology, p. 563.

8 bidem, p. 566.

“7 bidem, p. 563.

*8 bidem, p. 566.

*9 bidem, p. 567.
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Finalmente, como en un pacto450 “los ancestros sacerdotales mixtecos crearon un
vinculo con la tierra y la lluvia que no existia antes. De este punto en adelante, la relacién
de la gente con lo sagrado se expresaria en un marco casi legal de concesion divina y
obligacion humana.

La gente se alimentaria gracias a la tierra y la lluvia, y a su vez tendrian que alimentar a
la tierra y a la lluvia con sus cuerpos al morir. Esta relacion se articula en un proceso por el
cual la fertilidad productiva de la tierra y la lluvia energizante del cielo se ponen a
disposicion para la subsistencia humana por medio del sacrificio. “Los pactos con la tierra 'y
la lluvia sirven asi como paradigma para el sacrificio, donde los dones sacrificiales
representan y reafirman la relacion entre la persona y los dioses, el acto sacrifical cataliza el

451
proceso en el cual se basa...” >

452 a| mito

Cabe enumerar los significados de los ritos que de acuerdo a Limén Olvera,
y el rito se relacionan entre si, ya que ambos se complementan. EIl primero le da sentido al
ritual y lo describe, mientras que al realizarse el segundo, aquél se pronuncia y lo
actualiza, o sea, se hacen presentes y se renuevan los actos originarios. Dicho de otra
manera, en el rito se revelan y reviven los mitos a los que aluden y esto Gnicamente se da
en una atmdsfera de festividad religiosa en la que todo el pueblo participa. Se puede decir
que el mito es el aspecto tedrico de la religion pues se refiere a la representacion y
explicacion ilusoria del mundo. El rito, por otra parte, es su forma préactica ya que tiene
como funcién transformar al mundo de manera imaginaria.**®* Con ello vemos que el
concepto que cada uno tiene de la historia es diferente, pues poseen sus propias nociones
del mundo y utilizan distintos tipos de discursos, aunque ambos buscan el mismo objetivo:
tratar de explicar e interpretar la realidad y los diversos sucesos, pero desde puntos de vista
diferentes.*** Otra finalidad del rito es pedir lluvias y buenas cosechas, adquirir felicidad o
poder, capacidades sobrenaturales, bienes materiales, alivio a los males o perdédn para las

faltas, que los dioses castigan con sequfas, plagas y enfermedades.”® E incluso con

0 |bidem, p. 567.

! |bidem, p. 567.

2 |_imén Olvera, Silvia, Las cuevas y el mito de origen. Los casos inca y mexica, México, Direccién General
de Publicaciones del Consejo Nacional para la Cultura y las Artes (Conaculta), 1990.

% |bidem, p. 26.

*** |bidem, p. 29.

** De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura econémica (FCE), 2012, p. 28.
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devorar el cuerpo de los humanos, como sucedio con los sacrificios y pactos en el cddice
Vindobonensis.

Independientemente del uso de la ceniza y de su significado en los ritos para determinar
el tono de los nifios mixtecos de Pinotepa Nacional, existen otras sefiales importantes que

avisaran a los padres cuando un nifio nacié con tono.

1.7. Sefiales que van a avisar cuando el nifio naci6 con tono
La gente del lugar también nos habl6é de otras sefiales que anuncian la llegada de un
nifio o una nifia Na va’a ini, “no comunes”. Los curanderos dirdn fasiru ra lu’a kakuru,
“naci6 nahual este nifio” o dirdn Na va’a ini ve IU’a, “es no comun este pequefio”.
Cuando los que nacieron “no comunes” se encuentran en el vientre de su madre,
cuenta la gente de la region que los bebes Na va’a ini, “los tonos”, 0 los Tasi, “los
nahuales”, tienen comportamientos insélitos. Se refiere a una conducta fuera de lo
normal para la gente del pueblo, parecido a como sucedia entre los nahuas del Valle de
México, que recordemos “los brujos” entre los nahuas “aparecerian y desaparecerian del
vientre de su madre”, lo aseguré Sahagun desde la antigiiedad.**®

458 «o] colmillo”

Otra de las sefiales trata sobre nu’u yoso,”’ “la muela”, 0 nu’u ina,
del nifio que tiene en el momento de nacer. El nifio o la nifia Na va’a ini, “no comun”,
nacera con una muela o con un colmillo, lo cual es una sefial muy importante para saber
que los pequefios tendran tonos muy fuertes.

De hecho, cuando los nifios o las nifias nacen muy velludos de su cuerpecito es una
advertencia seria de que se consideraran como fuera de lo normal, seran “no comun” ,
ya que los mixtecos en general no son velludos, por lo tanto, algo que no es
caracteristico de ellos o de la comunidad sera noticia sospechosa para todos.

Otro de los avisos —trata de los reptiles— que nacen junto con el nifio o la nifia
cuando llega al mundo, los reptiles naceran junto a los bebés que seran considerados “no
comunes”. En el momento de nacer, saldran del vientre de 1a madre innumerables reptiles,

como las pequefias lagartijas que llaman en mixteco timbo lu’u, “pequena lagartija” o

#%6 Recordemos a Sahagiin al hablar sobre los nifios que iban a hacer “brujos entres los nahuas”: “Dicen que
para nacer cuatro veces desaparecia el seno de su madre, como si ya no estuviera en cinta y luego aparecia”. ..
Garibay, Angel Maria, “Paralipémenos de Sahagun”, en Tlalocan, 1946, vol. 2, p. 170.

7 Nu'u yoso se traduce literalmente como “diente de metate”.

*8 Nu’u ina se traduce literalmente como “diente de perro”.

160



también kusti kue’e, “lagartija flaca”, esas son las lagartijas que suelen tragarse el alma de
los campesinos segin nos contaron en Pinotepa, ya que se afirma que cuando los
campesinos duermen durante el dia en el campo, que las lagartijas suelen tragarse el alma
de los hombres. Por esta razon no nos recomiendan dormir por el monte, en donde abundan
esas pequerias lagartijas que Ilaman timbo.

Entre los reptiles, podrian nacer también las viboritas, de las comunes, que llaman koo
kuati, “pequefias viboritas”, 0 hasta l0s sa’va lekue, “las ranas”, que dan sefial de las
fuerzas sobrenaturales que tendré el nifio o la nifia en el momento de la llegada al mundo.

Otras personas nos comentaron que nacen también pequefias ratitas del campo que
nombran tifii yutu, “ratones de palo”, que son ratones muy pequefios de monte.

Los padres, de antemano, ya han tomado algunas precauciones y realizaran ciertos ritos
para determinar el tono de su hijo. Es importante aclarar, sin embargo, que los animales que
naceran junto al nifio o la nifia no corresponderan precisamente a los tonos de los pequefios,
sino que los animales que naceran junto a ellos seran simples signos que avisaran a la
familia que el nifio o la nifia nacieron con la categoria de los hombres con poderes
sobrenaturales, Na va’a ini.

Otro de los anuncios que pudimos recoger en trabajo de campo es cuando el cordon
umbilical de los bebés viene enredado en el cuello del infante, del cuello hasta las piernitas.
Asi sus poderes se exteriorizan de forma inmediata con esa sefial; de hecho, desde los
primeros momentos del embarazo de la madre vimos que pueden notarse las sefiales del
tonalismo.

Nacer con los ojos claros entre los mixtecos es también sefial de haber llegado al mundo
como nifio o nifia no comun, ya que de acuerdo a lo que cuenta la gente “los reptiles son los
que poseen ojos claros”, de ahi que los heredan los recién nacidos de esos animales.

Cuando los nifios nacen o desde su nifiez se encuentran muy delicados de salud, estan
enfermizos todo el tiempo, es otra de las sefiales contundentes de que el nifio viene con una
vocacion o que viene con tono, que no termino de desarrollarse (y que necesita ayuda de un
curandero experimentado o se estd desarrollando aun) por eso se enferma. Seguidamente
los padres buscan a un pulsador adivino, el curandero, para que el nifio sea tratado y
preparado de forma inmediata, si asi lo deciden los padres. La decisién de los padres puede

cambiar el delicado destino de los pequefios y también de los padres, lo determinamos mas
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adelante. Los nifios o nifias elegidos generalmente son muy débiles, se pasan la nifiez o
adolescencia enfermos; de hecho, pueden confundir a los padres, hasta que llega un
curandero pulsador a confirmar de qué se trata su enfermedad.

Algunos curanderos realmente buenos confirman a los padres del menor que éste viene
Na va’a ini y se tiene que “preparar”, va tiso va’a ratra chive, como suele decir la gente.
Los curanderos estaran para “arreglarlos”, que es como se entiende en mixteco, serd
necesario realizarles rituales de iniciacion, siempre con plantas especiales. Aseguran que
con este ritual “se le abriran los ojos”, 0 sea, veran mas alla de la persona comun y
corriente. Tomaran yerbas y se las untardn en todo el cuerpo, obviamente con palabras
sagradas que son oraciones en mixteco que se utiliza. Por eso a los curanderos
diagnosticadores se les llame sutu kue’e, “padre de la enfermedad o del peligro”, y este
pequefio se convierte a partir de entonces en el se’e kue’e, “hijo de la enfermedad o del
peligro”,**® del curandero.

Una vez que pasa el nacimiento y que el nifio crece —durante su adolescencia—, vienen
otras sefiales que se iran presentando con frecuencia. Los padres van confesando a los
vecinos gue su hijo nacio teniendo tono, que es probable que tenga los dones para curar a la
gente, porque presenta ciertas sefiales “no comunes” dicen. La gente se emociona, y cuando
tienen un enfermo en su casa muy discretamente van a la casa de los padres del menor con
poderes y le piden de “favor”, casi rogando, porque cuando los curanderos son muy jovenes
no los dejan salir a hacer curaciones, de ahi que la gente les ruega a los padres del menor
para que den permiso y vayan a revisar al enfermo.

La gente les dice a los padres del nifio que quieren que el nuevo Natata asista a revisar al
hijo enfermo, y asiste este adolescente curandero a diagnosticar al enfermo. Es de esta
manera que después de rogarle mucho a los padres del nifio, finalmente le otorgan un
permiso especial para que el nifio o el joven vaya a hacer la curacion a la casa de quien
solicito el favor; de lo contrario, el nifio no realizaria tan facilmente las curaciones, no
asiste, ya que como nos asevero0 la gente de la region, las envidias entre los curanderos
estan a la orden del dia, los adultos pueden dafiar al joven curandero: kuu de’e kui’ina taru
chira, “le pueden mirar con desprecio al joven”, 0 nde’e fia va’a taru chira, “mirarlo con

maldad al joven”, por eso la responsabilidad recaen fuertemente en los padres del menor.

59 Hablaremos del tema mas adelante.
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Las personas en mi municipio nos comentaron sobre los dafios causados al nifio
curandero; éste consiste en paralizar al joven. Se dice que los nahuales envidiosos lo miran
con desprecio; le daria una paralisis facial o corporal perjudicial para toda su vida.
Acostumbran los mixtecos a decir kuu sakakini taru chira, “pueden dafiar al joven”, en
muchos casos llegan al punto de eliminarlo sin misericordia alguna. Los celos estan muy
presentes entre los hombres de personalidad sobrenatural en la regién de Oaxaca.

Los mixtecos comunes nos contaron que a los 30 afios los curanderos alcanzan una
mayoria de edad, se liberan y dicen “ahora ya tengo 30 afios y deseo que conozcan que
tengo ciertos dones”. Dicen las ancianas que en ocasiones los padres, quiza por orgullo o
por sentirse mas aceptados ante la sociedad mixteca, lo dan a conocer, pero solamente a los
parientes mas cercanos (hermanos, tios, abuelos, etc.) o a algunos vecinos de mucha
confianza”.**® A los 30 afios el Na va’a ini alcanza una mayoria de edad y podra acudir
solo, sin el permiso de nadie y sin acompafante:

“No necesito del permiso de mis padres, tendré que acudir solo a curar a los enfermos,
ya sé mi responsabilidad, ya conozco mucho de herbolaria, las plantas especiales que tengo
que utilizar” **

Es muy comudn ver que la gente lo vaya a buscar, pues desde nifio hacia visitas y lo
conocian. De una u otra forma la gente se entera del joven. Entonces las personas buscan al
nahual curandero, y en este caso ya no es necesario que vaya al campo a cantarle a un arbol
viejo, que es como se controlan los nahuales curanderos mientras son adolescentes.
Aseguraron los ancianos que:

“Le cantan a un viejo arbol porque es a través de los cantos y sus curaciones que van a
liberar su calor. Ese calor que tienen acumulado en el cuerpo y no lo liberan, que les hace
dafio, les molesta el organismo”,462 si no se controlan pueden matar hasta a su propia
familia.

Algunos de los entrevistados en Pinotepa Nacional habian nacido con los dones, y se los

quitaron por miedo a que utilizaran sus poderes en contra de sus propios familiares, pues la

0 | 6pez Castro, Hermenegildo F., Tutu Nuu Oko. Libro del Pueblo Veinte, relatos de la tradicién oral
mixteca de Pinotepa Nacional, Oaxaca, México, Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en
Antropologia Social (CIESAS), Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (INALI), 2010.

81 Ibidem, p. 141.

82 bidem, p. 137.
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energia que poseen en su cuerpo o rostro se llama yoko, “calor”, o tisi’i, “coraje”, €S
bastante fuerte y en ocasiones no son capaces de controlarla y la liberan a sus allegados.

Al abordar a una mujer madura que naci6 con dichos poderes —pero se los quitaron de
nifia— precisdé que hay molestia que sientes cuando naces con poderes sobrenaturales, “es
como si fuera un coraje que te irrita el cuerpo”™,*®> y més si tu poder viene combinado,
“tienes mas calores que se acumulan en tu cuerpo y tienes que liberarlo”. Nos indico que es
sefial que te avisa cuando naciste “no comun”.

En el marco de esta descripcion citaremos a Laura Romero,*®* que habla de los
ixtlamatkech de Tlacotepec de Diaz —municipio ubicado al sureste del estado de Puebla-,
en donde la predestinacion se hace evidente a los familiares mas cercanos del elegido,
mediante dos tipos de sefiales. Sostiene Romero que la primera es la salida del vientre
materno: el hijo abandona el vientre en el que se gesta para dirigirse al interior del
Kobatepetl, la montafia sagrada...*® El nacimiento con “ropita” es interesante: si ésta es
blanca, el pequefio se dedicard a curar, mientras que Si es negra su porvenir sera lo
contrario, pues esta destinado a dafiar;*® la presencia de una no excluye a la otra, siendo
posible, en ocasiones, encontrar ambas en el caso particular de un solo individuo.

La existencia de alguna de estas sefiales durante el embarazo o el alumbramiento
significa la posesion del “don” ixtlamachilistli, porque en la zona de estudio de la autora
“esto no es una muestra definitiva”. Si el individuo elegido sera ixtlamatki, mas bien es una
informacién que se interpretara a posteriori. En su vida se tendran que presentar otras
sefiales que confirmen estas primeras”,*®’ por ejemplo, la enfermedad. Los nifios elegidos
generalmente son enfermizos, presentan los mismos sintomas que aquellos que se hallan
enfermos de espanto: inapetencia, sobresaltos mientras duermen y constantemente hay

llanto...**® Similar a como se ha descrito en Pinotepa Nacional entre los Nuu oko.

“%% Sefiora Matilde, de Pinotepa Nacional. 2013.

64 Romero, Laura, “Saber ver, saber sofar: el proceso de iniciacion de los ixtlamatkeh de Tlacotepec de
Diaz”, Fagetti, Antonella (coordinadora), Iniciaciones, trances, suefios. Investigaciones sobre el chamanismo
en México, México, Instituto de Ciencias Sociales y Humanidades, 2010, pp. 123-148.

“%% bidem, p. 126.

“ bidem, p. 127.

7 Ibidem, p. 126.

“%8 Ibidem, p. 132.
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2. Las pruebas de iniciacion de los nahuales y de los curanderos

2.1. Las pruebas de los nahuales y de los curanderos

La aprobacion de las pruebas que los curanderos experimentados aplican a sus discipulos
nahuales es determinante entre los mixtecos de la Costa. La aseveracion es muy cierta, ya
que los nahuales de la region suelen estar en comunion directo con las diversas entidades
sobrenaturales del mundo, siempre y cuando estos nahuales aprendices sean “valientes”.

Para aprobar las pruebas de los nahuales curanderos experimentados se requiere de
hombres valerosos y de convicciones muy firmes, porgque entran en contacto directo con los
entes sobrenaturales de los nahuales que ensefian. En opinion de Bartolomé y Alicia
Barabas, “es a través de los nahuales que los seres humanos pueden establecer relaciones
sociales con todos los entes que pueblan los distintos planos del universo”,*®® aunque desde
nuestra percepcion existen otros seres divinos que pueden también establecer relaciones
sociales con los entes que habitan el universo mixteco, como los Na va’a ini 0 los Tay de
las poblaciones mixtecas.

Los relatos de los mixtecos del lugar describen que son siete pruebas las que tienen que
pasar los hombres que quieren ser nahuales, para comenzar a tener sus poderes
sobrenaturales de manera contundente. En caso contrario, los hombres caen en vicios
peligrosos como el alcohol o el cigarro, que cambiardn sus vidas pero para mal. Los
individuos que no aprueban el arte del nahualismo se vuelven adictos al aguardiente o al
cigarro y asi fallecen a causa de estos vicios.

Los hombres que no aprendieron el arte serdn muy agresivos con sus familiares, como
ejemplo de su agresividad golpearan salvajemente a su esposa e hijos. Asi perderan el
juicio y se volveran locos, actuaran como si estuvieran dementes, hablando solos por los
caminos de la poblacién.

Por momentos les llegardn minutos de locuras y cometeran atrocidades contra la
sociedad. Son hombres extremadamente violentos, incontrolables e intolerantes. Asi es que
el valor, la firmeza y la decision bien pensada de ciertos individuos para la aprobacién de

las pruebas del nahualismo es fundamental y definitiva para ser considerado buenos

9 Bartolomé, Miguel A, Barabas, Alicia M. (coordinadores), “Tonalismo y nahualismo”, Los Suefios y los
Dias. Chamanismo y Nahualismo en el México Actual, IV. Pueblos Nahuas y Otomies, México, Instituto
Nacional de Antropologia e Historia (INAH), 2013, p. 28.
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aprendices. Consiste en no dudar al momento de realizar los rituales de pruebas. Las
pruebas que se le imponen a los nahuales son horripilantes pero necesarias, para el buen
funcionamiento de los aprendices nahuales en la sociedad costefia.

Importante es remarcar que la gente a la que entrevistamos, asi como los curanderos,
rehusaron mencionar y enumerar las pruebas existentes en el manejo o preparacion de los
nahuales aprendices —aunque hayamos insistido mucho—; sin embargo, comprendimos que
se trata de temas considerados “muy delicados”. Con todo, obtuvimos algunas
descripciones que a continuacion expresamos:

La primera prueba que los nahuales tienen para aprobar consiste en que un curandero
adiestrado en el ramo llevara al nahual principiante a lugares exclusivos para que pelee con
una fiera en medio de la oscuridad. Puede ser un animal vacuno, la bestia que aparezca —
puede ser especificamente un toro—, la bestia no serd simplemente esa fiera comun vy
corriente a todas, sino que sacara fuego por los o0jos y el hocico, todo para amedrentar al
novato. El nahual curandero dejara sélo al individuo aprendiz —con un pequefio palo en la
mano- para que se defienda de las manifestaciones sobrenaturales que saldran a provocarlo.

El maestro (nahual curandero) dira voy al bafio y se retirara rapidadamente del lugar.
Mientras que esa bestia aterradora, temible y amenazante, surge de su escondite para pelear
con el aprendiz. Se manifiesta la bestia tratando siempre de atacar al ne6fito y éste, con el
garrote en la mano, comienza a dar batalla para vencerlo, si es que lo logra, ya que la
mayoria de los aprendices termina con ataques al corazén, por el susto. Varios minutos
después, que se vuelven eternos y espantosos para el aprendiz, pasaria la primera prueba. Si
el discipulo se acobarda y huye del lugar —que casi todos lo hacen—, su vida estara destinada
al vicio, al fracaso, al desorden mental y podria hasta morir por las maldades que adquirio.
Asegura la mayoria que las pruebas son embarazosas, “son cosas muy feas”, dijo la gente.
Sin embargo, esas pruebas seran necesarias y contundentes para que los aprendices puedan
tener los conocimientos adecuados para convertirse en un Tasi, nahual.

Otra de las muestras que nos contaron acerca de las pruebas de los nahuales aprendices,
radica en que el maestro (el curandero nahual) hace su aparicion en unos guajolotes, que
agrediran al aprendiz. Pueden aparecer también unos cerdos con sus cerditos o un perro
sarnoso y flaco, o hasta una gallina culeca con sus pollitos, que provocaron al alumno

todavia nervioso en el arte.
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En ocasiones, nos contaron las personas, emergera un chivo maloliente que atacara
igualmente al neofito. Dicen los mixtecos mas viejos que las pruebas consisten en enfrentar
las diferentes manifestaciones sobrenaturales que los maestros curanderos ponen como
examen concluyente para el individuo que quiso aprender el arte del nahualismo en
Pinotepa Nacional.

El tercer ejemplo de pruebas que nos narraron los mixtecos consiste en que el Tasi
nahual —curandero— hara dormir al discipulo y el nahual curandero se convertira en un ave
“y comienzan a volar a través de los ‘suefios’” por muchas partes. El aprendiz vuela junto a
Su maestro, pero se sujetara solo de la patita del ave (el maestro convertido en pajaro), asi el
Tasi curandero le hara creer al novato que ambos estdn volando, ya que si el aprendiz
llegara a soltarse tendria la sensacion de caer al vacio y asi moriria por la impresion del
susto.

Cabe aclarar que no pudimos investigar bien si el suefio del que nos hablaban los de
Pinotepa Nacional trataba de un suefio real y cierto o simplemente era la imaginacion de la
noche, porque nos platicaron que las personas han volado hasta la ciudad de Acapulco —nos
afirmaron haber visto edificios— pueden notar casas y darse cuenta de todo lo que ven, y lo
recuerdan perfectamente cuando vuelven a la realidad. EI curandero nahual y el alumno
recorren grandes distancias. El aprendiz tiene que soportar el vértigo de la altura y la
humillacion del maestro, tratara de no soltarse jamas de la patita del ave. Cabe aclarar
también que el aprendiz no ingiere ninguna bebida en el momento de las pruebas.

Expusimos el ataque al corazén que es muy comdn entre los individuos que desean
aprender los poderes del nahualismo, porque no logran soportar del todo las fuerzas
sobrenaturales de los maestros curanderos nahuales. Ademés, vimos que puede haber
graves consecuencias para el organismo del hombre atrevido, porque normalmente son
hombres los que desean aprender. Aclaremos asimismo que el alumno nunca se convertira
en un ave, sigue siendo un humano durante el “suefio” y vuela asi con el nahual —su
maestro— convertido éste, en ave de la noche.

Un cuarto ejemplo de pruebas que nos mencionaron consistié en un atadid, acompafada
la caja de un olor desagradable, que peleara con el novato. El ataid de muerto aparece de la
nada, mientras se mueve de un lugar a otro para tratar de atacar al discipulo. El principiante

carga en sus manos un pequefio tronco —como de un metro—, que es de la madera tundoko
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Au'u va’'a, “macuil zamarréon de madera buena”.*’® Ser4 la Unica arma del alumno para
defenderse de las manifestaciones sobrenaturales del maestro.

Si los aprendices nahuales alcanzan a aprobar las siete pruebas que se les exige como
requisito indispensable para ser nahual Tasi, de todas formas conocerdn muy poco del
mundo sobrenatural o de las plantas medicinales para curar las enfermedades que molestan
a la gente, ademéas no sabrén leer la sangre;*’* aunque si seran capaces de crear figuras de
animales fantasmales que espantaran a los hombres en la oscuridad, asustando y
perjudicando a muchos cuando crucen en el camino de la noche.

Cuando las personas quieren aprender a curar tienen que estar convencidas de lo que
han dicho. Deben tener ciertas habilidades especiales para aprender: “ser valientes y no
tener ningun tipo de temor hacia lo desconocido”.

Otro de los datos que recogimos en trabajo de campo fue que los hombres aprendices
también pueden retarse entre ellos. Pasa mucho cuando estan borrachos, se presentan
enfrentamientos entre nahuales o aprendices de la comunidad, también de otras
comunidades cercanas a Pinotepa: “se divierten”, demostrando asi quién es el que mas sabe
de poderes de nahuales. Los nahuales suelen manifestar las artes que han aprendido y se
engrandecen “como hombres”; 0 sea, al decir que son “hombres”, 10 que significa que son
“no comunes”.

El sefior Guillermo nos relaté que cuando era joven, en Pinotepa presencio una reunion
de nahuales. Don Guillermo habia ido a rasurarse en la casa de un peluguero —de nombre
Lan Mati en mixteco— y presencio la discusion entre nahuales. Segin nos contd don
Guillermo, los nahuales se conocian, no hacian dafio, Unicamente discutian entre ellos. Les
gustaba refiir mucho sobre sus poderes sobrenaturales al momento de encontrarse en el
camino y reunirse, dijo don Guillermo, por eso pudo escucharlos perfectamente: “si de
veras son ‘hombres’, cada uno de ustedes me mostrard qué animal son”, dijo el nahual
curandero Ilamado Juan Mendoza.

Los nahuales se encontraban muy borrachos esa vez y el sefior Guillermo pudo
enterarse de toda la platica de los nahuales. Estos hombres —que habian aprendido, aunque

otros habian nacido con sus dones— estaban “jugando” con sus poderes sobrenaturales.

#70 Se usé mucho la madera tundoko iiu’u entre los varones. La usaban como arma, el pretexto era defenderse
de los perros, cuando en realidad era para defenderse de sus enemigos de paseo.
*"! Sefior Rafael, huesero curandero. 2013.
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Nos cuenta el sefior Guillermo que algunos de los nahuales ahi reunidos curaban a la
gente y eran muy conocidos en Pinotepa, y en ese momento manifestaron sus fuerzas
sobrenaturales de diversas maneras, deseaban ver quién era el mas poderoso entre ellos.

Relata don Guillermo que el nombre del primer nahual era Juan Mendoza*"?

(o se dice
en la lengua Juan Juaqui, Juaqui tal vez provenga de Joaquin), de Pinotepa Nacional. El
segundo nahual era Juan Pérez (se dice en la lengua Juan Nukaa, “Juan de Jicaltepec™). El
tercer nahual era Mateo (Teu en mixteco), éste de San Pedro Atoyac.

La primera prueba consistia en tomar tres dedos —en forma horizontal- de aguardiente
como medida para la prueba. El aguardiente estaba contaminado, tenia pus: xi na cha tati
ndakua tichi ndixi, “veian como se movia la mucosidad dentro del aguardiente”, dijo el
sefior Guillermo. Juan Mendoza le dijo a Mateo: “ti seras el primero que tomara del
aguardiente”, éste le hizo caso y tomo del aguardiente; la pus no le provoco dafio.

Enseguida Juan Mendoza dijo que le tocaba el turno a Juan Pérez. Todos los asistentes
vieron cémo aparecieron magicamente dos granos de maiz rojo dentro de la botella y don
Mateo dijo: “yo me lo tomo”, don Guillermo nos asegurd que el sefior Mateo no se trago
los dos granos de maiz sino que juntd los dientes al momento de ingerir la bebida y evitd
que los granos llegaran a su estomago. Dos de los nahuales habian vencido el reto del
“juego” entre nahuales curanderos.

Seguia Juan Mendoza, aunque lo que hizo no fue engullir bebidas, sino que manifesto su
poder tasi de forma diferente: cre6 una figura de tigre imponente entre color café o gris, y
“vieron caminar a lo lejos —como a 20 metros— a esa bestia esplendorosa como el fenémeno
del nahual curandero Juan Mendoza”. Juan Mendoza era buen curandero de Pinotepa,
sentencio don Guillermo. El nahual y curandero les demostré a todos que era el mejor entre
ellos, porque mientras los otros sélo fueron capaces de tomar aguardiente contaminado con
pus 0 con granos de maiz rojo para mostrar su valentia y poder, Juan Mendoza realiz6 algo
extraordinario, hizo aparecer una figura de tigre como prueba de su gran poder nahualistico.

Asi fue que Juan Mendoza resultd capaz de crear ese tigre “como fendémeno para
demostrar su gran poder de nahual y curandero”. La gente nos relatd que estos personajes
entran en contacto directo con ra 7ia va’a, “el malvado”, o0 con el kui’na, “el diablo”,

términos que indican “demonio” en la vision actual mixteca. Esto a pesar de que Jorge Luis

472 También se le conocia como Juan Nutu.
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Arricla nos dijera que “la idea, por consiguiente, de comunicacion con el demonio y el
inherente pacto con él es fundamental en la brujeria europea. Tales conceptos se
extendieron con poder atrayente por el Nuevo Mundo y comenzaron pronto a dar un matiz
especial a la brujerfa indigena y al mismo dominio de la leyenda”.*”® Nos dimos cuenta que
en el municipio de Pinotepa Nacional resultd diferente, la comunicacion de los nahuales
con el “demonio”, asegura la gente, ha sido una realidad constante desde siempre.

Existen otras pruebas que corresponden especificamente a los curanderos que nacieron
(y fueron considerados con “curanderos auténticos”). Se trata de que el nifio que nacié no
comdun, va controlandose, poniendo a prueba los poderes que trae desde el nacimiento. Se
va al monte y busca los arboles méas viejos y maduros del campo para cantarles un canto
especial que se llama en la lengua mixteca yaa kati kuan, “canto del algodon amarillo”.
Una prueba que se autoimponen los nahuales para tratar de secar un arbol.

En el poblado de Pinotepa Nacional nos narraron que hay nahuales que son tan buenos
que reverdecen arboles cuando los han secado antes, pues al transmitirles sus calores y
cantos preciosos, magicamente los arboles se secan y pueden volver a reverdecer. Una
prueba que garantiza las grandes capacidades que tiene el curandero para realizar una buena
curacion a la gente. Digamos que es otra de las pruebas de los nahuales.

Fue fundamental buscar entre los chatinos noticias acerca de arboles que son secados
por nahuales,*”* y descubrimos un relato interesante (parecido a los de Pinotepa) que
transcribimos a continuacion:

“...el cura dijo a los ancianos que abandonaran ya sus costumbres, que la religion
catdlica tenia méas poder que la chatina. Entonces los ancianos le dijeron: —\VVamos a ver si
es cierto que la religion de usted tiene mas poder que la de nosotros, vamos a hacer una
prueba. Si usted puede con su poder secar ese arbol grande y fuerte que crece alli, entonces
mafana todos los chatinos vamos a dejar nuestras costumbres, nuestras creencias, nuestra
tradicion, porque se habrd demostrado que la religién de usted tiene mas poder que la

nuestra.

8 Luis Arricla, Jorge, “El espiritu del mal en la brujeria”, en Guatemala indigena, Aspectos de la Medicina
Popular en el Area Rural de Guatemala, Guatemala, Instituto Indigenista Nacional, Vol. I, No. I, marzo 1971,
p. 74.

474 Bartolomé, Miguel Alberto, “Los ancianos y el sacerdote”, en Narrativa y Etnicidad entre los Chatinos de
Oaxaca, México, Secretaria de Educacion Publica (SEP), Instituto Nacional de Antropologia e Historia
(INAH), cuadernos de los Centros Regionales Oaxaca, 1979, p. 35.
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El cura acepto la prueba y asi se hizo, toda la noche la gente veld esperando para saber
si le iba a pasar algo al arbol, y temprano por la mafiana se fueron a ver al arbol... Cuando
llegaron vieron que el arbol estaba igual de fuerte, de verde, de alto; el poder del cura no
pudo secarlo.

Cuando vieron eso los ancianos chatinos le dijeron al cura: —Ahora te vamos a
demostrar cdmo los chatinos tenemos mas poder que tu religion; mafiana este mismo arbol
va estar seco.

A la mafiana siguiente ese arbol, grande y verde, amanecio seco. Por eso los chatinos no
dejamos la costumbre, la tradicion, porque se demostrd que tiene mas poder que la religion
del cura”.*™

No cabe duda que, como sucede entre los chatinos, los nahuales curanderos de Pinotepa
Nacional y de la Costa en general realizan también esa prueba sobre los arboles con sus
poderes sobrenaturales, demostrando de esta manera su gran poderio, secando o
reverdeciendo arboles. Cuando lo logran, significa que estan preparados para curar
enfermedades graves.

Finalmente, otra de las pruebas entre los de Pinotepa, es que, cumpliendo los 30 afios,
los curanderos probaran su poder matando a uno de sus padres: “normalmente es la madre a
quien se sacrifica”. Sera por medio de una fiebre muy alta o mediante un dolor fuerte de
cabeza que llegara la muerte de la madre. Asi prueban los nahuales sus poderes
sobrenaturales “en un sacrificio”, ya sea enfrentandose a las enfermedades desde pequefios,
secando arboles o hasta sacrificando a su propia madre. La prueba para los curanderos
radica claramente en un “sacrificio” para servir a la comunidad.

Otros curanderos principiantes sacrificaran —por medio de las enfermedades— a nifios
inocentes para saber qué tan preparados estan para manejar sus poderes. Cabe afadir que
existen otros que matan por gusto. En ambos casos son despreciables acciones para la
gente.

Por cierto, otras de las pruebas consiste en que los nahuales demuestran su potestad
aliviando a uno de sus familiares. Efectivamente, se cuenta que es muy dificil que los

curanderos curen a sus propios familiares —no les estd permitido—, 0 mas bien no son

**% Ibidem, p. 35.
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capaces de hacerles remedios a sus propios familiares, “porque no funciona el remedio”,*®

es casi imposible “por tener la misma sangre”. Solo los extraordinariamente ‘“hombres”
estaran capacitados para curar a los integrantes de sus familiares, o sea, los verdaderamente

“buenos” manejando su poder.

2.2. Los espacios sagrados para los ritos de iniciacion de los nahuales (cruce de caminos,
montes, cerros y barrancas)

Con base en la informacion que hemos recolectado entre la gente en Pinotepa Nacional, se
recalca que “todo era sagrado en nuestra sociedad”.*’" Los cerros, los montes, los caminos,
las piedras, todo era sagrado; por lo tanto tenia un duefio que lo cuidaba. Los pobladores del
lugar llaman al duefio del monte Chito’o Ku'u, “Dueiio de los Montes” (chito’o “duefio”,
ku’u “montes”), 0 Chito"o Yuku, que significa “Duefo de los Cerros” (chito o, “dueiio”, y
yuku “cerro”). Cuentan que estos son como espiritus que rondan por los montes en horarios

especificos:

“Cuando uno iba al campo, de repente te asustaban, o de repente te escondian las cosas,
porque debias pedir permiso para cortar arboles. La explicacion que daba la gente es que
como el cerro es sagrado, tiene un duefio que lo protege, como parte de la Madre Tierra.
Por lo tanto, tiene que tener alguien que lo cuide, es el Chito’o Yuku, “el Duefio del
Cerro”.*"®

Los espiritus que radican en los lugares especiales les dan apoyo a los nahuales para
realizar sus ritos de iniciacién con los principiantes. Igualmente, en los caminos, como
suelen contar los mixtecos, de repente a las doce del dia estaba todo en silencio, no habia ni
una sola alma, y “veian espiritus, veian hombres o mujeres o niflos caminando en forma de
espiritus, pero no era gente comun, eran seres sobrenaturales, eran sombras, de repente se
desaparecian, ésos eran los Chito’o Iti, los “Duefios del Camino” (chito’o “dueno”, iti

“camino”). Porque también el camino es sagrado. Siempre a las doce del dia, precisamente

#78 | as reglas son igual en Chayuco, Onofre Sanchez, comunicacion personal, noviembre 2018.

" |_6pez Castro, Hermenegildo F., Tutu Nuu Oko. Libro del Pueblo Veinte, relatos de la tradicién oral
mixteca de Pinotepa Nacional, Oaxaca, México, Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en
Antropologia Social (CIESAS), Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (INALI), 2010, p. 83.

*8 Ibidem, p. 81.
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a mediodia, salian estos espiritus en el camino o en los cerros; aunque también podian salir
en la tarde”.*"®

Asi como habia los duefios del cerro y los duefios del camino, de igual manera existian
los duefios del rio que nombran Chito”o Yuta, los “Duefios del Rio” (chito o, “dueio”, yuta,
“rio”):

“Eran espiritus, eran seres que surgian de repente. Por ejemplo, aparecian en el
agua, cuando la gente pescaba, les jalaban las redes con las que pescaban o las tiraban en el
agua; porque eran sagrados todos estos lugares”. 480

Hasta las bebidas rituales tienen duefio en Pinotepa. El aguardiente que se utiliza para
curar a la poblacién o para realizar algunos rituales en las fiestas religiosas también tienen
duefio:

“...en una ocasion iban llegando en fila los tata mandones a una fiesta de mayordomia.
Todas las ancianas salieron a verlos. En eso, una sefiora diminuta salié del tepache de maiz
y piloncillo, también para verlos. Era Chito’o Ndixi, 1a “Duefia del Aguardiente” (chito’o
“duefio”, y ndixi, “aguardiente”)”.*®" Por eso en ocasiones los varones “pierden la cabeza”
por el aguardiente, porque su duefia es una mujer.

En un lugar tan complejo como lo es Pinotepa Nacional, hasta las piedras tienen duefio.
Las piedras que estan en los arroyos son piedras muy grandes, “ponen las jicaras para beber
agua sobre éstas, les tiraban las jicaras”.*® Segln los mixtecos, también las piedras son
sagradas, ya que cuentan que anteriormente las piedras cobraban vida, “mas bien los
mixtecos Tay, “sagrados”, les proporcionaban vida:

“Una de las piedras que esta también en la playa es alguien que traiciond al sefiorio de
Pinotepa, y quedd para siempre convertido en una piedra chismosa. Entonces todo era asi,
todo tenia vida, todo era magico, todo era sagrado en nuestra sociedad. Cada rincén, cada
rio, cada cerro, cada camino, cada piedra, tiene una utilidad en esta vida...”.*%

De igual forma nos parecio interesante que la gente hablara de espiritus similares a los

seres humanos. Parecian seres humanos, parecian un hombre o una mujer o un nifio que se

" |bidem, p. 81.

0 |bidem, p. 81.

“8! Sefiora Matilde, comunicacion personal. 2010.

*82 | 6pez Castro, Hermenegildo F., Tutu Nuu Oko. Libro del Pueblo Veinte, relatos de la tradicién oral
mixteca de Pinotepa Nacional, Oaxaca, México, Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en
Antropologia Social (CIESAS), Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (INALI), 2010, p. 83.

“8 bidem, p. 83.
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visualizaba en el camino o en el arroyo o en el cerro: “entonces el humano los veia, podia
visualizarlos bien”. Algunos nifios aparecian desnudos jugando o haciendo travesuras a las
personas adultas por los montes solitarios.

Cuenta la gente que un sefior se iba solo al monte, pues sus hijos habian emigrado a
diferentes lugares; tenia su milpa, estaba cercana a la playa, muy retirada de la poblacion,
como a dos horas transitando en camino. Entonces ahi habia mucho monte, esa region
estaba bien sola. Entonces al sefior siempre, le hacian maldades los nifiitos, él dice que veia
a estos nifitos. (Como eran? le pregunté. “Ah, pues son nifitos, nifiitos desnudos. Cuando
VOY a comer aparecen y empiezan a jugar, me ven y se van corriendo y cuando me duermo
—por lo cansado que estoy— me esconden los huaraches. De repente cuando me dormi un
rato, llegaron, me miraban la cara como despertdndome y les decia jYa, déjenme dormir,
nifios!”. Porque el sefior no se asustaba, al contrario, le gustaba. Entonces esos “pequefios”
se reian de ¢l, el lugar era solitario y en estos lugares es donde ellos se manifiestan”. *®*
Esos son los espacios sagrados mixtecos.

De hecho, los espacios sagrados se representan muy bien en el cuello bordado del huipil
femenino que llaman en la lengua xiku lestu, “huipil de listones”, en Pinotepa Nacional.*®®

Tata Cosme Mendoza, méas conocido como tata toxe o Cdsime entre la gente oriunda del
poblado, fue el anciano que bordaba el huipil mixteco de Pinotepa Nacional con mucha
destreza en aquellos dias, era un anciano que andaba entre los 75 u 80 afios de edad, era el
unico anciano que bordaba el huipil con arte y delicadeza hasta donde ancianas y ancianos
entrevistados tienen memoria. Toda la poblacién preferia a tata toxe en aquel tiempo,
incluso hasta los de Jicaltepec lo preferian, por tener memoria de ser tata Cosime un
experto en el bordado de los huipiles mixtecos en Pinotepa Nacional. La gente lo buscaba
para que cosiera el huipil de boda. Aunque existié también Antonio Pérez, conocido entre
la gente de Pinotepa como Ndoni Pére, éste tenia mas o menos unos 90 afios de edad, mas
grande que tata toxe, pero no cosia bien el huipil de los mixtecos, casi nadie lo buscaba.
Dice la gente que Cosme Mendoza era quien bordaba con elegancia el huipil xiku lestu de
los de Pinotepa. Cuando tata toxe fallecié enseguida murié también Antonio Pérez, pero

sobrevivié Pidia (Porfiria Pérez) hija de don Ndoni Pére, quien ocupd el lugar de los dos

8 bidem, p. 83.
*8 \/er imagen del huipil Xiku lestu en anexos.
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ancianos. Se dedico a bordar el huipil un tiempo. Después de algunos afios, otras personas
retomaron el bordado del huipil. Hasta donde mi madre (y otros entrevistados) toman
conciencia, relataron que siempre fue tata toxe el Unico bordador de excelencia de los
huipiles indigenas de Pinotepa Nacional. Tata toxe procred hijos, estos también aprendieron
a bordar, pero no se dedicaron al arte del bordado. Ahora si uno analiza la abertura del
huipil, estan bien representados los lugares sagrados en el cuello bordado, aparecen los
cerros o las cuevas sagrados, en donde todavia los ancianos realizan rituales de peticion de
lluvia; los espacios estan escrito en el huipil, como ese recordatorio de los lugares que
fueron un dfa y que siguen siendo “sacros” hasta la fecha.**® Veamos la representacion del

cuello del huipil en una figura mostrada en nuestra tesis.

Cien pies = Koonda'a Tortuga = Londo

Lagarto = Kuyoti Cangrejo =Tioo

Rumboal cerro
“Iti yuku *

Garza = Sami Rana = Sa'va

Caracol =Tikuru Peces =Tiaka

Mariposa = Tixembe

3 ) 22 - . o Rumboal cerrodela obscuridad
Paisaje sagrado / “Iti chakuaa ”
(centro de la tierra mixteca)
. - Dia bueno = Kivi va'a

) Dia malo = Kivi fia va‘a

Flor de palma = Ita tika'a

Rumbo a la casa de la sefora y
“ Iti ve'e ma‘a cha'nu ”

Sol = Nikandi

Camarén = Tiaka nduta

*‘ Conejo = Kunexu

Rumbo al n‘mr Gallo = Chito'o

“Ititafu’u "

Araiia = Tindoo

Alacran =Tisu'ma

Venado = Isu Flores = Ita

Fig.4. Cuello bordado del huipil xiku Lestu, Pinotepa Nacional. Dibujo: Edert Castro

Cuentan las personas que el mundo mixteco es llamado fiufiivi, “pueblo de la gente”, y
que se conforma por cinco espacios: un centro, en donde habita el género humano. El
centro se ubica justamente “en donde queda la abertura del huipil”.**" Mientras que los
rumbos son los cerros y las cuevas sagrados. Los cerros (que son masculinos) y las cuevas
(que son femeninas) se conectan con las esquinas de la tierra del Nuu Savi “del pueblo de la

lluvia” de la Costa. En la percepcion de los ancianos, los cerros y las cuevas pertenecen a

*8 Don Emiliano. 2007.
*87 para insertar la cabeza de la mujer.
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pequefios espacios consagrados por los dioses Savi “lluvia”, en donde se concentra la
mayor fuerza divina y son resguardados por los hombres llamados Tay, “los padres
sagrados” de la lluvia.

La simbologia que representa los rumbos (cerros y cuevas) en el huipil, es un ave
llamada yavi xini, “ave bicéfala”, que se asocia con los rumbos.*®®

Segun explicaron, esta ave se manifestaba por el sur en tiempos muy antiguos “como el
arcoiris pero en forma de una ave”.*®® Fue en tiempos prehispanicos cuando se revelaba,
precisamente por donde se ubica la mar (la mar es mujer) y
facilmente podemos deducir que esta ave representa los
rumbos que son los espacios sagrados o esquinas de la

tierra mixteca en el huipil;*®

el pajaro aparece justamente
en cuatro partes del huipil, formando precisamente una

cruz.

Fig.5. Yavi xini “ave bicéfala” Dibujo: Edert Castro

El ave también simboliza la union del hombre y la mujer en el matrimonio de los
mixtecos, porque el huipil es real, es mortuorio, es ritual o de la novia en Pinotepa
Nacional, ya que con este huipil se casaban las mujeres con sus esposos, con este huipil las
reinas indigenas de hoy son coronadas por los ancianos de la localidad porque con este
mismo huipil se vistieron las verdaderas reinas y princesas del pasado glorioso de la
Mixteca de la Costa. También con este huipil las mujeres del pueblo veinte que  fueron

casadas, son sepultadas, antes se realizan rituales. ***

“® Don Emiliano nos hablé de “puntos cardinales™. 2007.

¥ Dofia Matilde. 2010.

0| os ancianos de Pinotepa Nacional hablan de cuatro puntos cardinales que representa el ave. 2007.

1 Cuando las mixtecas fueron doncellas (no se visten con el huipil), pero se les mete el tima su’um “una vela
de Semana Santa” entre sus brazos, va adornada la velita (que es muy delgada) con siete varillas de palmera,
cocidas con flores de tata chd. Cuando mueren virgenes, un varén que es soltero, se encargara de realizar el
ritual que corresponde, metera la vela decorada con flores en los brazos de la fallecida y dird unas palabras:
yu'u va kuu iigun nda tuchi’i “yo seré tu marido hasta la muerte”. Para cualquier persona, hombre o mujer, se
le ofrenda con un bule muy pequefio, sin la vela pero adornda con siete flores de ita soko savi “la flor que
bendijo el sefior de la lluvia” o con la flor de tata chd. Va metida en el brazo izquierdo del difunto. No
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Los cuatro rumbos que representa el xiku lestu son: Iti Chakuaa (camino al cerro de la
obscuridad), Iti Ve’e Ma’a Cha’nu (camino a la casa de la sefiora anciana), Iti Taniu'u
(camino a la mar) e Iti Yuku (camino al cerro). Son las cuatro esquinas del mundo y una
esquina sefiala por donde sale el sol: es el Este o sea el Iti Chakuaa. Otra indica por donde
se oculta el sol: es el Oeste el Ve’e Ma’a Cha’nu. Hacia la mar es el Sur, que se nombra Iti
Tariu'u, y hacia las montafias el Norte, que es el Iti Yuku. Son los rumbos en que se ponen
las nubes cuando va a llover y dicen los mixtecos que por estos puntos se manifiestan los
dioses de la lluvia.

El huipil de Pinotepa Nacional contiene ademas un paisaje sagrado, en donde habita la
flora y fauna caracteristicas de la zona. Se representan flores del lugar finamente bordadas
y con colores fuertes en sus pétalos, como el ita tika’a, “la flor de palmera” que aparece
bordada.

Entre la fauna que se incorpora en el cuello del huipil esta el koo nda’a, “ciempiés”, el
kuyoti, “el lagarto”, el sami, “la garza”, el tikuru, “el caracol”, el tindoo, “la arana”, el
tisu 'uma, el alacran”, el isu, “el venado”, el londo, “la tortuga”, el tioo, “el cangrejo”, el
sa’'va “la rana”, el tiaka, “los peces, el pescado”, el tixembe, “la mariposa”, el tiaka nduta,
“el camaron”, el kunexu, “el conejo”, el chito o, “el gallo”, aparece también el nikandi, “el
sol”, y algunas flores de la region (ita tichi ku’u). Dentro del bordado podemos ubicar un
zigzag que indica kivi va’a, kivi fia va’a, “dia bueno, dia malo”, es decir, el bordado sefiala
lo inestable que puede ser la vida de la gente en el matrimonio.

Por cierto esta misma representacion (sobre los espacios) que encontramos en el huipil
mixteco de Pinotepa Nacional, lo identifica también Mercedes de la Garza —tanto entre los
nahuas como entre los mayas—, fue un simbolo del cosmos quintuple: es decir, los cuatro
rumbos y el centro del mundo o axis mundi.**® Lo menciona ademés Paulo Maya Alfredo
en su ensayo, en donde habla sobre “las actividades de negociacion con lo sagrado entre las

compafifas de pedidores de Temporal de la regién aledafia al volcan Popocatépetl”.**® El

olvidemos que previo a este ritual, se lleva a cabo otro que se dice kani ta’an kuiiu chi iiu’u “la pelea del
cuerpo con la tierra”, en donde se recuesta el cuerpo del difunto, el kusiu 7iu’u “el cuerpo tierra” por una hora,
sobre la tierra desnuda.

2 De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Economica (FCE), 2012, p. 88.

% Bartolomé, Miguel A., Alicia Barabas M. (coordinadores), “El camino del ‘4rbol’ en las faldas del
Popocatépetl”, Los Suefios y los Dias Chamanismo y Nahualismo en el México Actual, IV. Pueblos Nahuas y
Otomies, México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH), 2013, pp. 135-161.
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autor hace referencia a los espacios sagrados entre los nahuas y dice que el mundo también
esta conformado de cinco espacios: un centro en donde habita el género humano y cuatro
puntos que el autor llama “puntos cardinales”, se conectan también con las esquinas de la
tierra;**

“Todo el género humano, al habitar al centro de la tierra, requiere establecer
negociaciones con los diferentes espacios que conforman el paisaje sagrado y sus
respectivos espiritus. De aqui que los trabajos del temporal, se realicen en la cima de los
cerros sagrados, lugar donde se encuentran “los calvarios” o altares de tres cruces. Se cree
que estos espacios fueron elegidos por ‘dios’ para habitar y hacer manifiesta su fuerza
divina ante los hombres, y es donde se realizan las ceremonias religiosas...”*® Esta cita nos
recuerda muy bien a yuku tunduti, un cerro sagrado en donde estan sembradas algunas
cruces, aqui realizan “negociaciones” con la fuerza divina.

De hecho, la fuerza divina es llevada por los mensajeros espirituales del temporal al
centro de la tierra...**® Obviamente esos mensajeros espirituales a los que hace mencién
Paulo Maya, son hombres de personalidades sobrenaturales como nuestros Tay de la lluvia.
Hasta en El ritual de los Bacabes (que es un conjunto de discursos curativos para sanar los

497 . . . 498
se invocaba a los “dioses de los cuatro rumbos cosmicos”.

males)
Patricia Martel habla del ritual y destaca que cada uno de estos textos tiene tres
momentos: el primero es una frase introductoria que permite al ah men abrir un cerco
sagrado, delimitado por cuatro esquinas que corresponden a los rumbos cosmicos. El centro
es el quinto rumbo, donde se yergue la ceiba verde, eje del mundo maya.**®
De ahi que los mismos mayas (de Yucatan) consideren, desde la época prehispanica,
que el cuerpo humano, como el cosmos, tienen cuatro rumbos y un centro. El quincunce es

un simbolo del cosmos, con cuatro sectores que corresponden a los cuatro rumbos (puntos

% |bidem, pp. 139, 140.

% |bidem, p. 140.

% |bidem, p. 140.

97 Escrito en maya yucateco con caracteres latinos, durante la época colonial.

*8 De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econdémica (FCE), 2012, p. 178.

9 Martel, Patricia, citada en De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los
mayas, México, Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econémica (FCE),
2012, p. 178.
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intercardinales) y el centro o axis mundi. Los cuatro sectores y el centro se delimitan por
medio de una cruz, que en el ser humano se repite en distintas partes del cuerpo...®

Regresando un poco al cuello bordado del huipil de los mixtecos de Pinotepa Nacional,
éste contiene un liston color azul marino, que es color de la mar, en donde se teje el paisaje
sagrado, lo que representa la vegetacion y los animales de la region como hemos
mencionado. De ahi que el huipil sea utilizado por una mujer —porque en la concepcion
mixteca la mar es femenina—y justo en el cuello queda metida la cabeza de la mujer, que es
el centro del fAufiivi, “la tierra”.>®* Claramente podemos concluir que lo blanco del huipil es
la espuma de la mar. Sin duda alguna podemos encontrar esa representacion del mundo
mixteco y sus espacios sagrados en el huipil de los mixtecos de Pinotepa Nacional: “hay los
cerros, hay las cuevas, que son los rumbos”, hay un paisaje sagrado que envuelve el centro
de la tierra y de ese paisaje sagrado surge la mar. Se dice en Pinotepa que el xiku lestu es un
huipil real porque alguna vez fue utilizada por la nobleza mixteca de Pinotepa, como
cuando Na i’a (la gran sefiora Maria Benita Mejia de 1911) se par6 sobre el cerro de
Jicaltepec y desde ahi, dirigié un discurso a los pobladores de la region: “Estaba con su
vestimenta como en época prehispanica, con su huipil real xiku lestu kua’a y con su
posahuanco o enrredo de color purpura che’e kua’a, €l color caracteristico de los mixtecos
de la Costa. Ella, la reina, utilizé este traje...”.°* Indudablemnte en el huipil de Pinotepa
Nacional permanece el plano del mundo mixteco.

Llama mucho la atencion que entre los antiguos nahuas “la tierra” fuera concebida

también como un rectangulo o como un disco “rodeado por aguas marinas, elevadas en sus

5% De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Auténoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2012, p. 242.

%01 Es importante aclarar que Gltimamente algunas personas han distorsionado el uso del huipil, o sea; algunos
visten de forma incorrecta esta prenda. Por ejemplo, cuando se la ponen, una de las mangas del huipil, queda
justo en el pecho de la mujer, mientras que la otra manga se acomoda en la espalda: “no todas saben vestirse”,
dicen. Segln algunos justifican esta forma de vestirse, diciendo que es una manera “estilizada” de usar la
prenda. Esto lo han distorsionado cha vitini, “Gltimamente”, aseguran las abuelas de Pinotepa. Las ancianas
mixtecas que se casaron con esta prenda ritual (usandola de forma correcta) estan molestas por la forma tan
incorrecta de su uso, pues algunas desconocen su uso ritual, “es el huipil de casamiento o mortuorio” que
merece respeto, es un huipil ritual. Dijo dofia Julia de méas de 80 afios (que usé el huipil en su boda) fue
vestida por algunas ancianas de mucha edad antes de asistir a misa en su juventud. Habl6 un poco molesta por
el uso inadecuado del xiku lestu de los mixtecos de Pinotepa Nacional: “ningun otro pueblo mixteco de la
Costa tiene esta prenda tan maravillosa y espléndida, bordada finamente con animalitos marinos u otros
animalitos caracteristicos de la region”, dijo, en el se manifiesta yavi xini, “el ave bicéfala”, un ave sagrada de
los de Pinotepa Nacional.

*%2 Tutu Nuu Oko. Libro del Pueblo Veinte, relatos de la tradicién oral mixteca de Pinotepa Nacional, Oaxaca,
Meéxico, Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social (CIESAS), Instituto
Nacional de Lenguas Indigenas (INALI), 2010, p. 319.
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extremos para formar los muros sobre los que se sustentaba el cielo.”® La superficie
terrestre estaba dividida en una cruz, en cuatro segmentos. El centro el ombligo se
representaba como una piedra verde preciosa, horadada, en la que se unian los cuatro

pétalos de la gigantesca flor, otro simbolo del plano del mundo.>*

2.2.1. La concepcion del cosmos (otros espacios sagrados)

Antes de arrancar de manera especifica, sobre los espacios sagrados para los ritos de
iniciacion de los nahuales, queremos profundizar ain mas en la concepcion de los mixtecos
de Pinotepa, estudiando el cosmos completo. Encontramos que la creacién del universo
indigena esta conformada en su totalidad por el Antivi o Andivi, “cielo, universo, parte
superior del cosmos.” Esta también el antalla, “una especie de infierno en la actualidad”,
pero probablemente se tratd del inframundo en la antigliedad, hoy dia la gente lo ve como
el infierno.

En medio del Antivi y del Antalla esta el Nufiivi, “la tierra” y sus espacios sagrados, que
representa el huipil real o de la novia en Pinotepa. Del lado de donde se oculta el sol se
ubica el Nuu ndii, “el pueblo de los muertos”.*® EI Nuu ndii es descrito por los mixtecos
como ese lugar habitado por sus antepasados mixtecos:

Cuentan que aqui se vive la “vida” de forma habitual como en la tierra y contrario a lo
que dice la fe catélica, los que fueron pobres, seguiran siendo pobres en el Nuu ndii, los que
fueron ricos seguiran siendo ricos en Nuu ndii. De hecho, también se hacen gastos en el
Nuu ndii. Las que encabezaron las fiestas en vida, las llamadas cocineras 7ii nde e tifiu, “las
que administran el trabajo en las fiestas religiosas”, se dedicaran al mismo oficio en Nuu
ndii. Las prostitutas siguen siendo prostitutas, asi afirmaron los ancianos en Pinotepa
Nacional.

Dicen también que las mujeres que no fueron golpeadas por su marido seran golpeadas
por un buho, las mujeres que fueron golpeadas en vida por su marido, seran como una flor
en este paraiso. Esta Gltima afirmacion debe de tratarse con suma delicadeza y plantearse

como una hipétesis, ya que en la cosmovision de los mixtecos de la Costa de hoy dia se

503 | ¢pez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos nahuas, México,
Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), 1980, p. 65.

0% Ihidem, p. 65.

505 Sefiora Matilde. 1990 y 2010.
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encuentra entrelazado el suceso de la conquista. Debemos de tener “cuidado” al afirmar lo
del maltrato, ya que podria desatar méas violencia en contra de las mujeres, justo como
sucedio en tiempos recientes en donde las mujeres fueron golpeadas por sus maridos, por
este mito que pone en duda su origen prehispanico. Algunos lugarefios dicen que los
hombres tomaban de pretexto la afirmacién de las ancianas catélicas para golpear a sus
esposas.”®

Que los nifios en Nuu ndii, dice la gente mas sabia que viven en un lugar muy apartado
de los adultos, pues el espacio que corresponde a los nifios es sublime, es excelso, hay
mausica de violin todo el tiempo, se escuchan griterios de pequefios que bailan y juegan y se
divierten como nunca antes lo hicieron sobre la tierra, porque “es la gloria”. La ubicacion
de “la gloria” es localizada del lado de donde nace el sol. De hecho el ave saa ndio o, €s
decir “las aves chuparrosas”, son los bebés de la gloria.

Dicen también las ancianas que el espacio que toca a los nifios en Nuu ndii es hermoso,
es pulcro, porque hay preciosas flores e insectos revoloteando sobre los pétalos hermosos,
principalmente el insecto que los mixtecos llaman tiuma, “maya en espaiiol local”.>®" El
insecto es de aspecto negro, es una especie de escarabajo que vuela, estos insectos suelen
nacer por el mes de octubre cuando esta cerca la fiesta de los muertos.

Por otra parte, los adolescentes en Nuu ndii estaran comisionados (en el espacio que
corresponde a los nifios) para regar las flores de ese lugar. Aseguran las ancianas mas viejas
que si uno caminara dentro de Nuu ndii, encontraria un arco muy grande, una casa enorme
con un anciano de barba muy larga y blanca parado en la puerta de esa casa grande que
recibe a la gente que fallece y que llega a Nuu ndii, les da la bienvenida. El anciano se
encuentra siempre resguardando la puerta de esa casa grande, carga una enorme llave y es
el anciano quien decide, quién entra y quién no.

Por donde se oculta el sol esta también Tanangu, una especie de purgatorio, donde van

los que se portan mal (principalmente los viciosos, los que bebieron mucho alcohol). Es

%% Segin nos contaron las personas del pueblo de El Carrizo, hubo varios casos de mujeres golpeadas por sus
esposos por el mito. Cuando le preguntaban a la mama de la mujer maltratada, que por qué no ayudaba a su
hija maltratada por el marido, ésta contestaba “esta bien que le peguen porque en el Nuu ndii ya no sera
maltratada por el buho”, decian algunas mujeres mestizas. Dofia Tina, 2010, comunicacion personal.

%07 Maya es un insecto de color negro, una especie de escarabajo que vuela acercandose la fiesta de los
muertos.
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probable que este lugar se ubique dentro del Antalla, como otro espacio muy alejado,
idéntico a como sucede con los nifios en Nuu ndii en donde viven apartados de los adultos.

En efecto, cuando la gente entierra a sus muertos acostumbran tener formas muy
especiales de colocar la cabeza de sus difuntos al momento de sepultarlos. Por ejemplo, la
cabeza de los muertos adultos se acomoda del lado de donde se oculta el sol, mientras que
la cabeza de los nifios se coloca del lado de donde nace el sol, hacia alla esta “la gloria”,
nos dijeron. Creemos entonces que, aunque la interpretacion sugiera que existe la “Gloria”
del lado de donde nace el sol y que al mismo tiempo se diga también que el lugar de los
nifios se encuentran en Nuu ndii, cuya localizacion esta por donde se oculte el sol, se trata
de una metéafora. En efecto, los nifios viven en Nuu ndii pero apartados de los adultos, cuyo
espacio de la “Gloria” se localiza dentro de Nuu ndii pero del lado de donde nace el sol.

Es decir, la “Gloria” no es precisamente ese lugar muy apartado de Nuu ndii, sino que la
“Gloria” probablemente se localice dentro de Nuu ndii, pero con direccion de donde nace el
sol. De ahi que la colocacion de la cabeza de los nifios mixtecos suela ser simbdlico, como
afirmando que los nifios viviran en un espacio privilegiado cuando mueran y llegan a Nuu
ndii en su espacio de la Gloria. Es un lugar distante de los adultos, justamente como en
Tanangu, que se encuentra dentro de Nuu Ndii pero del lado de donde se oculta el sol,
contrario a los nifilos mixtecos.

Después de haber dado una explicacion de los espacios sagrados de los mixtecos de
forma mas general conviene ahora hablar especificamente de los espacios sagrados para los
ritos de iniciacion de los nahuales.

Los lugares donde los curanderos nahuales experimentados suelen llevar a cabo los ritos
de iniciacion para sus principiantes, estan presentes en los cerros sagrados de los mixtecos,
pero también en las cruces de caminos, en los montes solitarios, y barrancos solitarios. Los
maestros prominentes del nahualismo asisten —pasadita la medianoche— con sus nahuales
aprendices a los cerros solitarios, al cruce de caminos donde suelen manifestarse raros
artificios que pelearan con los jovenes aprendices. La gente platica:

“Los nahuales llevan a los aprendices a media noche a los cerros solitarios o donde los
caminos cruzan”, el cruce de caminos es donde se conectan dos caminos en forman de una
cruz. Aqui dejan solo a los practicantes mientras los maestros nahuales se esconden.

Avanza el tiempo y aparecen bestias en forma de animal, como los toros. Las gallinas salen
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con sus polluelos que asustaran al aprendiz. Puede presentarse también una caja de muerto,
de muy mal olor, que pelearé con el practicante, “asi se demuestra el valor de la persona
que requiere aprender”.>®

Los cerros o caminos son espacios especiales, en donde emergen fendmenos de
animales u objetos infernales que combatirdn con el aprendiz, para ver cuanto es el valor
que tiene para enfrentar a las fuerzas sobrenaturales de los nahuales, porque en caso de una
enfermedad grave con sus pacientes, el aprendiz se dard cuenta de su gran habilidad y
fuerza. Los cerros especiales, los cruces de caminos, los montes solitarios, o barrancos
escondidos, son los lugares preferidos y de mucha importancia para llevar a cabo ritos de
iniciacién de nahuales novatos en Pinotepa Nacional. De acuerdo a las investigaciones
realizadas sobre la época anterior a la Conquista:

“Hubo sitios considerados como sagrados porque en ellos se reverenciaba a los dioses o
se les asociaba de alguna manera con las deidades, ya fuera porque se consideraba que en
esos lugares tenian residencia o porque alli construian altares en su honor. Estos sitios
fueron, cuevas, rios, lagunas, lagos, encrucijadas de los caminos, pero, de manera muy
especial, se localizaron entre los montes y las montafias”.>*

Retomando a Alfredo Lopez Austin para este tema, habla de que “los montes (depésitos
de agua) fueron personalizados como dioses estrechamente vinculados con las lluvias, pero
también con la enfermedad y la muerte”.>® Podriamos decir: donde morian y renacian los
nahuales, una vez reprobada o aprobada las pruebas del nahualismo. Para los tzotziles, es
en lo més alto de las montafias en donde residen los alter egos zoomorfos de los hombres
principales, denominados petometik, “abrazadores”, y kuchometik, “portadores” de los

animales inferiores, que significa que los protegen y alimentan.”** Precisamente algunos

%08 |_6pez Castro, Hermenegildo F., Los Seres Sobrenaturales en la narrativa mixteca de Pinotepa Nacional
(Oaxaca). Un acercamiento a la cosmovision de los mixtecos de la Costa, México, H. Ayuntamiento Stgo.
Pinotepa Nacional, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes (Conaculta), Instituto Nacional de
Antropologia e Historia (INAH), Escuela Nacional de Antropologia e Historia (ENAH), 2015, p. 59.

%09 Scheffler, Lilian, Magia y brujeria en México, México, Panorama Editorial, S. A., Cuarta Edicion, 1986, p.
94.

510 | ¢pez Austin, Alfredo, Cuerpo Humano e Ideologia. Las concepciones de los antiguos nahuas, México,
Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), 1980, p. 64.

51 De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2012, p. 228.
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autores han resaltado la relacién que tiene el nahualismo con la lluvia®*?

(aunque el
nahualismo no tiene nada que ver con la lluvia, de acuerdo con nuestro enfoque).

Dice Mario Alberto Ochoa que en San Felipe Tindaco, en Tlaxiaco, Oaxaca, se ve al
nahual y su relacién con la lluvia como el producto de la Colonia.>*® La creacién de los
rituales adjudicada a estos nahuales contiene elementos posteriores a la Conquista.”* El
argumento autor, consiste al hablar de Imposicion del Cristianismo y evangelizacion, cita a
Martinez Gonzalez (2011: 127) el cual indica que los frailes ensefiaron de manera
accidental los términos tona y nahual a las poblaciones indigenas incluso a las regiones mas
lejanas, las cuales terminaran por anexarlos a sus lenguas sin comprender exactamente a
qué se referian, por lo que en la actualidad el fendmeno nahualistico presenta diferencias
particulares y matices en cada pueblo.”®> Ochoa Bahena menciona al mismo tiempo a
Aguirre Beltran (1982: 99,110) escribe que “a partir de la Conquista, el nahual perdio
aquellos atributos que lo marcaban como sujeto socialmente productivo pero, por el
contrario, conservo los aspectos malignos de su personalidad ambivalente (supra) aunque, a
diferencia de la brujeria y magias europeas, el nahual era un ser que nacia con sus atributos,
mediante ‘la firma de un contrato’ con las deidades, o el demonio segin la
conceptualizacion cristinana™® “los europeos asimilaron la conducta de los nahualistas con
sus ideas sobre el satanismo y la brujeria pues pudieron entemder al nahual Gnicamente
como una transformacion magica cuyos poderes eran legados por el diablo y cuyo uso era
perpetrado contra el cristianismo (en Baez Jorge, 1988:184, Pitt Rivers, 1970).>" Pero los
nahuales formaron parte de la sociedad de Tindaco y “con frecuencia se retiraban a los
cerros para meditar o “practicar”...”'® La idea rescatable es el final del pérrafo citado,
porque se supone que en Tindaco hay todavia evidencia sobre los “nahuales” y su “practica
en los cerros”. En Tindaco hay memoria de que los nahuales “practicaban” también en los

lugares sagrados para sus ritos de iniciacion.

*12 Ochoa Bahena, Mario Alberto, El culto a los cerros su relacién con el nahualismo en la ritualidad de San
Felipe Tindaco, Tlaxiaco, Oaxaca, 2010-2012, tesis de licenciatura, México, Escuela Nacional de
Antropologia e Historia (ENAH), Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH), Secretaria de
Educacion Pdblica (SEP), 2014, pp. 34-131.

>3 Ihidem, p. 129.

5 |hidem, p. 128.

515 Ihidem, p. 38.

518 |hidem, p. 41.

7 Ibidem, p. 41.

518 |bidem, p. 129.
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Lo que resaltamos es que, entre los individuos de la Costa, los lugares para sus ritos de
iniciacion sean también los cerros y cruce de caminos o las cuevas. Fueron lugares que
veneraron nuestros antepasados desde tiempos muy antiguos. De hecho, las cuevas eran, y
todavia sigue siendo, sitios sagrados, “estan asociadas con la vida y con la muerte, son
simbolos de creacion de los dioses y de los humanos”.**® Recordemos que “Chicomoztoc,
las siete cuevas, fue el lugar de nacimiento de los siete grupos que migraban en tiempos
miticos o reales, en busca de una mejor vida. La cueva es una metafora para el Utero
femenino, una génesis pero también la muerte, sobre todo en Oaxaca, la cueva servia como
el dltimo lugar de descanso de los caciques y nobles”,>?° exactamente como lo escribiera
fray Francisco de Burgoa, quien redacté sobre Oaxaca en el siglo XVII y habla de las
cuevas con frecuencia. Dice que en la época prehispanica y colonial temprana fueron
veneradas por toda la gente. Segin Burgoa se consideraba que las cuevas “eran la puerta o
transito para las amenas florestas”, donde se depositaban “los cadaveres putridos” de los
reyes y sefiores”.>%!

Entre los mixtecos de Oaxaca, parte de Guerrero y parte de Puebla, las grutas de las
montafias sirven para reverenciar a los espiritus que mandan lluvia o que poseen a la tierra;
de la misma manera que manantiales y rios son considerados sagrados y sirven para
ofrendar a los seres sobrenaturales.

De hecho, Silvia Limén Olvera encuentra que los ritos de iniciacion de los nahuales en
las cuevas o barrancos segtn la mitologia y la religion Mesoamericana,®** se justifica en
que las cuevas se asocian con el origen; Chicomdztoc, que etimoldgicamente significa
“siete cuevas”, proviene de chicome, “siete”, y Oztotl, “cueva”. El tener que acudir a

Chicomoztoc, tomando éste como paridero para luego ir a poblar otro lugar, parece

responder a un ritual de origen. Por lo tanto, la salida de estas cuevas representan un parto,

*19 \/ega Sosa, Constanza (compiladora), Cédices y Documentos sobre México, Primer Simposio. Instituto
Nacional de Antropologia e Historia (INAH), 1994, p. 179.

520 |bidem, p. 179.

%21 Fr. Francisco de Burgoa, Geogréfica Descripcion de la Parte Septentrional del Polo Artico de la América
y, Nueva lglesia de las Indias Occidentales, y Sitio Astrondmico de esta Provincia de Predicadores de
Antequera Valle de Oaxaca: En diez y siete grados del tropico de cancer: debaxo de los aspectos, y
radiaciones de planetas morales, qve la fvndaron con virtudes celestes, inflvyendola en santidad, y doctrina,
Meéxico, Editorial Porrda, Tomo |, 1934, pp. 337-338.

522 Limon Olvera, Silvia, Las cuevas y el mito de origen. Los casos inca y mexica, México, Direccién General
de Publicaciones del Consejo Nacional para la Cultura y las Artes (Conaculta), 1990, pp. 15-97.
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un volver a nacer...>* Los nahuales cuando aprenden es como si volvieran a nacer, porque
pasan de la vida profana a la vida sagrada, es decir, en la cueva hay un paridero pero
también pueden morir. La Cronica mexicana traduce a Chicoméztoc como “casa de siete
cuevas cavernosas” y lo menciona como el lugar de donde vinieron los mexicas, mientras
que la Crénica mexicayotl dice que es una roca con siete agujeros, cuevas adjuntas en un
cerro empinado”.>%*

Si tomamos en cuenta que en el seno del cerro de Culhuacan se encontraba
Chicomoztoc, entonces éste seria el sitio donde se llevo a cabo el parto que dio origen al
pueblo mexica y a otros mencionados en las fuentes, ya que representaria el vientre de la
tierra, esto es, la matriz original que viene a ser el punto de origen.”® Limén Olvera opina
que “por la gran cantidad de referencias que existen sobre el origen en cuevas, este parece
tratarse también de un arquetipo seguido en Mesoamérica”.>?®

El hecho es que las cuevas fueron lugares donde se vivia o0 se moria a través de los ritos
de iniciacion de los nahuales: “el permanecer dentro de una caverna durante un lapso de
tiempo significa morir y renacer, elemento caracteristico de las iniciaciones a nivel
universal; la caverna simboliza acceso al inframundo y Utero materno, o sea, muerte y

Vida,”527

al mismo tiempo.

Jaime Espinoza Ramos refiere que “los mixtecos y zapotecos enterraban a los nobles en
cuevas porque crefan que sus antepasados habfan surgido de unas cavernas.®® Segin los
tzeltales, sus antepasados provinieron de grutas.>*® Los huicholes actuales afirman que son
originarios del sur, pero se perdieron debajo de la tierra y fueron a salir por una cueva en el
paso del peyote.>® Segun los viejos chichimecas también ellos surgieron de una gruta.>*

Los otomies consideraron que su fundador Otomitl fue uno de los hijos de Iztac Mixcoatl e

52 |bidem, p. 89.

524 Alvarado Tezozémoc, Hernando, Crénica mexicana, op. cit., p. 223, y Crénica mexicayotl, op. cit., p. 17.
525 Limon Olvera, Silvia, Las cuevas y el mito de origen. Los casos inca y mexica, México, Direccién General
de Publicaciones del Consejo Nacional para la Cultura y las Artes (Conaculta), 1990, p. 88.

28 |pidem, p. 92.

>27 De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, visién chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autdonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Economica (FCE), 2012, p. 175.

%28 Espinosa Ramos, Jaime, Las montafias y las cuevas en el pensamiento prehispanico, México, Escuela
Nacional de Antropologia e Historia (ENAH), Tesis de Maestria en Ciencias Antropoldgicas con
especializacion en Etnologia, 1963, p. 38.

529 |bidem, p. 114.

5% |hidem, p. 114.

53 Ibidem, p. 115.
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llancueye, la cual nacié en Chicoméztoc...>** O sea que en la cueva habitan los ancestros,
los antepasados, los duefios de estos sitios, las cuevas estan sobrepobladas por espiritus, por
antepasados, por los que los hombres nahuales, buscan precisamente esos barrancos con los
cuales se pueden establecer relaciones de apoyo.

Podemos resumir que la cueva puede ser representada también por un templo al que la
gente lleva ofrendas y en el que “practica” ritos esotéricos porque ahi esta el origen, es la
casa, la casa de los nahuales. Y como parte de la naturaleza sagrada que es, se le puede
Ilamar ademaés templo, porque las personas le ofrecen ceremonias de la misma manera que
hacen sus cultos en otros “templos”, a los arboles, a los manantiales y a los cerros. Esta
tradicion de considerar a los elementos de la naturaleza como partes bésicas de la religion
ha sido esencial en la vida y el pensamiento de los mexicanos durante siglos y hasta
milenios. En fin, las cuevas, las cavernas, las grutas, las oquedades en la tierra, todas tienen
algun significado sagrado. Con frecuencia representan el centro del universo o esquinas de
la tierra, precisamente como lo manifestamos en la representacién del huipil en Pinotepa
Naacional.

Mas alla de que se ofrezcan ofrendas a estos lugares, no es de asombrarse que debido al
caracter sagrado que representan estas cuevas podemos llamarlas “casas rituales”, como lo
plateara James B. Greenberg hace algunos afios (en 1981):>%

“Los dioses y los espiritus tienen casas en las cumbres de las montafias, en cavernas y
rios... Esta extension metaforica de la “casa”, de la sociedad a la naturaleza, es
fundamental, no sélo porque recalca la existencia de un lazo de parentesco entre los
mortales, los ancestros, los dioses y la naturaleza, sino también porque establece un
armazon comun para las transacciones entre ellos. Por lo tanto, las relaciones de
reciprocidad entre estas entidades se expresan, dentro del ritual chatino, como transacciones
entre “casas” o “seres”.>**

Desde la percepcion de la gente de nuestra region, concluimos que los nahuales
prefirieron hacer uso de los lugares especiales para sus ritos de iniciacion con sus

discipulos, porque ahi emerge la sacralidad. En los cerros, o en las cuevas, los nahuales

532 |bidem, p. 114.

53 Greenberg, James B., Religion y economia de los chatinos, México, Instituto Nacional Indigenista (INI),
1981, p. 132.

534 Ibidem, p. 132.
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hacen sus ritos de iniciacion porque ahi viven seres sobrenaturales que ayudan a los
nahuales y como bien mencionamos al principio estos son: Chito’o Yuku: “Duefo del
Cerro” (chito’o, “duefio”, yuku “cerro”), son los duefios de los cerros. Chito’o Ku'u:
“Duefio del Monte” (Chito’o, “duefio”, Ku'u, “monte”), son los duefios de los montes.
Chito’o Yata: “Duefio del Rio, Arroyo” (chito’o, “duefo”, yuta, “rio, arroyo”), son los
duefios de los rios. Chito o Iti: “Duefio del Camino” (chito’o, “duefio”, iti, “camino”), son
los duefios de los caminos. Chito’o Yuu: “Duefio de las Piedras” (chito o, “duefio”, yuu,
“piedra”), son los duefios de las piedras. Chito”o Ndixi: “Duefia del Aguardiente” (chito o,
“duena”, ndixi, “aguardiente). Los entrevistados dijeron que estos viven nu kini kaa, “en
los lugares agrestes™.

Finalmente para cerrar, los nahuales curanderos hacen uso de los sitios sagrados para
sus ritos de iniciacion con el fin de incorporar lo sagrado en sus practicas rituales en
Pinotepa. Los montes, los cerros, los barrancos, los caminos solitarios son considerados
especiales, no s6lo en Pinotepa Nacional sino en toda la Mesoamérica, como hemos visto.

Los maestros curanderos nahuales utilizaron estos lugares para sus ritos de iniciacion
porque ahi radican entidades sobrenaturales de diversas categorias que los apoyan. Los
lugares son frescos, estan llenos de naturaleza, son frios, aunque también permanece el
vapor de los entes sobrenaturales. Es decir, hay frio y calor como el equilibrio perfecto para
que estos lugares funcionen correctamente.

Enseguida conozcamos los poderes de los nahuales en el capitulo que sigue.
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Capitulo V. Los poderes de los nahuales

Los nahuales poseen etapas en su vida donde suelen ir manifestando sus poderes
sobrenaturales con los que nacen. Sus poderes se revelan, se dan a conocer desde los
primeros dias del embarazo de la madre, durante su nacimiento, o en su adolescencia.
Hemos dicho que mientras estos nifios crecen —hasta los 30 afios— suelen ir revelando sus
poderes sobrenaturales en etapas especificas de su vida, etapas en la que se define, de forma
contundente, su estatus como curandero. Al pasar los dias, los poderes de los nifios
curanderos nahuales van tomando forma, y se vuelve complementaria la ensefianza de los
maestros curanderos experimentados en su formacion.

Asi, dentro de este penultimo capitulo, discutiremos cuales son los poderes de los
nahuales curanderos o coOmo es que manejan esas fuerzas en el cuerpo de las personas
enfermas. Las palabras sacras tienen gran relevancia entre los curanderos de la region, de
ahi que los nahuales curanderos adquieran fuerzas o se vuelvan seres mas complejos y de
mayor poder al hacer uso de “las palabras” en mixteco. Las palabras o “palabras sagradas”
son rezos u oraciones, son la forma mas eficaz para que los nahuales curanderos —mediante
ese canto precioso— emitan sus fuerzas o calores que ayudan a sus pacientes. De ahi que
abordemos los poderes de las palabras y los tipos de palabras que existen. Como ejemplo,
hay palabras sagradas de las que hacen uso las personas que no necesariamente nacieron
curanderos o curanderas, digamos que esas palabras son de uso mas casero; existen también
las palabras irdnicas de los nahuales, es por medio de los mensajes simbdlicos que hacen
uso de las palabras. Indudablemente los rezos son esenciales ya que las oraciones en la
lengua que recolectamos y que transcribimos para este capitulo asi lo mostraron.
Consideramos oportuno traducirlas al espafiol, pues se trata de plegarias que los actuales
curanderos utilizan, como el canto del algodén amarillo o el canto de la cuerda siete, que
son coplas exclusivas de los curanderos, y nos dimos cuenta que los recuerdan todavia en
Pinotepa. Al final de este capitulo, describiremos las aves de la muerte y su canto de mal
augurio.

Es importante afiadir que a la enfermedad —como un ser masculino— le agrada escuchar

de los curanderos sus canticos en mixteco, como suplicas con las palabras sagradas.
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Los nahuales curanderos logran entablar esa relacion con el sefior enfermedad a través
de las palabras sagradas. Definamos a continuacion y con mas detalle como son los poderes
que utilizan los curanderos al completar sus fuerzas en las palabras o en sus cantos

preciosos en mixteco.

1. Los poderes de las palabras

La gente nos precisé en trabajo de campo que los tratamientos se vuelven mas efectivos con
palabras: esas palabras que son llamadas en la lengua materna fu 'un, “palabra o palabras”, y
que se entienden como “palabras sagradas”, aunque el término en mixteco diga solamente
“palabra” o “palabras”: por ejemplo, dicen que el paciente ingiere yuku chi tu’un, “yerbas
con palabras” cantadas en forma de oracién por los curanderos de la Costa, que influyen en
la curacién y dan mucho prestigio al curandero.

Los padecimientos se curan por medio de la fuerza “magica” de esas palabras sagradas,
acompafiadas con una entonacion especial en forma de musica. Se trata de rogativas a
manera de copla que, segun las personas entrevistadas en la region, contienen muchos
calores que emanan después de que son cantadas por los nahuales curanderos en el
momento de realizar el remedio al enfermo. Los poderes de las palabras son tan efectivos
que, en ocasiones, no hace falta ser nahual curandero para que “las palabras” en la lengua
sean seguras, siempre y cuando se utilicen los elementos adecuados considerados sacros
entre la gente. Por ejemplo, cualquier ama de casa —con un poco de sensibilidad— puede
[lamar el espiritu perdido de una persona (cuando se cree que esta asustada o espantada, o
cuando su espiritu quedd abandonado en algun lugar). Las palabras sacras que grabamos en
video las transcribimos al mixteco, después las traducimos al espafiol para mostrarlas tal
cual la obtuvimos en campo:

Ndoyo Lleemuu,>*

ndaa kaa espiritu Lleemuu, ndoyo fia yu’iun, ndaa ni taan, ndaa ni
nakisi iu’u Llemu, kana ra ndixi kuan chun Llemu, kana ra ndixi kua’a chun Llemu, kana

ra nduta ii chun Llemu, kana ra nduta savi chun Llemu, naki’in espiritun Llemu, fia ndoo

5% Se dice en mixteco Lleemuu, “Guillerrrmo...”, alargando el nombre en forma de grito. Sucede de la misma
forma en varias partes del texto en mixteco, en donde aparece el nombre de Lleemuu, “Guillerrrmo”, pero no
en todas las partes.
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i’iniun Llemu, ndaa kaa espirutun Llemu, ndoyo Llemu, ria yu’iun Llemu, kuuchi nu ni taan
Llemu, kuuchi sayu’i ina chun Llemu, kuuchi sayu’i kini chun Llemu, kuuchi ni yu’iun nu ni
ke 'niun burru Llemu, na’a ve’o Llemu, naki’in espiritun Llemu, i’a kana ra yuku nduxi
chun Llemu, i’a kana ra yuku cha’nu chun Llemu, i’a kana ra ita ii chun Llemu, i’a kana ra
nduta ii chun Llemu, ndoyo Lleemuu, naki’in espiritun Llemu, ndaa kaun Llemu, ndaa ioun
Llemu, na’an ve’un Llemu, fiaa koun nu iti, fia koun, kuaniu koo, kuaniu sa’ava, kuariu
ndaku, kuiso ndaku, kuiso carru chun iti Llemu, ndoyo naki’in espiritun Llemu, na’an ve 'un
Llemu, fia koo ndavi'un Llemu, vati i’a kana chaa Maria Santisima chun Llemu, kana chaa
San Pedru Llemu, kana chaa ra San Juan chun Llemu, kana chaa Si’o yaa si’i Rusari chun,
Si’o yaa si’i de Guadalupe, Si’o Santa Lucia, Si’o, ndoyo Lleemuu, ndaa kaun nu iti Llemu,
ndaa kaun nu i’ini Llemu, ndaa kaun cha’a yutu Llemu, ndaa kaun calle Llemu, na’an
ve'un Llemu, fia kuinda nda’viun Llemu, fia koo nda’viun Llemu, naki’in espiritun Llemu,
iinni iti Llemu, ndoyo Lleemu, i’a kana chaa ra yuku cha’nu chun Llemu.. i’a kana chaa ra
nduta ii chun Llemu, i’a kana chaa ra ndixi kua’a chun Llemu, i’a kana chaa ra ndixi kuan
chun Llemu, na’a ve'un Llemu, i’a kana chaa ra yuku paloma chun, ra ita ii Llemu, naki’in
espiritun Llemu, fia kuinda nda’viun iti Llemu, 7ia kuinda nda’viun kuanda’vi yutu,
kuandavi ve’e, kuanda’vi, na’a ve’'un ndoyo Lleemuu, ndaa kaun Lleemuu, na’an veun
Lleemuu, viti kivi ii Llemu, viti kivi ka’nu Llemu, viti viarni ka’nu Lleemuu, naki’im
espiritun Lleemuu, ndoyo Lleemu, ndaa kaun Llemu, kaun nu i’ni Llemu, kaun kuanda’vi
yutu Llemu, kaun nu calle, kaun calle, kaun iti ka'nu, kaun iti carru, iti, iti kiti ku’u, iti,
kuisi ndaku, kuiso savi, kuiso chun Lleemuu, na’a ve’'un Lleemuu, iinni iti Lleemuu,
ndoyoo, kivi ndaa tatu sutu manio, kivi ndaa tatu si’i mamio Lleemu, na’a ve’'un Llemu, fia

kava nda viun nu iti Llemu, ndoyo Lleemuu....

Traduccién al espafiol:

Levantate Guillermo,>*® dénde esta acostado tu espiritu, Guillermo, levantate no te asustes,
haya temblado en la tierra, se haya movido la tierra, Guillermo, te llama el sefior
aguardiente amarillo, Guillermo, te llama el sefior aguardiente rojo, Guillermo, te llama el

sefior agua bendita, Guillermo, te llama el sefior agua de lluvia, Guillermo, levanta tu

53 Recordemos que se dice en mixteco “Guillerrrmo. ..”, alargando el nombre en forma de grito pero no en
todas partes.
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espiritu, Guillermo, no te quedes, Guillermo, donde esta acostado tu espiritu, Guillermo,
levantate, Guillermo, no te asustes, Guillermo, haya sido donde tembld, Guillermo, haya
sido donde te asustd el perro, Guillermo, haya sido donde te asustd el puerco, Guillermo,
haya sido el susto donde te tird el burro, Guillermo, vente a nuestra casa, Guillermo,
levanta tu espiritu, Guillermo, aqui te llama el sefior planta de miel, Guillermo, aqui te
Ilama el sefior planta vieja, Guillermo, aqui te llama el sefior flor bendita, Guillermo, aqui
te llama el sefior agua bendita, Guillermo, levantate, Guillermo, levanta tu espiritu,
Guillermo, donde estds acostado, Guillermo, dénde estas, Guillermo, ven a tu casa,
Guillermo, no estés en el camino, no estés, te puede pisar la serpiente, te puede pisar la
rana, te puede pisar la escoba, te puede llevar la escoba, te puede llevar el carro en el
camino, Guillermo, levantate, recoge tu espiritu, Guillermo, ven a tu casa, Guillermo, no
estés triste, Guillermo, porque aqui te grita Maria Santisima, Guillermo, te grita San Pedro,
Guillermo, te grita el sefior San Juan, Guillermo, te grita nuestra madre diosa del Rosario a
ti, nuestra madre diosa de Guadalupe, nuestra madre Santa Lucia, nuestra madre, levantate,
Guillermo, donde estés acostado en el camino, Guillermo, donde estés acostado en el sol,
Guillermo, donde estés acostado en el pie de un tronco, Guillermo, donde estés acostado en
la calle, Guillermo, vente a tu casa, Guillermo, no te pares triste, Guillermo, no vivas triste,
Guillermo, levanta tu espiritu, Guillermo, es el mismo camino, Guillermo, levantate,
Guillermo, aqui te grita el sefior planta vieja, Guillermo, aqui te grita el sefior agua bendita,
Guillermo, aqui te grita el sefior aguardiente rojo, Guillermo, aqui te grita el sefior
aguardiente amarillo, Guillermo, ven a tu casa, Guillermo, aqui te grita el sefior planta de la
paloma, el sefior flor bendita, Guillermo, levanta tu espiritu, Guillermo, no te pares triste en
el camino, Guillermo, no te pares triste en la sombra del arbol, Guillermo, en la sombra de
una casa, en la sombra, ven a tu casa, levantate, Guillermo, donde estds acostado,
Guillermo, ven a tu casa, Guillermo, ahora es dia bendito, Guillermo, ahora es dia grande,
Guillermo, ahora es viernes grande, Guillermo, levanta tu espiritu, Guillermo, levantate,
Guillermo, donde estés acostado, Guillermo, estas en el sol, Guillermo, estas en la sombra
de un arbol, Guillermo, estés sobre la calle, estas en la calle, estas en el camino, estas en el
camino del carro, en el camino, en el camino de los animales, en el camino, te puede llevar
la escoba, te puede llevar la lluvia, te puede llevar, Guillermo, ven a tu casa, Guillermo, es

el mismo camino, Guillermo, levantate, es dia de descanso de nuestro Santisimo padre, es
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dia de descanso de nuestra Santisima madre, Guillermo, ven a tu casa, Guillermo, no estes
acostado triste en el camino, Guillermo, levantate, Guillermo...

Al terminar de mencionar estas palabras se le escupe agua en la cara al paciente: ndoyo
Llemuu, fia yu'iun Lleemuu, “levantate, Guillermo, no te asustes, Guillermo” (se le da de
golpecitos en el pecho al paciente), luego se le escupe agua de perfil, enseguida en la
espalda, otra vez de perfil (formando los cuatro rumbos en forma de una cruz), se le vuelve
a dar de golpecitos, ahora en la espalda: Ndoyo Lleemuu, naki’in espiritun Llemu, fia
kuinda nda 'viun nu iti Llemu, koto kuiso ra ndaku chun Llemu, “levantate, Guillermo,
“recoge tu espiritu, Guillermo, no estes triste en el camino, Guillermo, porque te puede
llevar el sefior escoba, Guillermo”. Se le escupe en los pies (la persona que cura se
acomoda de un lado y luego del otro lado hacia los pies). Cabe mencionar que en todo
momento que se mencionan las palabras sagradas, la persona que cura lo hace con unos
ocotes prendidos y esa lumbre lo va pasando suavemente sobre la cabeza del enfermo.>®" Al
terminar de mencionar las palabras, la que cura trata de apagar el ocote prendido y de este
modo se obtiene el carbon para poner cruces en todas las extremidades del paciente, las
cruces van en las extremidades de los brazos, en la mufieca, en la frente y en el tobillo, y

luego grita: Ndoyo Lleemuu, kua’an tikan... “Levantate, Guillermo,®® «

vete de aqui...”
repite una vez mas la que cura y con un tono medio molesto corre al enfermo del lugar,
como diciendo “;Por qué te asustas tanto?”>>° En ocasiones se le da un golpe fuerte en la
espalda al enfermo. Cabe resaltar también que mientras la persona cura, dice todas estas
palabras sagradas con el ocote prendido. El paciente observa dentro de una jicarita que
carga en las manos y la cual contiene agua de cantaro —a veces es agua bendita— y de esta
forma el paciente permanece mirando todo el tiempo dentro de la jicarita con agua mientras
lo curan. Con esta misma agua se le escupe al paciente en la cara cuando se termina de
[lamar al espiritu. A veces se le da de tomar un trago de esta agua al paciente, y si sobra se
tira en forma de cruz bajo su petate o bajo su cama.

Como vimos, las palabras son oraciones o plegarias sagradas que la gente —que no

necesariamente es curandera— pronuncia de forma casera. Aunque las palabras sagradas que

537 En lugar de lumbre de ocote, se puede hacer uso de la planta especial yuku nduxi, que se dice en espafiol
“yerba de paloma” —exclusiva para llamar el espiritu de la gente—, existen otras plantas mas para curar o hasta
se puede hacer uso de la ropa usada del enfermo.

53 Una vez mas se alarga el nombre: “Guillerrrmo...”.

539 E| tono molesto tiene que ser a proposito.
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pronuncian para el susto ya estan prestablecidas, de todas formas cada quien tendrd un
estilo propio al momento de llamar el espiritu de los individuos. Las personas que llaman al
espiritu de los que creen estdn enfermos del espanto, son normalmente las abuelas o las
madres que mencionan las palabras que acabamos de ver en forma de tonadilla. De hecho,
hay diversos elementos que pudiéramos considerar de origen prehispanicos, por ejemplo:

~ . . o . . 540 - .
“el sefior aguardiente amarillo”, “el sefior aguardiente rojo”,”" “el sefior agua bendita”, “el

541 5 . 5 542
17,>"" el sefior planta vieja”,”™ “el

EE 1Y

sefior agua de lluvia o la lluvia”, “el sefior planta de mie

29 ¢¢ 2% ¢

sefor flor bendita”, “la serpiente”, “la rana”, “el sol”, “el tronco”, “el camino”, “el arbol”,

(13

“la sombra”, “el dia bendito”, “el dia grande”, “el camino de los animales”, entre otros
elementos mencionados. Interesante que dentro de la estrofa de las palabras sagradas se
mencione también a las diversas virgenes y santos catolicos, como un recordatorio de ese
sincretismo que sin duda, permanece en las plegarias de los mixtecos. Asi, se menciona a
“Maria Santisima”, a “San Pedro”, al “sefior San Juan”, a “nuestra madre diosa del
Rosario”, a “nuestra madre diosa de Guadalupe”, a “nuestra madre de Santa Lucia”.
Algunos autores como Laura Elena Romero L6épez* subrayan que la concepcion del
susto se forma en un grupo cultural y esta vinculada a su cosmovision, asi es como debiera
ser abordado el estudio del espanto “en tanto analisis de las representaciones simbdlicas
que un grupo humano ha hecho del cuerpo y el medio que lo rodea”.>* Esta autora define el
espanto como una enfermedad, en tanto que la enfermedad “se refiere a los sindromes los
cuales los miembros de un grupo particular dicen padecer y para los cuales su cultura posee
una etiologia, diagndstico, medidas preventivas y curativas”.>*> Romero Lopez refiere que
el espanto es ocasionado por la pérdida del tonal a consecuencia de un evento sorpresivo

que muchas veces implica miedo...>*® Dice la autora que hay una relacion del nombre de la

%0 Aunque otras sefioras nos hablaron de una marca de aguardiente (era de color rojo), le nombraban ndixi
catalan, “aguardiente de catalan”.

%1 Es la planta que llaman “planta de paloma”, en mixteco se dice yuku nduxi, “planta de miel”, tiene un olor
muy agradable al olfato.

>2 a planta vieja es la que llaman en mixteco yuku nu'u, que literalmente significa “planta de dientes”. Las
personas desconocen cuél es su nombre en espafiol. Dicen que la planta vieja es especificamente la semilla de
yuku nu’u.

>3 Romero Loépez, Laura Elena, Cosmovisién, Cuerpo y enfermedad: El espanto entre los nahuas de
Tlacotepec de Diaz, Puebla, México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH), 2006, pp. 226,
2217.

4 Ibidem, pp. 226,227.

5 Ibidem, p. 227.

5% Ibidem, p. 228.
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persona que se asusta con el tonal: “en la actualidad existe una vinculacion tal entre el tonal
y el nombre de la persona que, en ciertos contextos, lo uno es exactamente lo otro.>*’ Esto
se puede observar claramente en los rituales de curacion del espanto, que para recuperar el
tonal se le llama por el nombre de la persona a la cual pertenece:>*® asignarle el nombre a
un ser humano significa darle una personalidad”.>*® Por otra parte, Aguirre Beltran estima
que el nombre “no es, ciertamente, una simple etiqueta que permite distinguir a una persona
de otra, pero que no guarda relacion substantiva con la personalidad del sujeto que lo porta.
Todo lo contrario, es contraparte de la persona y, en consecuencia, constituye un
componente tan intimo y consubstancial conectado con ella que, en muchos casos, no es
dado a conocer para evitar el dafio”.>>® Retomando nuevamente a Romero Lopez, ella
expresa que las cualidades del tonal se derivan también las cualidades de la persona: hay
personas de “espiritu fuerte” y de “espiritu débil”, asi como las hay de “corazén amargo” y
de “corazon dulce”. Generalmente quien es de “corazon amargo” posee un espiritu fuerte,
pero no sucede lo mismo con quien es de “corazén dulce”, de quien por mera asociacion de
ideas se esperaria poseyera un “espiritu débil”...>" Por eso, tener la sangre débil o fuerte
equivale a decir que la persona tiene un tonal débil o un tonal fuerte, respectivamente;
“cuando no tienes tu tonal, no tienes ganas de nada, no quieres comer, todo te plreocupa”,552
“la pérdida del tonal se traduce en decaimiento, inapetencia e intranquilidad”.553 Si bien
para Laura Romero hay una correlacion entre el tonal y la persona que se espanta, en
Pinotepa hay una discrepancia que, aunque si hay individuos que se consideran tienen
“sangre fuerte” y “sangre débil”, los que poseen “sangre débil” son los mas propensos a
asustarse, pero que, con todo, muy poco tiene que ver el susto con el tonal en el lugar y
puede diferenciarse el uno del otro. El abandono o pérdida del espiritu puede ser
independiente de la enfermedad del tono en Pinotepa. Al menos la gente no lo relaciond

tajantemente cuando los entrevistamos.

>7 Ibidem, p. 129.

>% Ibidem, p. 129.

>3 Ibidem, p. 129.

0 Aguirre Beltran, Gonzalo, Medicina y magia, el proceso de aculturacién en la estructura colonial,
México, Universidad Veracruzana, Instituto Nacional Indigenista (INI), Gobierno del Estado de Veracruz,
Fondo de Cultura Econémica (FCE), 1992, p. 215.

! Romero Lopez, Laura Elena, Cosmovision, Cuerpo y enfermedad: El espanto entre los nahuas de
Tlacotepec de Diaz, Puebla, México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH), 2006, p. 129.

552 |bidem, p. 130.

553 Ibidem, p. 130.
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En términos generales y de acuerdo al trabajo de Marcel Mauss analizado por Jesus
Jauregui®™* en donde define como que “son comidas™, dice el autor que ciertos lenguajes,
sobre todo los musicales, son un exquisito platillo que logra calmar el insaciable apetito
divino, al que ofrecen constantemente platillos en los que las palabras son a veces el
alimento central, en otras, una suerte de aderezo que sin embargo se convierte en
ingrediente indispensable para que el conjunto sea debidamente aceptado, valorado y
agradecido por su destinatario.>®

Cuando Jauregui estudia las ceremonias otomies en el Estado de México, recalca que
“estas plegarias que se vuelven comida no sélo subvierte nuestra nocion sobre la
importancia de los recursos verbales y estilisticos utilizados en las ceremonias [...] quienes
extienden sin demasiado esfuerzo el campo seméntico de la nocién de comida hacia la
palabra recitada o cantada [...] sin el acompafamiento de la palabra las ceremonias no
estan en modo alguno completa”,”® lo cual nos parece muy atinado para nuestro tema.

Entre las poblaciones mixtecas como Pinotepa Nacional, las palabras sagradas influyen
mucho en el tratamiento de los males porque —hemos insistido— la gente asegura que las
palabras desbordan sacralidad. La palabra tiene calores, tiene poderes y son santificadas por
los entes sobrenaturales, de ahi que sean muy importantes para los enfermos mixtecos.

Nos parecié curioso que en la ciudad de Pinotepa respetaran mas al curandero que hace
uso de las oraciones en mixteco (en la curacion de sus enfermos) que el que ignora las
palabras sagradas al curar; es mas, cuando no saben las palabras son descalificados
inmediatamente por la comunidad.

Ahora, “las palabras” no siempre suelen usarse para curacion de las personas, se pueden
unir también para hacerles maldades, para perjudicar a la gente. Dentro de la etnografia de

los pobladores de la comunidad hubo abundantes relatos sobre las maldades hechas a las

4 Jauregui, Jesus, “El concepto de plegaria musical y dancistica”, en Alteridades 7 (13), México,
Universidad Autdnoma Metropolitana, 1997, pp. 69-82.

> Jauregui, p. 325. Véase también a Michel Graulich y Guilhem Olivier sobre “La comida de los dioses en el
México antiguo”. El texto menciona descripciones en fuentes antiguas sobre las diversas ofrendas
alimenticias para los dioses. “Es mas, los dioses no reciben solamente ofrendas materiales sino se alimentan
de la esencia de las ofrendas... Los dioses recibirian entonces la parte ligera de los alimentos, como el calor,
el humo, los aromas o hasta el sonido mismo...” (Michel Graulich y Guilhem Olivier, “;Deidades
insaciables?, La comida de los dioses en el México antiguo”. en Estudios de Cultura Nahuatl, Vol. 35, 2004:
21-147.

5% Jauregui, Jests, “El concepto de plegaria musical y dancistica”, en Alteridades 7 (13), México,
Universidad Autdnoma Metropolitana, 1997, p. 326.
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personas, fue de gran importancia transcribir esas confesiones de nahuales cuando “jugaban
con la gente” utilizando mensajes en doble sentido.

Algunos individuos inocentes se convertian en las victimas preferidas de los nahuales
malvados. Los nahuales curanderos —cuando asesinaban a los tonos de las personas—
utilizaban palabras en sentido figurado o metaférico. Asi, una de las confesiones de
nahuales que recolectamos en Pinotepa trata de una mujer que traiciond a un adolescente,
era su ahijado, 0 sea su se’e kue’e, “su hijo de la enfermedad o del peligro”, y lo “entrego”
como suelen decir los habitantes mixtecos de Pinotepa Nacional. Segin nos informaron, el
nombre de la que traiciono era Maria Ortiz, y en mixteco se dice Langa Kua’a 0 también
Maria Langa. Otro de los curanderos igualmente malvados contemporaneo de Maria —que
su nombre en espafiol- era Eliseo, pero en mixteco se le nombraba Liceu Xoti, este tltimo
kuru kui’na i’a, “fue el diablo aqui”, dijo tajantemente una abuela en Pinotepa. Ambos
personajes fallecieron hace tiempo, pero una de las personas entrevistadas —de casi 80 afios
de edad- conocia a la perfeccion la historia de la traicion del animal compafiero de un
adolescente de 14 afios. Cuando se presenta este tipo de traiciones hay confesiones entre
nahuales curanderos, conversaciones de borrachos en donde declaran su mas intima
fechoria. Platica la anciana abuela entrevistada que Eliseo Xoti y Maria Langa anunciaban
su maldad por medio de la platica sarcéstica.

La mujer que nos relatd la conversacion era una adolescente en aquellos tiempos y
escuchd perfectamente el dialogo burlesco de los nahuales y relatdndolo tal cual lo
recordaba, lo transcribimos.

He aqui que para entender el contexto en que ocurre la conversacion burlesca de los
nahuales curanderos de Pinotepa Nacional, rescatamos la historia completa del adolescente
de 14 afios, victima de los nahuales malvados referidos:

La historia trata del nifio llamado también Eliseo, un pequefio trabajador, cuentan “era
demasiado trabajador”. La mama, Josefa Lopez —la tia de la mujer que nos contd el relato—,
habia tenido dos hijos, una mujer y un hombre; desde muy joven quedé viuda y se hizo
cargo de los nifios.

El nifio era menor que su hermana, tenia 14 afios, y siempre en estas sociedades
indigenas el hijo varon tiene que asumir el papel del padre cuando éste muere. El hijo tiene

que tomar muy en serio su papel cuando no hay nadie mas que responda por ellos o que
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cargue con los gastos. Este nifio tenia que trabajar duramente para comer, mientras la mama
y la hermana, de nombre Gregoria Santiago —prima de la sefiora que me contd la historia—
estaban en casa haciendo los quehaceres del hogar, como acostumbraban las mujeres de
aquellos tiempos. Las mujeres vendian tortillas en el mercado, y el nifio tenia que acudir al
campo a trabajar como si fuera un adulto. “Asi se madura muy pronto”, dijo la anciana.
“Como decimos en estas comunidades, todo es trabajo, los mixtecos son muy trabajadores”.

Anteriormente no mandaban a los nifios a la escuela. Primero, porque en las escuelas los
maestros los golpeaban, y porque decian los padres mixtecos que la escuela era para los
flojos. Ademas, era por la cuestion de la milpa, de hecho “era el tinico trabajo de todos los
dias para la gente”. “Asi era el pensamiento de antes, ahora en estos tiempos ha cambiado
un poco”.

El nifio tenia grandes cantidades de maiz acumulado en el yaka nuni, “troje de maiz”.
Cada afio llenaba la troje con maiz nuevo para asegurarse los alimentos. El nifio también
tenia lena, grandes “tareas” de lefias —las “tareas” son lefios acomodados— que traia para la
madre, “era muy dedicado el muchachito”.

Una vez el nifio se encontro en el camino con el sefior anciano de nombre Liceu Xoti.
Este sefior era un nahual curandero que tenia ciertos poderes y ciertos dones y le dijo en un
sentido figurado al joven: “una hermosura, una hermosura de ‘hombre’ eres, muchachito”;
de esta forma les hablan, mandan un mensaje metaférico o de doble sentido. Lo que este
nahual curandero quiso decirle al adolescente es que era un gran “hombre” por tener un
hermoso animal compafiero en el campo, kiti ku’u va’a lu’u kuu ve, es decir, “era un animal
valioso”, que se considera fino entre la gente de la poblacion, de ahi vino el concepto de
“hermosura de hombre” por su animalito, porque el sefior pensé también que “siendo tan
chiquito trabajaba como un adulto”. “Te admiro mucho”, le dijo. Pero el término “hombre”
se entiende ademas no en el sentido de “macho” ni en el sentido de “hombre valiente, de no
tener miedo”, sino hombre en el sentido de tener responsabilidad y respeto hacia los padres,
porgue, esos son los conceptos de hombres en las sociedades mixtecas.

Entonces el nahual Liceu Xoti le dijo al nifio de esta forma y siguieron caminando...
Otra explicacion que puede exponerse con este tipo de mensajes es que el nahual reconocid

el tono del pequefio nifio Eliseo y pudo darse cuenta qué tipo de animal compafiero era el
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menor (que era un animal fino) y le dio mucha envidia al viejo nahual, ya que los nahuales
no soportan de ninguna manera que otros tengan mejores animales comparieros que ellos.

“Tengo que trabajar porque no tengo papa”, contesto el nifio. Pero, no comentd con
nadie lo sucedido. No le dio importancia a lo que el nahual le comento, porque no penso
que este sefior se lo hubiera dicho malitencionadamente.

Pasaron los dias y el nifio empezé a enfermarse, tenia fiebre y “vomitaba cosa amarilla”,
que se dice tikuan tikuan kicha’a nducha ve.>" El nifio comenz6 bien el dia pero termind
mal la tarde, se puso mal, asi estuvo durante mucho tiempo, cuando se sentia bien iba al
campo a traer lefio, cuando se sentia mal no salia de casa, permanecia siempre acostado.

Un dia antes de que empeorara le habia dicho a su maméa que se le antojaba mucho
comer caldo de res, caldo de vaca, y la mama dijo que iba ir al mercado a comprarlo para
comerlo en la tarde. Asi lo hizo, fue al mercado y compré huesito de vaca para el caldo. En
la tarde ya estaba lista la comida, se sentaron todos a comer, el nifio estaba medio triste y
melancdlico, ese dia se sentia peor. Platicd con su mama que estaba seguro que se iba a ir,
pero la mama creyd que se estaba refiriendo al Colegio Militar; “es que siempre fue su
suefio ingresar con los militares”. La mama le dijo que dejara de hablar tonterias, pues
coémo iba a entenderse con esos hombres si no dominaba nada el espafiol.

La mama era muy rigida, era muy dura en la educacion de los nifios y les pegaba a sus
hijos. El nifio siempre se defendia diciendo que si le volvia a pegar se iria con los militares.
Muchos indigenas que habian logrado salir de la poblacién ya eran militares, porque no
habia otra opcion para los mixtecos. Por esa influencia, el nifio también queria ingresar al
Colegio Militar. Le decia la mama: “pero como quieres ingresar al Colegio, hijo, si ni
siquiera sabes hablar el espafiol”. La sefiora pensé en eso cuando el nifio le dijo que se iba a
ir. No lo entendi6 la mama, “cuando yo me vaya quiero que ti seas fuerte”, dijo. “No
quiero que llores porque yo me voy a ir”, otra vez le dijo el nifio. “No quiero que empieces
a llorar. No quiero que estés triste porque yo me voy a ir”. De hecho, una de las tias y el
esposo de ésta se encontraban comiendo con el nifio, que recomendd a su mama a los tios,
que cuidaran de ella por favor. Dijo la tia, “hijo, no digas eso, ti te vas a curar, te estan

curando”, insistié dofa Lucita.

%7 Eso me dijo mi mama de crianza, porque ella lo vio cuando era nifia, de hecho era su primo.
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El nifio, el adolescente, sentia de alguna manera la cercania de la muerte por las
palabras que el nahual Liceu Xoti le habia dicho antes, sentia que iba a morir. El nifio como
que tenia ciertos dones, él se dié cuenta de cuando iba a morir. Entonces comié con su
mama, la tia, el tio, primas y su hermana, y una vez mas dijo cosas sospechosas para la
familia, y la mama lo tomaba de loco: “jCallate y come!”. Mas tarde el nifio tuvo fiebre
muy alta y vomité mucho, se le puso morado el cuello.

La mama creyo que era cualquier enfermedad normal o hasta una infeccion por la
comida, y corrid nuevamente con la protectora, la comadre nahual Langa Kua’a muy
buena.>®® Entonces la mama del nifio Eliseo fue con la mujer curandera, su comadre, y le
explicd nuevamente lo que al nifio le sucedia. “No te preocupes, kumadi”,”® le dijo.
“Vamos a ponerle algo para que se calme”. Esa mujer era muy buena, era descendiente de
nahuales curanderos, pero también tenia tono en el campo; como dije, le decian Langa
Kua’a en mixteco y su nombre latino era Maria Ortiz, era muy reconocida en la comunidad.
Remedio que te ponia, remedio que te curaba. A los nifios, por ejemplo, cuando
enfermaban, sélo les ponia un poco de ceniza de tabaco con saliva en sus orejitas y se
curaban. Era realmente increible Maria Langa Kua'a.

Réapidamente Josefa Lopez llegd a casa de la sefiora su comadre. Esta le puso unas
cuantas yerbitas y le aconsejé que no se preocupara pues el nifio estaria bien: “con esto se
cura nuestro hijo”, coment6 la comadre. Pasaron como dos horas y el nifio empeoraba. Fue
otra vez la mama con esa sefiora y le explico que Eliseo seguia peor “;Por qué?, si tl eres
muy buena”, le pregunt6. “No te preocupes comadre, algo comid y le hizo dafio”. Esta
sefiora se hacia tonta, hacia como que lo curaba pero en realidad no era asi.

Langa Kua’a tenia un admirador que la acosaba sexualmente y era precisamente Liceu
Xoti. Era el mismo sefior con el que se habia encontrado el nifio por el monte y le habia
dicho unas palabras, era un nahual malvado Tasi, “que hace dafio”. Este nahual amenaz6 a
Langa Kua’a que si no aceptaba ser su amante —porque estaba obsesionado con ella—, la
mataria a través de sus poderes. No se lo dijo asi directamente, pero se lo dio a entender.

Entonces esta mujer dijo que para protegerse le daria a su ahijado, “al pequefio Eliseo”,

58 Recordemos que a estos protectores se les llama Suru kue’e, “Padre de la enfermedad o del peligro”,
cuando son varones, Y si’i kue’e, “madre de la enfermedad o del peligro”, cuando son mujeres, protegen a los
nifios que tienen tono.

%9 Kumadi proviene de “comadre” como préstamo del espaiiol. El termino en la lengua materna es suse’eyu,
significa “mi comadre”.
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porque cuando viene una energia hacia el cuerpo humano las madres protectoras meten otro
cuerpo —normalmente los tonos de las personas—, funcionan como un escudo para
protegerse ellas de las amenazas. Asi lo hizo Maria Langa, puso de escudo el animal
compafiero de su ahijado y lo traiciond, el sefior nahual tomé el animal compafiero del
ahijado de Langa y lo secuestrd, lo martirizd y luego lo mato, las cosas sucedieron entre
animales compafieros en el campo. La familia confirmo la veracidad de esta historia por
varias razones que mas adelante esbozaremos paso a paso, aunque la principal fue que los
nahuales confesaron su fechoria en una ocasién que estaban muy borrachos. La sefiora que
nos relato la historia era una nifia en aquel tiempo y fue ella quien escucho la conversacion

completa de lo que se dijeron Langa Kua’a y Liceu xoti:

1.1. Las palabras irénicas de los nahuales
Escribimos las palabras ironicas de los nahuales Tasi Langa Kua’a y Liceu Xoti cuando
“jugaron” con el animal compaifiero del adolescente de 14 afios llamado también Eliseo y a

quien apodaban Cheu lu'u, “pequeno Eliseo”.

Eliseo Xoti: —,Nde 'un vi yo’o Maria Langa? “{ A poco viste ti Maria Langa?”

[Maria Langa vio lo sucedido en el campo —por medio de su tono- es decir; Maria Langa
Kua’a andaba en forma de animal en el campo y se dio cuenta, lo que estaban haciendo
Liceu Xoti y otros con el animal compariero del pequefio Eliseo]

Maria: —jNde’i Liceu Xoti! jnde’i! iVi Eliseo Xoti!, jvi!

[Con esta frase afirma que vio lo sucedido, supo que el sefior Xoti habia secuestrado el
animalito comparfiero del pequefio Eliseo]

Maria: —;Na ndaku ndo? ¢ fia kati ndo? ;Qué hacian? ¢Que decian?

[Es decir, que escucho perfectamente todo lo que decian, mientras martirizaban el animalito
compafiero del pequefio Eliseo]

Maria: —¢Na nde’i? inde’i? ;Qué no vi? ;Vvi? —

[Langa Kua’a vuelve a afirmar que se dio cuenta de todo]

Eliseo: —Ta ndaa nde’un? iY donde viste?

[El sefior Xoti quiere estar seguro que en realidad Langa Kua’a se haya enterado y para
estar segurisimo le pregunta el nombre del lugar donde estaban martirizando el tono del

pequefio Eliseo]
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Maria: —il 'a lugar, i’a indi ndo! “jAqui en este lugar estaban!”

[Langua kua’a dijo el nombre del lugar, pero no lo recordaba la sefiora que nos narré la
historia]

Maria: —jln ti xa 'va nu kini kaa indi ndo" “iEn un barranco horrible, ahi estaban!

[Por cierto, los animalitos que son tonos y que pertenecen a las personas de Pinotepa no
viven hacia estos rumbos, sino que habitan ain mas lejos, mas alejados de la poblacién por
su seguridad. En cambio, los animalitos de las personas de otros pueblos mixtecos vecinos,
se ubican en el campo que le pertenece a Pinotepa Nacional]

Maria [dijo el nombre del lugar]: —Ta yu 'u ya’i nduku siki. ““Y yo pasé hacia arriba”.

[Sobre una cima]

Eliseo: —jPutu! jNavi 7ia’a kun! “jCobarde!, jno eres mujer!”

[El nahual le llama cobarde a Langa Kua’a porque no tuvo el valor suficiente para hablarles
siendo animales; los animales tonos de la gente pueden entablar comunicacion con otros
animales de las personas]

Eliseo: —jVati fiani ka 'un chi rai! jPorque no le hablaste al hombre!

[Que no se hablaron entre animales]

Maria: —jAaah! jYu'u fiava ti’ichi nu ndaku ndio’o fia ndakundo! “jAaaah! Yo no me voy
a meter en lo que ustedes hacen!

[Que no le interesaba defender el tono del nifio Eliseo]

Maria: —iNa va ti i yu’u chi! “iY0 no me voy a meter!”

[Maria Langa vuelve a confirmar que no le interesa lo que pasa]

Maria: —jNde’e maa ndio’o fiaa ndakundo! jSiki ndo! “;Ustedes sabran lo que hacen! ja
qué Juegan!

[Para los nahuales, martirizar el animalito compafiero de las personas es una diversion, es
“jugar” con los tonos]

Maria: —iYu 'u fia’ni kuenda yu’u! jA mi no me interesal

[De forma contundente dice que realmente no le interesa lo que sucede]
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Muy cerca de la casa del pequefio Eliseo habia un difunto tendido,® familiar de la mama
del nifio; el difunto estaba siendo velado por la gente y los nahuales andaban tomando
alcohol en este velorio. Cuando los nahuales vieron recostado al pequefio Eliseo en el patio
de la casa, se acercaron, veian y destapaban al pequefio Eliseo, mientras comentaban su
mala jugada.

El nifio Eliseo estaba acostado —se sentia muy mal— descansaba en el patio de la casa de
su madre en un petate, envuelto con una colcha “color de tigre amarillo”, una sabana gruesa
que habia heredado de su padre de nombre Mane Laa (Manuel Laa). En tanto los nahuales

seguian destapando al nifio y comentando:

Eliseo: —jJuta! jMaria Langa taki jaan iia’a kun taki jaan se’e ndutagun nii! “jUta! jMaria
Langa, qué hermosa mujer eres, tienes muy bonito ahijado karay!

[Cuando un hombre nahual le dice a una mujer que es una persona “hermosa” se lo dice no
tanto porque sea bonita fisicamente, sino por tener de tono a un animal que los mixtecos
consideran “fino”, como los felinos: tigres, tigrillos, jaguares, las panteras negras, etc., es
decir, aquellos animales cuya fuerza en el campo sea superior a la mayor parte de los
animales que los mixtecos consideran insignificantes, corrientes o “débiles”. Asi, el nahual
se referia a Maria Langa como una mujer valerosa, habil, diestra, competente, carismatica,
fina, etc.]

Maria: —;Nde 'eni Liceu Xoti!, jra tasi!, jra nduil, jra tasi! jPara que veas, Eliseo Xoti!, jel
nahual!, jel brujo! jel nahual!

[Como diciendo “tienes que aprender de mi”.]

Maria: —jSoko taxi ni koo yo’o tu fiaa ndakun! “;Pero ta guarda silencio si haces algo!

[Es decir; que no confiese su atrocidad a nadie, que tiene que ser secreto]

Maria: —j Taxi ni koo yo’o fiava ka’un kuendu! ““;Pero ta guarda silencio, no digas patrafias!
[Que no se comporte como un chismoso]

Maria: —jVati yu'u fia’a kui soko fiava ka’in kuendu! “jPorque yo soy mujer pero no hablo
chismes!”

[Que ella como mujer sabe guardar secretos]

%0 E| muerto, de nombre Kori Lutu en mixteco (o Lan Kori), era familiar de la mamé del nifio y ella se
encontraba ayudando a sus parientes en el velorio.
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Maria: —jYo ‘o io tu’ungun vati Liceu Xoti Ortiz kun! jTu tienes palabras sagradas porque tu
eres Eliseo Xoti Ortiz!

[Aqui Langa Kua’a le recuerda a Liceu Xoti que aunque este tenga palabras sagradas, o sea
rezos u oraciones -y Langa Kua’a no conozca oraciones en la lengua—, a pesar de esto, es
buena curando a la gente. De hecho, esta curandera no usaba rezos en los rituales de
curacion, aun asi era una excelente curandera]

Maria: — jYu 'u Maria Langa Lope ku yu’u! “jY0 Maria Langa Ldpez soy yo!”

[Con esta frase Maria Langa se enaltece]

Maria: —jSoko yuu fia’ni tu’in! jPero yo no tengo palabras sagradas!”

[Las palabras sagradas son de suma importancia para la curacion efectiva de los enfermos
en Pinotepa]

Maria: —jSoko nu va ku’e yuku, va ku’e yuku! “jPero donde daré hierba daré hierba!”

[Que su curacion siempre es efectiva a pesar de no saber rezos, o sea a pesar de no conocer
las “palabras sagradas’]

Maria: —j Ta yu’u va sakuinde se’i! “iY yo levantaré a mis hijos!”

[Que los cura inmediatamente y no se anda con rodeos]

Maria: —jSe e kue’i! “iMis hijos protegidos!”

[Maria Langa se refiere a los hijos de la enfermedad o del peligro que estan al cuidado de
ella, como curandera con tono fino, o0 sea, se convierten en protectora de los tonos en el
campo, protege a los que se consideran de tonos débiles o de las personas que no se dan
cuenta de su animalito compafiero]

Maria: —jTa se’e ni va ti’i nda’a va ndoyo 7i taiii! “iY a los hijos que apenas meteré mano
se levantaran!”

[Aqui Langa Kua’a se refiere a los nuevos pacientes que enferman de sus tonos y llegaron
para que ella los curara, se vuelve la madre protectora de estos animalitos, por peticién de
los familiares de los enfermos]

Maria: —jKuu rai kuu iia’a inni ku’a! “jSean hombres sean mujeres es lo mismo!”

[Que independientemente de que sean varones o mujeres, la curacion de Langua Kua'a
funciona de la misma manera]

Maria: —Vati yu'u taki fia’a kui “;Porque yo soy una hermosa mujer!
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[Se refiere a ser una mujer inteligente, sabia, competente, lista, pero también por tener un
animal compariero fuerte en el campo, muy probablemente un felino]
Maria —jMaria Langa! jMaria Langa!

[Maria Langa se vuelve a enaltecer ante Liceu Xoti.]

Después de poner las explicaciones en cada frase, explicaré el conjunto del didlogo, ya que
es muy importante analizar a mas detalle. Estos dialogos ironicos, en donde los nahuales
hacen referencia a los animales comparieros de las personas con ciertas enunciaciones, €s
muy comun en la region de la Costa. Cuando hay conversaciones de este tipo, significa que
los nahuales te quieren hacer dafio. El dafio puede ser por envidias; cuando las personas
tienen un animal méas fino que los curanderos, toman a las personas como trofeo, o
simplemente le caiste mal al Tasi, o0 te apresan por una venganza hacia tus padres.

Prosiguiendo con la historia, la mama del nifio, al darse cuenta que la comadre no lo
curaba, fue a ver enseguida a otro curandero que vivia muy cerca (la anciana de la
entrevista dijo que por peticion de la misma Langa Kua’a mandaron a traer a don Taliu).*®
Todo era muy sospechoso para la mama del nifio. Mientras tanto el adolescente empeoraba.
El vecino curandero, al llegar y tocarle el pulso al pequefio Eliseo, dijo frente a Langa
Kua’a —y frente a la mama del nifio- “que Langa Kua’a habia abandonado al nifio a su
suerte”, “tu hijo va a morir pues es demasiado tarde”, dijo el hombre, sin antes haber
sermoneado fuertemente a dofia Josefa:

jJuta Chefa!, takanni ni sava’un chi ra tata, ta viti ndiotuku ra lu’a, ndaa io yo’o ta
ndaa io yu’u “;Carambas Josefa! Asi mismo le hiciste al tata, ‘al padre’” [Quiso decir don
Natalio, “asi mismo actuaste cuando tu padre enfermoé de su tono”, le reclamaba a dofia
Josefa por la muerte de su padre; don Bartolo Lopez era muy estimado y respetado en la
comunidad, a quien, tardando dofia Josefa Lopez en buscar ayuda de un curandero, dejo
morir por causa de su tono.

Don Bartolo Lopez dijo unas palabras antes de fallecer: “Me cazaron unos de la Mixteca
Alta porque les gusto mucho mi piel”, confesd a los familiares y fallecid. Dijo don Natalio:

“cahora a este pequefio...? ;donde vives tu? ¢ Y donde vivo yo?” le cuestiona don Natalio a

%61 Sy nombre en espafiol tal vez era Natalio, era hermano del curandero Juan Mendoza que ya hemos hablado
de €l en paginas anteriores.
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dofia Josefa [Don Natalio se referia a la cercania de su casa con la de la sefiora Josefa],
estaba muy enojado don Natalio.

Ta tani yo’o chixi, yaku ni sava’un ku’aya, fiaku ni safia nda’un chira lu’a? “Y a ti
también, tia, ¢por qué hiciste esto? ¢Por qué abandonaste al pequefio? [El término safia
nda’un, significa “lo abandonaste”, “que lo dejoé a su suerte”, que lo abandono, que
traiciond el animal compafiero del pequefio Eliseo]. No perdamos de vista que en las
palabras confesas de dofia Langa Kua'a, ésta le dio a entender al sefior Xoti que no le
interesaba lo que ellos habian hecho con el animal compafiero del nifio Eliseo. Reprendia
fuertemente don Natalio a ambas sefioras.

La sefiora Josefa pregunt6 entonces para confirmar lo que habia escuchado directamente
de la boca de don Natalio: ¢An takan vi Taliu? “;Asi fue, Natalio? [Con la pregunta de la
sefiora Josefa LOpez a don Natalio, ¢an takan vi Taliu?, quiso confirmar lo que habia
escuchado directamente del sefior vecino] [dofia Langa dejé a su suerte el animal
compafiero del pequefio Eliseo], fue como preguntarle ;entonces asi sucedieron las cosas,
Natalio? o ;esa es la verdad, Natalio? [El sefior curandero confirmd rotundo el comentario
que habia dicho frente las dos sefioras]. El anciano respondia frente a dofia Maria Langa:
takan ntioo, “asi fue”. [Con esto don Natalio confirmo nuevamente que dofia Maria Langa
Kua’a habia “entregado” a su propio ahijado, a quien se supone debia cuidar en el campo]
De todos modos don Natalio intentd curar al joven, pero ya no se pudo hacer nada. El nifio
muri6 una tarde-noche (como las siete).

La carne entonces se le empez6 a caer, como si hubiera tenido lepra y le salié una vibora
en la boca,*® y eso era porque cuando murid, alla en el campo, los animalitos comenzaron
a comérselo.

Cuando fallecié el pequefio Eliseo, en ese mismo momento Langa Kua’a cinicamente se
quedo6 a la casa de su comadre a darle el pésame. Cuando dofia Josefa Lopez la vio,
inmediatamente tomo6 un machete y fue contra ella. La queria despedazar, pues esta sefiora
habia traicionado a su propio “hijo de la enfermedad o del peligro”, a quien se supone debia
proteger muy bien como la madre protectora que era; la habian comisionado para ello,
como la si’i kue’e, “la madre de la enfermedad o del peligro” que cuida, que protege (con

su animal) los animales de sus ahijados.

%62 En efecto, se trataba de una vibora y no de una lombriz, comentd la anciana que conté la historia.
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Toda la gente corrid, la detuvieron para que dofia Josefa no hiciera tal barbaridad. La
mama que estaba como loca del dolor iba a matar a su comadre, iba a machetear a su
comadre Langa Kua’a. La gente no la dejo, entonces la corrié muy cruelmente de su casa,
pues se suponia que una si’i kue’e, “la madre de la enfermedad o del peligro”, debia haber
protegido al animalito compafiero de su hijo>®® en el campo.

La mama casi se vuelve loca por la muerte de su hijo. Lloro, queria suicidarse. Después
de que pasaron los dias, dofia Josefa tratd de seguir con su vida normal, tejiendo en su telar
de cintura. En uno de esos dias tristes, llegé un anciano amigo de dofia Josefa, su nombre
era Poloniu,”® y que también era un Tasi nahual, le grit6 a su amiga: “;Josefa Lopez!” y la
sefiora respondié ¢Naa?, “;qué paso?”, kunda vati iia va’a fia va’a kuniu, “siéntate porque
yo no me siento nada bien”, dijo la sefiora. El anciano amigo —que tenia también poderes
como los otros nahuales— consold a su amiga diciéndole: kiti ku'u ka 'nu tu 7ia u’i se’e yo’o

fia u’i se’e tu fiakan chifia, “animal grande,®®

si no te duele tu hijo, tampoco a ella le dolera
el suyo”, dijo el anciano. En otras palabras, “si la asesina (que traiciono) piensa que a ti no
te duele tu hijo, a ella tampoco le dolera el suyo”. El que maté fue Liceo Xoti, la que
traiciond fue Maria Langa. Esta sefiora que traiciond el animalito del nifio Eliseo tenia
también un hijo adolescente, le decian Beto. El anciano amigo nahual vio cémo lloraba su
amiga Josefa y quiso hacer venganza, porque era muy injusto lo que habia sucedido. Kuatu
nuu ta va nde 'un, va nde 'un vati va nde 'un, “espérate y veras, veras porque veras”, dijo don
Poloniu a su amiga.

Quedd muy triste dofia Josefa, pues Eliseo era el Gnico hijo varon que habia procreado
con su difunto esposo. El anciano amigo dijo que no se iban a quedar con los brazos
cruzados. La que traiciond fue Langa Kua’a. El que maté el animal compafiero del nifio fue
el nahual que habia encontrado a Eliseo en el camino, aungue la responsabilidad recaia
fuertemente en la sefiora que “traiciond” por ser la responsable de cuidar el animal
compafiero del nifio. En efecto, la sefiora Langa Kua’a tenia un hijo casi de la misma edad
que Eliseo. A los pocos dias, le brotd una pequefia ronchita en el pie del nifio Beto y se

empez0 a rascar, entonces se le hizo una llaga que cada vez se le fue haciendo mas grande y

%63 |as madres protectoras o madrinas protectoras son también las madres de sus ahijados y suelen decir,
como madre protectora, “nuestro hijo” al referirse al hijo que protegen.

%64 A lo mejor era Apolonio y se apellidaba Lépez.

565 por ser la mamé del nifio de un cuerpo muy grande.
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le lleg6 hasta la garganta, de esto murio el nifio Beto. Se trataba de una venganza del
anciano amigo para apoyar a la sefiora Josefa LoOpez. Cuando el nifio Beto estaba
empeorando, record6 el anciano Poloniu a dofia Josefa Ldopez: Viti tanii na tava fia siki indi
suku ra, “ahora pues, que saque ella (Langa Kua'a) el collar que tiene puesto (su hijo) en el
cuello”, haciendo referencia a las ronchas que habian infectado hasta la garganta del
adolescente Beto. El anciano llamaba “collar” a los granos que brotaban en el pie del nifio
Beto y que llegaban hasta su garganta.

La sefiora Langa Kua’a, mama de Beto, la que habia traicionado al nifio Eliseo, casi se
vuelve loca también por la muerte de su hijo. Asi sucedio la venganza.

Al analizar el relato, facilmente pudiéramos relacionar la muerte del nifio Eliseo con
una infeccion que le dio, a causa de la comida que ingiri6 (el caldo de res), sin embargo,
seria poco ético decirlo de esta manera, ya que desde la concepcion de la gente no sucedio
asi.

La veracidad de la historia esta cimentada por varios testimonios que, como explicamos,
fueron evidenciados, primero, porque antes de morir el nifio estuvo anunciando su muerte,
dijo varias veces “que se iba a ir”, que su madre fuera fuerte y que no llorara...”® La
segunda razon se ubica en la confesion con “palabras irdnicas” que hicieron los nahuales en
el momento de andar borrachos, “que destapaban y veian al nifio”. La tercera razon la
descubrimos en el comentario del curandero Natalio (vecino de dofia Josefa) quien afirmo
que dofia Langua Kua’a habia “abandonado” al nifio a su suerte, “que lo habia abandonado
en el campo”, y lo expreso frente a Langa Kua’a y frente a la mama de la victima, dofia
Josefa.

Una cuarta razon consiste en la venganza que menciond el anciano nahual Poloniu,
amigo de dofia Josefa, y que cuando este dijo “veras porque veras”, se referia a la
venganza, que se dio a los pocos dias, el anciano Poloniu lo confirmé cuando hizo

referencia “al collar”®®’

que tenia el nifio Beto (hijo de dofia Langua Kua’a). Vimos que
poco tiempo después vino la muerte del hijo de la curandera Maria Ortiz. Nos dimos cuenta
también que en todos los casos se manejaron “esas palabras ironicas”, “las palabras de

traicion”, “las palabras de confesion” para que terminaran en “palabras de venganza” y “de

%% No olvidemos que le pidi6 a su tia que no abandonara a su madre, porque él sabia perfectamente que iba a
morir.
%67 Como dije, el collar era la infeccién de la garganta del nifio.
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muerte”. Notamos que las palabras no fueron directas sino se manejaron con mucho
cuidado, hubo un lenguaje simbolico y discreto, que se construydé mediante una metafora
entre nahuales.

En conclusidn, los nahuales cazaron el tono del nifio como si fuera éste un trofeo para
ellos, porque al martirizarlo se consumaba ese “juego” del trofeo. La envidia es uno de los
mayores males entre los mixtecos, dijo la gente, de ahi que cuando pregunté a la
entrevistada por qué los nahuales le hicieron mal al nifio de esta forma, dijo la mujer: Cha
xaan kuni taru, “por envidia”, o “por tenerle coraje”, porque al ser el nifio habil en sus
quehaceres, por tener un animal “fino” en el campo, les da coraje a los demas. Ka'an
chakundaa taru, “hablaban burlandose”, siki chi’in taru chive, “jugaban burlandose” con el
animalito del nifio Eliseo.

Este tipo de testimonios entre los pobladores mixtecos de Pinotepa Nacional es un claro
ejemplo acerca de los poderes de los nahuales. Ademas usaron palabras burlescas, usaron
conversaciones sarcasticas que anuncia la muerte de personas inocentes, siempre hay
palabras simbdlicas entre los nahuales.

Usan los mensajes como una advertencia. De hecho, la mayoria de los pobladores han
logrado comprender un poco sobre este lenguaje discreto y suave pero que se vuelve tan
mortifero como las propias fuerzas de los nahuales.

En fin, las curaciones y las protecciones que les ofrecen los nahuales curanderos a sus
hijos protectores son indispensables para ganar o perder prestigio en la comunidad, los
buenos curanderos se vuelven famosos en la comunidad, mientras que los que son
malvados y cometen sus fechorias son etiquetados:

Na mani ingaru ki ’in tisi’i ntioo, fiana, fiana, nde’eun yo’o, tu va’a fiivi kun jay va’a
loko 7iivi ku ve ra lu’an!, va’a loko 7iivi ku ve ta tu kui’ana iniun je, jkui’ina ku rukan!,
ku’an na sava’a ta’an taru chiru.

“Nunca faltara alguien gque te tomara coraje, claro, claro, mira ta, si eres buena gente,
“ihay qué buena gente es el muchachito!”, es muy buena gente él, y si eres envidioso, je,
ies diablo ése!, que le hagan asi también...” Explicé Socorro Matilde.>®®
Destacar también, lo siguiente: que a pesar de que los mixtecos de Pinotepa Nacional

hayan perdido algunos elementos de su cultura prehispanica, pudimos observar, sin

%%8 Dofia Matilde, comunicacion personal, 2013.
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embargo, una permanencia de la tradicion mesoamericana en el dialogo, la descubrimos a
través de la etnografia, las vivencias cotidianasen las historias, basados desde luego en la
visién del mundo mixteco en Pinotepa Nacional.

La historia que expusimos nos da cuenta de la continuidad en las narraciones de los
pueblos de la Costa. Y a proposito del poder de las palabras, veamos los nombres,
sobrenombres y apellidos de los mixtecos en la Costa, ya que tienen mucho peso en la
sociedad indigena.

1.2. Nombres, sobrenombres o apellidos en mixteco

En el calendario los personajes se distinguieron por un nombre tanto calendarico como un
nombre personal 0 “sobrenombre” que se encuentra escrito.’® Dice Manuel Hermann que
el nombre calendarico era aquel que llevaba el individuo de acuerdo al dia en que habia
nacido, y el nombre personal era designado por un sacerdote cuando la persona era todavia

de edad pequefia.’”® En cuanto al nombre calendarico, Clavijero®™

nos relata que: “el
nombre que se daba a los nifios, unas veces se tomaba del signo en cuyo dia habian nacido
(lo cual era muy usado en la Mixteca) como el de 4-Flor, 5-Culebra, 2-Casa...” De ahi que
para continuar con el tema conviene retomar a Manuel Hermann®"? cuando dijo que en los
codices mixtecos el nombre calendarico se compone de un numeral y un signo de dia, esto
de acuerdo a la cuenta del calendario ritual de 260 dias que en nahuatl se conoce como
Tonalpohualli®” o la cuenta de los dfas.

No esta demas volver a mencionar a la autora Laura Rodriguez Cano Yy refrescarnos
otro poco la memoria sobre el tema del calendario en donde habl6 justamente: “del
calendario ritual de 260 dias, estaba conformado por trece numerales en un sistema de

puntos cuyos coeficientes iban del 1 al 13 y veinte signos de dias”. De acuerdo a

%9 Hermann, Lejarazu, Manuel A, Cédice Muro, un Documento Mixteco Colonial, estudio, interpretacion,
paleografia y traduccion, Oaxaca, México, Gobierno Constitucional del Estado de Oaxaca, Biblioteca
Nacional de Antropologia e Historia (Conaculta-INAH), Secretaria de Asuntos Indigenas, 2003, p .64.

>0 |bidem, p. 64.

>"! Clavijero, Francisco Javier, Historia antigua de México, México, Editorial Porria, 1982, p. 194.

> Hermann, Lejarazu, Manuel A, Codice Muro, un Documento Mixteco Colonial, estudio, interpretacion,
paleografia y traduccion, Oaxaca, México, Gobierno Constitucional del Estado de Oaxaca, Biblioteca
Nacional de Antropologia e Historia (Conaculta-INAH), Secretaria de Asuntos Indigenas, 2003, p. 64.

53 En el diccionario de Molina aparece Tonalpoa.ni “adivinar por signos o suefios, o sacar las fiestas por su
calendario antiguo...” De Molina, (fray) Alonso, Vocabulario en Lengua Castellana/Mexicana,
Mexicana/Castellana. Estudio preliminar de Miguel Leén-Portilla, México, Editorial Porriia, 2008, p. 149v.
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Rodriguez, este ciclo de tiempo era el mas significativo en Mesoamérica. Su caracter
sagrado y adivinatorio era fundamental para la vida social, politica y religiosa de las
culturas en Mesoamérica.””* Lejarazu también opina y dice que cada uno de estos signos de
los dias es acompafiado por un numeral que esta representado por un punto o circulo, por lo
que de 1 a 13 circulos pueden unirse a un signo de dia para conformar un nombre
calendarico...’”

De acuerdo a Krystyna M. Libura,”" los nimeros combinados con los glifos de dias
siempre acompafian a los personajes y a veces estan unidos a ellos con una linea negra.
Esto se debe a la costumbre de ponerle a la gente el nombre del dia de su nacimiento.>”’

Esta fecha es muy importante para cualquier ser humano, pero en la Mixteca antigua
quiza lo fue todavia mas, ya que se creia que cada dia recibia la influencia de una fuerza
divina distinta.>"

El cronista Antonio de Herrera y Tordesillas explica que entre los mixtecos “a los siete
afios llevaban el nifio al monasterio y un sacerdote le horadaba las orejas y le ponian un
sobrenombre”. *"® Dice también Libura que se trata de una tradicion muy antigua, que
apenas es interrumpida por la introduccion del santoral cristiano a la llegada de los
espafoles; de hecho, todavia a principios de la Colonia los mixtecos llevaban dos nombres:
uno cristiano y otro calendérico.>®

En efecto, esto se ha reemplazado ahora por un nombre cristiano y uno en mixteco que
tiene que ver con ciertas situaciones o cosas curiosas que suceden entre los mixtecos de la

actualidad.

5’4 Véase Laura Rodriguez Cano, “Los signos y el lenguaje sagrado de los 20 dias en el calendario ritual de la
Mixteca y los codices del noroeste de Oaxaca”, Desacatos, revista de Arqueologia Social. Arqueologia y
etnohistoria de la Mixteca, nimero 27, mayo-agosto 2008, pp. 33-72.

5% Hermann, Lejarazu, Manuel A, Cédice Muro, un Documento Mixteco Colonial, estudio, interpretacion,
paleografia y traduccion, Oaxaca, México, Gobierno Constitucional del Estado de Oaxaca, Biblioteca
Nacional de Antropologia e Historia (Conaculta-INAH), Secretaria de Asuntos Indigenas, 2003, p. 64.

°® M. Libura, Krystyna, Ocho Venado, Garra de Jaguar, héroe de varios cddices, México, Ediciones
Tecolote, 2005, pp. 12, 13, 14, 15.

7 |bidem, p. 13.

>’ |bidem, p. 13.

579 De Herrera, Antonio, Historia General de los hechos de los Castellanos, en las islas, y tierra firme de el
mar occeano, prélogo de J. Natalicio Gonzalez, Bueno Aires, Tomo 1V, editorial Guarania, 1945 [1726], p.
168.

%80 M. Libura, Krystyna, Ocho Venado, Garra de Jaguar, héroe de varios cédices, México, Ediciones
Tecolote, 2005, p. 13.
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Observemos a los héroes principales de la historia del Nuu Savi “del pueblo de la

%81 todo esto

lluvia”, quienes se llamaban Ocho Venado, Doce Movimiento, Cuatro Jaguar,
de los nombres estd muy relacionado con el tema que tratamos sobre el nahualismo, ya que
los que son de la nobleza y fueron gobernantes, tuvieron nombres muy especiales, lo que
nos permite reforzar nuestra idea.

Lo de de los nombres especiales lo constata el libro Caceria, sacrificio y poder en
Mesoameérica. Tras las huellas de Mixcdatl, “Serpiente de Nube” de Guilhem Olivier
(2015).°®? Dijo que hasta donde sabemos, se utilizaron dos grandes tipos de nombres, el
nombre calendarico procedente del calendario adivinatorio de 260 dias, y el que suele
Ilamarse sobrenombre. Aclara el autor: “Precisemos que nuestros datos conciernen casi
exclusivamente a las élites; los nombres utilizados por la gente del pueblo generalmente se
desconocen”.*® Olivier reitera que “en general los sobrenombres mixtecos constaban de un
sustantivo como elemento central, con un adjetivo o una forma verbal como
modificador”.>® EIl autor ha planteado que “para los hombres encontramos elementos
centrales que expresan fuerza o valor, como jaguar, aguila, serpiente de fuego”,*® podrian
aludir al nahualli de la persona (Jansen 1989).°% Dice Guilhem que “tenemos asi muchas
representaciones de 8 venado “Garra de Jaguar” en los manuscritos mixtecos, pero también
aparecen en estos codices otros personajes llamados 8 Venado con diferentes sobrenombres
—“Quetzacoatl”, “Humo-Garra-Jaguar”, “Xiuhcoatl”, “Quetzal Telarafia”, etc.— que los
distinguen del famoso conquistador (Caso, 1979) (figuras v. 23, v. 25, v.26 y v. 62).>" A
diferencia de los mixtecos y zapotecos, los antiguos mayas generalmente no fueron
conocidos por sus nombres calendaricos, ya que adoptaban nombres compuestos por

nombres de animales, plantas u objetos.’® Por ejemplo, la nomenclatura maya es compleja:

%8 |hidem, p. 13.

%82 Olivier, Guilhem, Caceria, sacrificio y poder en Mesoamérica. Tras las huellas de Mixcoatl, “Serpiente
Nube”, México, Fondo de Cultura Econdmica (FCE) Instituto de Investigaciones Histdricas-Universidad
Nacional Auténoma de México (IIH-UNAM), Fideicomiso Felipe Teixidor y Monserrat Alfau de Teixidor,
Centro de Estudios Mexicanos y Centroamericanos, 2015, pp. 596-604.

%8 bidem, p. 597.

%% Ibidem, p. 598.

%8 bidem, p. 598.

58 Jansen, 1989, p. 66.

%87 Caso, Alfonso, Reyes y reinos de la Mixteca, Diccionario biografico de los sefiores mixtecos, México,
Fondo de Cultura Econémica (FCE), 1979, pp 185-186.

%88 Qlivier, Guilhem, Caceria, sacrificio y poder en Mesoamérica. Tras las huellas de Mixcoarl, “Serpiente
Nube”, México, Fondo de Cultura Econdmica (FCE) Instituto de Investigaciones Historicas-Universidad
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aparecia en primer lugar el apellido materno (naal, de na, “madre”, y al, “hijo”); después el
apellido paterno, cuyo término en maya se desconoce. Ademas de estos dos apellidos, el
individuo tenia paal kava, nombre de nifio o nombre de pila, y por ultimo el coco kava o
apodo.>®® En cuanto a los nahuas, combinaban sus nombres como lo ha escrito
Motolinia:>%

“Todos los nifios que nacian tomaban nombre del dia en que nacian, ora fuese una flor,
agora dos conejos, etc., ansi se nombraban; y este nombre le daban al sétimo dia, después
de nacido (...) Después, dende a tres meses, presentaban aquela criatura al templo del
demonio, y dabanle sobrenombre, no dejando el que tenia (...) A los hijos de sefiores y
principales daban tercero nombre de dignidad o de oficio; a algunos siendo muchachos, a
otros jovenes, e otros cuando hombres, etc.”®!

Explica Guilhem Olivier que “en el segundo cuarto del siglo XVII los sobrenombres
indigenas habian desaparecido, salvo para dinastias prestigiosas como los Motecuhzoma o
Maxixcatzin... En el caso de la nobleza de Tezcoco, ésta retomd nombres prestigiosos de
conquistadores... de virreyes... o de los primeros franciscanos... NoO obstante, la
aristocracia no renuncio a sus nombres nahuas y se conservaron patronimicos indigenas de
alto valor, como Quinatzin y Techotlalatzin, a veces brincando generaciones como en la
época prehispénica.>®

Por ejemplo, el cacique de Tezcoco don Hernando Pimentel se agreg6 el nombre de
Nezahualcoyotzin cuando escribia al rey de Espafia, para recordar a su interlocutor el

prestigio del rey antiguo.®®* De la misma manera, entre los mixtecos la adopcién de

Nacional Auténoma de México (IIH-UNAM), Fideicomiso Felipe Teixidor y Monserrat Alfau de Teixidor,
Centro de Estudios Mexicanos y Centroamericanos, 2015, p. 599.

%89 Ibidem, p. 599.

°% Benavente o Motolinia, (fray) Toribio, Historia de los indios de la Nueva Espafia, relacién de los ritos
antiguos, idolatrias y sacrificios de los indios de la Nueva Espafia, y de la maravillosa conversién que Dios
en ellos ha obrado. Estudio critico, apéndices, nota e indice de Edmundo O’gorman de la Academia de la
Historia y de la Academia de la Lengua, México, quinta edicion, editorial Porrta, 1990, pp. 29,30,31.

> 1bidem, p. 30. Citado también en Olivier, Guilhem, Caceria, sacrificio y poder en Mesoamérica. Tras las
huellas de Mixcoatl, “Serpiente Nube”, México, Fondo de Cultura Econémica (FCE) Instituto de
Investigaciones Historicas-Universidad Nacional Auténoma de México (IIH-UNAM), Fideicomiso Felipe
Teixidor y Monserrat Alfau de Teixidor, Centro de Estudios Mexicanos y Centroamericanos, 2015, p. 599.

592 Ibidem, p. 600.

5% Ibidem, p. 600.
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nombres cristianos formaba parte de claras estrategias de prestigio.”®* En la Mixteca,
Francisco de Burgoa comento que:

“En este pueblo de Tilantongo (...) tocé6 a uno de los hijos de aquel sefior que
bautizandose le pusieron los conquistadores el nombre del Rey nuestro Sefior don Felipe de
Austria, declarando con esto la sangre real de este gran cacique”'595

De acuerdo a Gutierre Tibon (1961-2014), en Pinotepa Nacional se usan nombres de
pila y expreso “que no he podido encontrar en otras partes como Emelia y Audelia. O sea,
Malaquias e lIsaias son usados como nombres femeninos: lo que no debe de extrafar,
porque en la capital hay mujeres Ilamadas Jovita, Beda y Areopagita, nombres de santos
barbudos varones”.>®* Externé que es frecuente en la Costa el nombre de Divina: “conozco
a Divina Walls y a Divina Candela”. He aqui un nombre de pila que dificilmente podra
difundirse en la Sultana del Norte también llamada Monterrey de los Garza.>*’

Dijo don Gutierre Tibon que en la antigua capital mixteca Tilantongo, mora la familia

Itandehui, “flor de maiz”...°®

y que “moviendo en el registro del Estado Civil de
Jamiltepec “hallé un apellido que me llamé mucho la atencion: Lagui. S6lo lo llevan
familias mixtecas; se trata quizd de uno de los contados apellidos en mixtecos

supervivientes. .. 599

Italo Sinorini ha mencionado en su libro de Los tres ejes de la vida,®®

y habla de los
ecahuil (sombra) y el tonal entre los nahuas, que “ya no se usa servirse de ningln
tonalamatl para establecer el nombre y el destino de las personas, como ocurria en otras
partes de México hasta hace pocos decenios...”, “aunque la idea de que el momento del
nacimiento tiene un peso determinante en las caracteristicas y la historia de los hombres

sigue hoy bien viva, lo que lleva a los nahuas a valerse —ahora que ya desaparecieron los

% Ibidem, p. 600.

5% Fr. Francisco de Burgoa, Geogréfica Descripcién de la Parte Septentrional del Polo Artico de la América
y, Nueva Iglesia de las Indias Occidentales, y Sitio Astrondmico de esta Provincia de Predicadores de
Antequera Valle de Oaxaca: En diez y siete grados del trépico de cancer: debaxo de los aspectos, y
radiaciones de planetas morales, qve la fvndaron con virtudes celestes, inflvyendola en santidad, y
doctrina..., México, Editorial Porrta, Tomo 1, 1989, p. 276.

% Tibon, Gutierre, Pinotepa Nacional, Mixtecos negros y triques. México, Universidad Auténoma
Metropolitna (UAM). 2014, p. 287.

57 Ibidem, p. 287.

5% Ibidem, p. 287.

59 Ibidem, p. 287.

899 Signorini, Italo, y Alessandro Lupo, Los tres ejes de la vida, México, Biblioteca Universidad Veracruzana
1989, pp. 55-71.
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instrumentos usados de otros tiempos— de nuevos criterios de asociacion simbélica”.*®* Por
ejemplo (entre este grupo mesoamericano) se cree que los nacidos por la noche tendrén
tonal y ecahuil mas fuertes que los nacidos durante el dia: “los que nacen en el dia, ya casi
aclarando la mafana, éstos son los que quedan débiles... porque siempre los nifios nacen de
noche, casi siempre” (cfr. Sahagtin 1985: 397).5%

Anélogamente, quienes nacen durante el periodo de luna creciente acusardn al
incompleto “desarrollo” del astro, el cual ejerce su influencia también en los componentes
animicos, y no sélo en plantas y animales”,°® o por ejemplo, cuando quienes nacen en
martes 0 viernes —considerados por herencia europea “dias fuertes”, que no puede uno
comenzar un trabajo, que si no falla”, dias en los que es mas activa la presencia del
demonio— poseeran un ecahuil decididamente mas fuerte, y debido a ello estaran
particularmente predispuestos para ejercer la profesion de tapahtihque (curandero), o, en el
caso de que tengan tonal malvado, y por consiguiente una indole similar, la de brujo
(nahual).®®*

Poseeran ademas, verosimilmente una “vista pesada”, es decir, una fuerza magica
particular en la mirada (el clasico “0jo”), capaz de provocar, aunque por lo general
involuntariamente, efectos nefastos en los seres (humanos, animales o plantas) mas debiles
que ellos.®® Todo lo anterior sale a relucir porque Signorini ha dicho que la importancia
atribuida al dia del nacimiento va ligada también a la imposicion del nombre, que segln
exige la tradicion ha de corresponderse con uno de los numerosos santos enlistados bajo tal
fecha por el calendario catélico.?®® No es dificil advertir el nexo entre esta usanza y las
creencias precolombinas sobre el tonalli, entendido como signo del calendario (y por ello
correspondiente al nombre de la persona nacida con tal signo), al mismo tiempo como
componente espiritual. Hoy que el calendario gregoriano ha cancelado el tonalpohualli,
pero no completamente, porque en algunas partes el tonalpohualli sigue vigente como entre
los tzotziles en los altos de Chiapas por ejemplo. Los nombres de los santos han suplantado

a los signos del calendario, pero el ecahuil sigue manteniendo un estrechisimo vinculo con

% Ihidem, p. 60.
%92 Ibidem, p. 60.
*%3 Ibidem, P. 60.
%% Ihidem, p. 61.
%95 Ihidem, p. 61.
%% |hidem, p. 61.
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el nombre, hasta el punto de ser llamado “el espiritu del santo”.®®” Que la importancia del

nombre en el plano animico se hace evidente en las operaciones rituales realizadas al objeto
de recuperar el ecahuil perdido a causa de un susto que no pueden tener éxito sino se le

llama pronunciando el nombre del enfermo.®®®

Nosotros daremos un poco mas de detalles acerca de criterios “nuevos” para poner
nombres en Pinotepa Nacional esto en referencia a lo que dijo el Dr. Olivier que los
nombres utilizados por la gente del pueblo generalmente se desconocen: existen familias
enteras en los pueblos de la region de donde todavia conservan sus nombres, sobrenombres
o apellidos en mixteco (esto solo sucede entre la poblacién mixteca y no entre mestizos),
parecido a como acontecia en la época precortesiana en la poblaciones indigenas, como
hemos notado en los diferentes manuscritos antiguos de los mixtecos que consultamos.

Pese a tener el nombre de pila, que las personas adquieren con el bautismo catélico, la
gente en las comunidades mixtecas guardan celosamente sus propios nombres,
sobrenombres o apellidos en la lengua. Por ejemplo, entre las familias de Pinotepa Nacional
hay todavia linajes que se identifican entre ellos al hacer uso de sus nombres en la lengua,
hay ciertos nombres o sobrenombres que son relacionados con nombres de animales del
campo, que no necesariamente pertenecen a sus tonales. Cabe afiadir que cuando una
persona tiene ese sobrenombre o apellido en mixteco, es porque asi le decian a su padre 0 a
su abuelo, a su bisabuelo o hasta a su tatarabuelito, involucrando de esta forma a varias
generaciones de la familia. Las familias que tienen este tipo de nombres, sobrenombres o
apellidos en mixteco, casi siempre pertenecieron a familias de estirpe antigua, asi los ubico
la gente en la comunidad de Pinotepa Nacional cuando los entrevistamos. Mas aun, en
ocasiones esos sobrenombres se utilizaron porque —segun nos contaron— surgieron de
situaciones curiosas entre sus antepasados. Ademas hay familias que se ubican con el
nombre de pila (el del bautismo) pero se hace uso de una contorsion en esos nombres
latinos que usan, dandole este toque mixteco a sus nombres.

Fue en el municipio de Pinotepa Nacional en donde hubo familias que la gente

consider6 de linaje antigua, se identificaron perfectamente entre ellos. Encontramos

%7 Ibidem, pp. 60,61.
%% Ihidem, p. 62.
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familias que nombran: fii ve’e Lutu, “los de la casa Lutu”, o también se dice 7ii xu ve e Lutu,
“los de la familia Lutu”, y asi los ubica la gente indigena en la comunidad.

Nos contaron que el apellido familiar proviene —segun una anécdota— de un dicho que
uno de sus antepasados expresé en algin momento: “ka’anu ka’anu se’i, ndava lutu nuura,
“esta muy gordito mi hijo, hasta llenita tiene su cara”, y a partir de ahi la gente de aquellos
tiempos comenzo6 a nombrarles a todos los integrantes de la familia, con el apellido mixteco
de Lutu. La sociedad mixteca de Pinotepa Nacional llama todavia a los descendientes,

nietos y bisnietos, con el apellido oriundo.®®

Existe también 7ii ve'e Kua'a, “los de la casa colorada”,®'® probablemente el apellido
Kua’a se debié al color de su piel que era “entre blanco y colorado”, todavia existen
descendientes de este linaje.

Otra de las familias es Ilamada con el apellido de Lichi, no sabemos de ddnde
provenga,®™ pero asi se conoce a la familia. Son conocidos porque son de varias
generaciones atras, la gente cuenta que asi le decian al pap4, los hijos y nietos heredaron
este apellido en mixteco.

Otra de las familias que consideramos de linaje se dice 7ii ve’e Chikitu, “de la casa
Chikitu”, se ignora por qué se le llama asi a la familia. Por cierto, una de las integrantes de
esta familia (que fallecidé hace poco) la nombraban con el apellido Chikitu, que nada tiene
que ver con lo de “ser pequefio”.

Pudimos ubicar asimismo a otra de las familias con apellido en mixteco, le dicen 7ii ve’e
Lii, “los de la casa lii”, lii es “insecto”, pero de ninguna manera se dice de forma
despectiva, simplemente trata de un apellido en mixteco y asi se ubican en Pinotepa a los
integrantes, asi le nombran a la familia completa.

Curiosamente —como expresé— hay también nombres o apellidos latinos con una

contraccion; por ejemplo, a los de apellido Mejia le dicen en mixteco Mixia, a la familia

%09 Algunos miembros de esta familia se molestan cuando la gente los llama de esta manera, pues piensan que
el apellido en mixteco es un insulto. Al preguntarle a la gente que por qué algunos miembros de la familia
Lutu se molestan al ubicarlos con su apellido en mixteco, dicen: “por ignorancia”.

%19 De este linaje antiguo pertenecia la famosa curandera Langua Kua’a que hemos mencionado mucho. A los
sobrinos de esta sefiora le llamaban Noi Kua’a, “Leonor colorada” (que en paz descanse), Cheu Kua'a'y
“puede ser Eliseo o José Colorado” (que en paz descanse), este ultimo era padre de otro sefior que llamaban
Lui Kua’a, “Luis colorado”.

811 A 1o mejor proviene del apellido latino de “Martinez”, ya que esta familia asi se apellida en espafiol, desde
luego lo planteamos como una hipétesis.
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completa le nombran 7ii ve’e Mixia, “los de la casa Mejia” o “los de la familia Mejia”, por
ser esta familia de apellido latina Mejia.

Existen otra més que le nombran Clave por provenir su apellido del apelativo Clavel,
existia Kula clave (el nombre Kula a lo mejor provenga de Nicolas), probablemente sea
“Nicolas Clavel”; ademas existia Pedru Clave, “Pedro Clavel”, eran hermanos. EXiste
también Ndoni Laku, Laku de Velasco. Hay también la familia 7o o, “soldado, extranjero”,
Mane To’o era esposo de una tal Francisca que también le llamaban Xika To o, “Francisca
soldado”, a los hijos de esta pareja les decian se’e Mane To’o, “los hijos de Manuel
Soldado”, 0 se’e Xika To o, “los hijos de “Francisca Soldado”, por haber incursionado su
antepasado en la milicia.

Para ir concluyendo, diremos que hay individuos que tienen apellidos o sobrenombres
individuales. Hay Ra Isu, “El sefior Venado”, hay Betu Kunexu (Betu puede provenir de
Humberto) y seria “Humberto Conejo”. Por ejemplo, la gente le decia a un sefor Xiku savi,
“Francisco de la lluvia” (hace muchos afos que fallecid), y se le nombr6 asi porque las
personas cuentan que al sefior le cayd un rayo y fue a partir de este suceso que la poblacion
le comenzo6 a nombrar de esta manera.

Es necesario aclarar que su sobrenombre nada tenia que ver con que fuera Tay, “hombre
sagrado”, 0 porque estuviera relacionado con la lluvia, sino por la simple situacion que le
acontecio; no obstante, la gente lo relaciond enseguida con la lluvia justo por haber en la
memoria; personajes relacionados con la lluvia, como hemos tratado en renglones atras.

Otra sefiora (gepd) tenia el apellido o sobrenombre de Koo cha’a, “serpiente gris”, y
también le decia la gente Koo tuun, “serpiente negra”. El esposo de la sefora tenia el
apellido mixteco de Londo, “tortuga”.

Hay otro varon que le anteponen el apellido de Ndika’a, “tigre”. Se dice Macedoniu
ndika’a, “Macedonio tigre”, y este sefior acepta con orgullo su sobrenombre, esto de
acuerdo a las personas entrevistadas. De hecho, cuentan que su papa bailaba mucho la
danza de los tejorones cuerudos (una danza de Pinotepa) y lo comisionaban siempre para
representar al tigre “en el juego del tigre que tenia la danza de los tejorones cuerudos”, de
ahi que la gente le comenzara a nombrar al papa: Juan ndika’a, “Juan tigre”, y hasta el hijo
heredo este apellido o sobrenombre de “tigre”. ES decir, un nombre latino con un

sobrenombre o apellido en mixteco: ndika’a, “tigre”.
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Otras personas tienen el sobrenombre ka 'nu, “grande”, por ser estas personas de cuerpo
grande, ya sea alta o llenita, por ejemplo, hay Nichu ka’nu, existié también Linda Ka nu
(linda a lo mejor proceda de Hermelinda), es decir, seria “Hermelinda grande”, por ser una
mujer de cuerpo llenito”; a su esposo le llamaban Pedru ka’'nu, “Pedro grande”, aunque no
fuera gordito o grande de estatura.

También habia Maria Ya ‘ama, “Maria Ya’'ama”. Ya’ 'ama significa ligero, ignoramos por
qué la gente le decia a la sefiora de esta manera.

Otra persona se llamaba Maria Xi’indi, y al hijo le llaman Xiku Xi’indi, ‘“Francisco
Xi’indi”, también ignoramos por qué se decia asi.

De igual forma habia Neliu Titui, lo de Titui proviene de una anécdota acerca de este
hombre, ya que —segun cuenta la gente— cuando era un nifio lloraba mucho, pedia de comer
justo cuando cantaban las aves llamadas xikui, “tikundii”®'?, de ahi provino su sobrenombre
de titui (de xikui).

Habia ademés Mane Laa, “Manuel Laa”,*"® su nombre latino era Manuel Santiago, lo
de Laa se ignora de donde provenga.

o “Julian Kori”,*** tampoco se sabe de donde se origine

’

También existio “Lan Kori’
Kori, de hecho a la esposa de este sefior la reconocian también por el mismo apellido y se
llamaba en mixteco Vela Kori, lo de Vela proviene de “Rafaela”. Habia Lan Mati,**® habia
también ma’a Tita, “sefiora Tita”, y asi se le conocia a la persona y no por su nombre
latino. También existi6é Juan nutu, “era el famoso curandero Juan Mendoza”,**® su apellido
en mixteco era Nutu.®’” También habia tata Toxe, “padre Toxe”, Toxe es su nombre en
mixteco, ignoramos porque la gente le decia Toxe, era muy habil en el manejo del arte del
bordado del huipil, su nombre en espafiol era Cosme Mendoza. Otro sefior (que también ya
falleci6) le decian lindu yaa, “lindo de la musica” ®*® porque éste tocaba el violin y de ahi
provino su nombre o sobrenombre. Por cierto, sobrevive otro sefior que toca el violin

actualmente, le nombran Xiku Yaa, “Francisco de la musica”.

®12 para el ave xikui se dice en espafiol “tikundi”, como en mixteco para el zanate (tikundi) sin acento al final.
%13 Era esposo de dofia Josefa Lopez, de la que hemos hablado en la historia del adolescente de 14 afios.

%14 Sy pap4 era Mane Kori, “Manuel Kori.

615 Era un peluquero mixteco.

616 Recordemos el reto entre nahuales Juan Mendoza creé la imagen de un tigre (entre café y gris) para
mostrar los poderes nahualisticos que poseia.

617 a gente ignora por qué lo llamaban de esta forma.

618 Sy nombre era tal vez Hermelindo, de ahi lo de Lindu.
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En opinién de varias familias, este curioso rasgo solo sucede entre los mixtecos. En
ocasiones no pueden localizar a las personas cuando nombran su nombre o apellido latino,
no es sino hasta que mencionan el nombre, apellido o sobrenombre en mixteco que ubican a
los integrantes de las familias en Pinotepa Nacional.

Cabe destacar que este tipo de apelativos no solamente sobrevive entre los mixtecos de
Pinotepa, sino permanece también entre varios pueblos de la Costa, como en Jicaltepec y
Tlacamama.

Como enuncié, otros pueblos mixtecos hacen uso de estos nombres, sobrenombres o
apellidos en mixteco. En Jicaltepec habia un sefior que le decian Maku Nukaan, “Marcos de
Jicaltepec™, asi se conocia entre la gente de la region, era un curandero muy famoso que
mencionamos anteriormente. Habia también Teu futa, “Mateo de Atoyac, era otro
curandero. Es curioso porque en espafiol no existen estos nombres o sobrenombres
relacionados con animales o situaciones curiosas o que se relacionen con sus pueblos. En el
espafiol se utilizarian los nombres o apellidos latinos, de “Pablo Garcia”, “Antonio
Velasco”, “Josefa Lopez”, “Juan Hernandez”, 0 como “el sefior Lopez”, “la sefiora Pérez”,
o se diria “don Tofo”, “dofia Chefa”, “don Juan”, “don Pepe”, s6lo por citar algunos
ejemplos; pero nunca como entre los mixtecos que resulta un poco diferente.

619 también en la

En la poblacién de San Miguel Tlacamama (en el mismo Oaxaca),
region mixteca de la Costa, aun persisten sobrenombres que tienen una connotacion muy
fuerte en el nucleo familiar, citaremos algunos de los ejemplos que nos proporcionaron y
gue adn continuan en la actualidad, incluso éstos se llegan a utilizar de forma carifiosa por
sus rasgos fisicos u otra razén en la vida cotidiana.

Para Julidn Martinez se dice “Julian Mati”: (Mati de “Martinez”), sobrenombre en
mixteco que se le dio a esta familia, y con el cual se le conoce a la mayoria de sus
miembros cuando se les hace referencia. Por citar el ejemplo, se dice: Se’e ra cha’anu
Julian Mati, “los hijos del sefior Julian Martinez”.

Sinecio Martinez, “Nechu co’ole”, “Sinecio Zopilote”: segun cuenta su madre, a este
muchacho le encantaba comer muy bien (como los zopilotes), incluso se terminaba una

gallina, de ahi el sobrenombre o apellido en mixteco, la mayoria de las personas lo conocen

619 Agradecemos profundamente a Miguel Adan Martinez Lépez —oriundo de San Miguel Tlacamama— por
proporcionarnos esta informacion valiosa.
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de esta forma; por ejemplo, entre los amigos e incluso hasta entre los mismos familiares lo
conocen de esta manera. Es un gran domador de caballos.

A Cirilo Damian se le conoce como Cirilu Nukuii, “Cirilo gato de monte”: se cuenta
que el muchacho durante la visita a su milpa se encontré con un gato de monte y se
enfrascaron a una ardua pelea, tiempo después llego su papa y mat6 al animal. De ahi el
sobrenombre.

Federico Mendoza Licu ndaa, “Federico negro”: sobrenombre que se le da por ser de
origen afromestizo, asi lo conocian algunas personas de habla mixteco. Fallecié hace
algunos anos.

En fin, hemos visto que los nombres, sobrenombres o apellidos en mixteco no sélo
permanecen vivos hasta el dia de hoy entre las poblaciones de origen mixteco, sino que los
podemos corroborar entre los codices antiguos que hemos estudiado, que aunque el
significado de estos nombres o sobrenombres sea mucho mas profundo en los cddices, no
deja de sorprendernos la manera de como los mixtecos se identifican todavia en la
actualidad en la region costefia de Oaxaca. Mientras algunos se molestan, otros consideran
que sus nombres, sobrenombres o apellidos en mixteco son caracteristicas muy especiales
de los indigenas de la zona y lo aceptan con mucho orgullo o por lo menos no se molestan.
“Es una costumbre de los mixtecos y asi nos ubicamos entre nosotros” dijo un individuo.
No debemos dejar pasar que existen también motes que son groserias o que insultan a la
gente y que muchos han utilizado con preeminencia para lastimar.

Nosotros no hablamos de ese tipo de apodos burlescos —que tienen otra intencion que no
compartimos—, méas bien nos referimos a los nombres, apellidos o sobrenombres de mucha
seriedad segun lo que notamos, digamos de los que son originales y que provienen
directamente de la gente mayor, de forma respetuosa (aungque provenga de situaciones
curiosas) desde la lengua materna, con la intencion de ubicar a las familias oriundas del
lugar. Notamos ademas, que se dicen con mucha elegancia y respeto y no para insultar, se
ubican asi en las comunidades mixtecas de hoy dia en la Costa de Oaxaca. A continuacion

hablemos de los poderes del mas fuerte, en el marco del tema que nos interesa.
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1.3. Los poderes del mas fuerte

El buen curandero se retne con sus “hijos de la enfermedad o del peligro”, o ahijados
protegidos, para unir fuerzas y salvar al animal compariero de la persona que fue atrapado
por su depredador, el nahual malo. El “padre de la enfermedad o del peligro”, que es el
curandero considerado bueno en la mentalidad de la gente, se retine con sus “hijos de la
enfermedad o del peligro” e investigan el lugar donde esta retenida la presa del nahual malo
y, si la encuentran, se da una gran disputa entre animales, principalmente entre los que son
felinos, parecido a como sucede con los fendmenos climaticos que abordamos al principio
del manuscrito.

El grupo de curanderos nahuales puede estar integrado principalmente por felinos como
el kuifii, “el jaguar”, el ndika’a, “el tigre”, el ndika’a taku kuan, “el tigre color amarillo”, el
ndika’a tuun, ‘el tigre negro o pantera negra”. Si el grupo del curandero bueno o “padre de
la enfermedad o del peligro” esta compuesto —en su mayoria— por animales considerados
“corrientes”, como el ti7i’i, “el zorrillo, el Aukuii, “el gato montés™, el ii, “el tejon”, el
tima’a, ‘el mapache”, el choko, “el tlacuache”, el ndisutu, “la onza”, el kini ku 'u, “el puerco
espin”,%® no podran ganar la batalla, por el contrario la perderan facilmente, por eso es
importante que sean selectivos al escoger animales de las personas consideradas “finas o
fuertes”, para ser tomado en cuenta entre el grupo de animales poderosos en el campo de
batalla.

Cuentan los mixtecos que l0s sutu kue’e, “los padres de la enfermedad o del peligro”, 0
las si’i kue’e, “las madres de la enfermedad o del peligro”, cuando tienen la mision de
rescate, preferiran primero salvar a kiti ku’u va’a lu’u, “los animalitos finitos”, ya que los
nahuales curanderos buenos tratan de asegurar su poderio como grupo, “el poder del mas
fuerte”, salvando a los mejores animales comparfieros del monte.

Cuando el que estd en peligro es un animalito insignificante, nunca se arriesgaran a
pelear con los enemigos, porque los enemigos también tienen aliados que atacaran
vigorosamente.

Dice la gente de mucha experiencia que, desgraciadamente, los nahuales curanderos
dejan morir al animal atrapado considerado como corriente, la gente los llama “unos

sencillitos” o sea, son insignificantes para ellos.

820 Kini ku’u significa “cerdo del monte”.
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Otra cosa muy relacionada con el poder del més fuerte, es con respecto a los nahuales
que visitan a las personas. Los mixtecos acostumbran esconder a sus hijos al llegar un sefior
“nahual” o curandero, la gente que los ubica en la region toman esta precaucion y cuando
Ilegan de visita a la casa de alguna familia indigena saben de antemano que éstos tienen la
“mana” de matar a los niflos que nacen agraciados fisicamente y por eso los alejan de ellos,
los esconden dentro de la habitacion.

La mirada de los sefiores brujos nahuales es sumamente pesada, porque tienen poderes y
satasi taru chi ve kuati, “les hacen dafo a los nifios” (satasi, “que hacen dafio”, taru, indica
plural de desprecio, equivalente a “esos”; chi “a”, ve, afijo de ternura para nifios).

Por ejemplo, si a alguna persona no logran los nahuales atraparla a través de sus tonos,
su segundo objetivo seré& siempre el tono de los hijos. De ahi que las personas cuenten que
cuando los nahuales miran a un nifio 0 una nifia pueden darse cuenta de su tono, “su animal
compafiero”, y lo podran atrapar por el monte (como sucedi6 en el relato del nifio de 14
afios que analizamos).

Dice la gente méas anciana que los nahuales los atrapan en venganza porque que no
pudieron hacer nada en contra de sus padres. Esto sucede cuando los nahuales tienen
problemas con los padres de los nifios, o simplemente porque quieren “jugar” con los tonos
de los pequefios. Los nahuales suelen expresarse de esta manera, en realidad desean
martirizar a los animales comparieros de las personas, les gusta el abuso, les causa goce el
practicarlo, les provoca placer el sufrimiento de los otros.

Si el nifio o la nifia no tiene un sutu kue’e, “un padre de la enfermedad o del peligro”, 0
si’i kue’e, “una madre de la enfermedad o del peligro”, que lo cuide y lo proteja por el
monte, sera mas facil para los nahuales atraparlos. EIl nahual apresa al animalito del nifio o
de la nifia indefensa que tiene su tono en el monte y lo tortura. Lo amarra del cuello con
yo’o kata, “una especie de bejuco”, cable o mecate natural que los mixtecos usan para
amarrar sus lefias.®! Los nahuales amarran a los tonos con este mecate natural del campo,
colgandolo en un arbol para que sufran demasiado, o lo queman vivo en la lumbre para
hacerlo sufrir mucho o le desgarraran también la piel —al animalito— para que sienta un
dolor profundo.

Un sefior recuerda que cuando iba recorriendo el monte con su padre para atrapar

%21 Yo 0 kata significa literalmente “mecate que da comezon”.
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algunas iguanas, nos conto: en eso vieron que varios felinos estaban desgarrandole la piel a
un tigrillo muy hermoso, estaba “atrapado” en el tronco de un arbol. Todos los felinos le
estaban quitando la piel, y el tigrillo, agonizante, se quejaba mucho, estaba vivo adn, los
felinos lo estaban martirizando mucho, aseguro el sefior entrevistado.

Cuenta que cuando los animales escucharon los pasos de los hombres que estaban
caminando entre los matorrales, corrieron a esconderse. EI hombre que me narr6 esta
historia dijo que se retiraron de inmediato del lugar, ya que se trataba de una situacion
“muy delicada”. Se retiraron y quedé grabada la escena del tigrillo agonizante y los felinos
en la mente del hombre que relatd la historia, ayuda mucho para comprender nuestro tema
de investigacion.

El padecimiento del tono lo presiente el nifio hasta en su cuerpo de humano, al
momento de ser atrapado. En su cuerpo se manifiestan diversos dolores como se vio en la
historia del adolescente. En ocasiones los nahuales son muy brutales con los animalitos
comparieros de las personas, que hasta invitan a sus animales amigos a que participen en el
“juego”. Se reunen con los demds nahuales en el campo a través de sus animales
compafieros para martirizar y hacer sufrir al nifio o la nifia que tiene tono. Los nahuales
torturan por diversion, por envidia, por coraje o por gusto a la gente comdn de la Costa, se
aprovechan de sus poderes. Lo mismo le hacen los nahuales a las personas adultas cuando
quieren “divertirse”, pero estas personas adultas soportan mas que los pequefios mixtecos.

Otra de las razones por las que los nahuales asesinan es porque el nifio pudo haber
nacido nahual o curandero, y més poderoso que los nahuales adultos. Esto les caus6 mucha
envidia a los nahuales adultos, porque el nahual se caracteriza por ser muy envidioso, no les
gusta de ninguna manera que los “nifios nahuales curanderos o con tonos nazcan con sus
fuerzas sobrenaturales mas fuertes que ellos”, les dan muchos celos, por eso eliminan de
manera muy cruel a los nifios que tienen tono fuertes o finos y que tienen mucha
probabilidad de ser curanderos.

Los pobladores nos aseguraron que en ocasiones los ancianos y ancianas —aunque no
sean nahuales— pueden provocar dafio vati io yoko nuufii, “porque tienen calores en su
rostro” muy fuertes y pesados, de ahi que a los menores se les va a proteger de los adultos,

de los viejos en general.

224



Queremos resaltar lo que en nuestra etnografia nos hablara la gente de El Carrizo, un
pequefio pueblo muy cercano a Pinotepa. En tiempos de la Revolucion, familias de
mixtecos huyeron del conflicto armado y fundaron la comunidad, pertenece a la misma raiz
de Pinotepa. Cuenta la poblacion de Pinotepa Nacional que antes era muy peligroso este
lugar, porque exactamente a las cinco de la tarde salian las urracas,®? que se dice koo fni,®%
que les pegaba a los varones, eran muy agresivas estas aves. Ahi la poblacién se multiplico
mucho y répidamente hubo muchas familias. Entonces nacieron muchos nahuales, eran
muy poderosos, pero ademas habia familias que no tenian nahuales en sus casas y muchos
de los malvados les hacian dafio a los hijos de las familias inofensivas.

Las familias afectadas iban con otros nahuales y éstos le decian quién era el malhechor
que les habia hecho dafio. Los padres de estas familias, de tanto coraje que sentian
agarraban el machete y se metian a la fuerza en la casa del sefior nahual que les habia hecho
dafo y lo macheteaban. Lo macheteaban cruelmente, enfrente de sus hijos y familiares. Asi
acabaron con muchos nahuales malos en el pueblo EI Carrizo, relataron los ancianos de este
pueblo. Dicen que actualmente hay algunos nahuales, pero “como que ya no tienen mucho
de esos poderes”, “son aprendices”, conocen muy poco de herbolaria.

Entre la gente de la region, por ejemplo, cuando una familia se pelea con otra va con el
nahual malo y le pide ayuda, sus miembros le dicen al nahual que estan muy enojados
porque cierta persona cometidé una injusticia en contra de la familia, pero estos asuntos
unicamente suceden cuando son cosas muy graves. Cuando se dan las peleas de tierras, es
cuando se hace dafio a través de cha tasi, “las cosas que hacen dafio”.

Al preguntarle a las personas por qué no iban a los juicios, nos dijeron que normalmente
no iban a los juicios porque “no iban a denunciar lo que no podian comprobar”; 0 sea,
¢como comprobaban ante las autoridades que alguien les hizo dafio a través de los poderes
de los nahuales? La gente tiene razon al reflexionar, ya que las autoridades solicitan que
presenten pruebas fisicas, que demuestren quien es el maleante. Entonces ellos no hacian la
denuncia formal ante las autoridades del lugar y recurrian a las venganzas entre ellos. A
propdsito de los poderes del mas fuerte y de las venganzas entre los nahuales, es importante

citar el trabajo de Ethelia Ruiz Medrano (2011), quien documenté un caso del nahualismo

%22 Dicen que hay un ave llamada kulayoo que avisa con su canto la hora a los mixtecos.
623 Esta ave es llamada koo ini por el sonido koo en su canto, ini es “atardecer”, significa “canto del
atardecer”.

225



en un cddice juridico, es importante considerarla para una mayor comprension del tema que
trabajamos:®**

“Fue ante el virrey don Luis de Velasco que se presentaron los indios Francisco de
Torrijos, Francisco del Aguila, alcaldes, y Rafael Damian, principal del barrio y pueblo de
Cuautlapa, y don Mateo Nazayo y Martin Ribas, principales del pueblo y barrio de Xolo, y
don Martin y Diego Vicente, principales del pueblo de Tepuxaco, todos del pueblo de
Tepozotldn [Estado de Mexico], para demandar que en 1551 se habian quejado del
gobernador y los principales de Tepozotlan. Explicaron que debido a estas quejas se habia
nombrado por parte del virrey a Francisco Maldonado, indio natural y noble de Chiconautla
(Estado de México), como juez para que resolviera los problemas. Sin embargo, Francisco
Maldonado tenia un mes averiguando la diligencia y no s6lo no realizaba su trabajo sino
que todo el tiempo andaba “muy acompafiado y servido del gobernador y principales” de
Tepozotlan, “mostrandoles mucho amor y voluntad”. En cambio, a los indios que habian
demandado les pidi6 grandes cantidades de alimentos y dinero, todo lo cual se mostr6 en
una “pintura”. Mas aun, el noble indio de Chiconautla aprovechando su cargo de juez
amenazo a los indios demandantes diciéndoles “haber sido ledn y tigre y culebra que habia
estado durmiendo, despertaria y nos comeria y consumiria.” Esto es, el juez indio revel6 a
los indios que tenia como nahuales [o doble animal] a esos poderosos seres, y que Si no
obedecian los indios le servirian de alimento. Los indios temerosos suplicaban al virrey que
les cambiara de juez; incluso en la pintura que presentaron se observa en el lado inferior
izquierdo, al lado del toponimo de Tepozotlan, la representacion del juez indio con su larga
vara de justicia, acompafiado de un ledn, un tigre y una serpiente, sus nahuales, con lo que
deseaban dejar claro parte de su problema”.625

Ruiz Medrano nos informa del caso del nahualismo en el afio de 1552, de los indios de
los pueblos de Cuautlapa, de Xolo y de Tepuxaco, dependientes de Tepozotlan, actual
Estado de México,*?® vemos que los “indios” “se quejaban amargamente de su nobleza

local, afirmando que los sangraban con excesivos tributos, por lo que solicitaron al virrey se

624 Ruiz Medrano, Ethelia, Mexico’s Indigenous Communities: Their Lands and Histories, 1500 to 2010,
Boulder: University Press of Colorado, 2011, 2ed. pp. 40-41.

625 |hidem, pp. 40-41.

626 Ruiz Medrano, Ethelia, “El universo y nosotros. Ejemplos de simbolos de poder entre los pueblos indios”
in: Guilhem Olivier, coord., Simbolos de Poder en Mesoamérica, México, Instituto de Investigaciones
Historicas (I1H)-Instituto de Investigaciones Antropoldgicas (11A), Universidad Nacional Auténoma de
México (UNAM), 2008, pp. 443-474.
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les enviara un juez para que arreglara el asunto”.®”” En la demanda, la historiadora
documenta que las autoridades coloniales enviaron a un indio noble y “principal” del
pueblo de Chiconautla para que averiguara acerca de este abuso. Asi Ruiz Medrano expone
que los “indios” se quejaron de que este noble sélo llegd para hacer amistad con la nobleza
de Tepozotlan, y que comia y paseaba con ellos en amena conversacion, ignorando los
reclamos de los macehuales, mas adn, declararon que cuando trataron de cobrarle algunos
alimentos que habian consumido les dijo que él tenia poderes de nahual y les lanz6 una
terrible venganza:®*®

“...diciendo que vendria como es venido a esta corte, y sacaria y llevaria nueva
comisién, con lo cual diciendo haber sido leén y tigre y culebra que habia estado
durmiendo, despertaria y nos comeria y consumiria, de lo cual damos bastante
informacién”.?

La investigadora se inclina entonces a pensar que, “aunque en este caso la nobleza es
identificada con poderes magicos que causan temor y amenazan el orden del pueblo, es
factible observar que el caso sefiala que los indios aceptaban que la nobleza tenia poderes
particulares que los hacian distintos a ellos, aunado a su conocida figura como encargados
de los rituales y celebraciones sefialados por el colectivo, asi como de intermediarios frente
a los dioses”.®®

El caso nos ayuda a comprender lo que en la vida cotidiana sucede, como justamente
hemos dicho proyecta el caracter especial de los hombres de personalidades sobrenaturales
que aparecen en muchas partes de la region de la Costa.

En Pinotepa decian: “Si ta me hiciste dafio pues yo también le hago dafio a tu familia,
pero es a traves de esa fuerza discreta que no puede percibirse” puede perjudicar a los
deméas. Como bien documentd Ruiz Medrano.

Nos aseguraron finalmente los mixtecos en Pinotepa que cuando un sefior se enamora
de alguna jovencita, primero va con los padres y piden hablar muy respetuosamente con
ellos. Los padres de la joven lo rechazan por ser el nahual mucho méas grande que la joven.

Entonces a veces el sefior, para vengarse, le hace la maldad a la joven, se le aparece como

%27 |bidem, p. 16.
%28 |bidem, p. 16.
%29 |bidem, pp. 16, 17.
%30 Ihidem, p. 17.
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una bestia y le hace dafio. Si la nifia de repente sale al bafio, es cuando el nahual Tasi
aprovecha para asustarla, calcula ese horario y se le aparece a la joven. En aquel momento
el sefior nahual le transmite una energia maléfica a la joven y ella de repente enferma, le
duele un brazo o se le tuerce la boca, le da epilepsia 0 queda lisiada para toda su vida o
muere con ese malestar.

Nos contaron que cuando los nifios, los adolescentes o adultos se asustan mucho
inmediatamente se le tiene que echar una especie de licor preparado con diferentes yerbas,
Ilamado el ndixi yuku, “aguardiente con hierba”, del cual hablaremos y profundizaremos
mas adelante.

En Pinotepa Nacional sucede que, cuando un nahual quiere a una mujer de amante y
ésta lo rechaza, le hace dafio. Pero es importante decir que si uno no les teme mucho “no
pasa nada”, asi testificaron los ancianos. “Aunque un nahual te amenace no tienes que
demostrarle miedo; al contrario, uno puede enfrentarse a ellos y no pasa absolutamente
nada, todo depende de que tan débil sea uno”. En Pinotepa no todos son asi, no todos
abusan de sus poderes, pues es de comentar también que cuando los nahuales se portan muy
bien ante la sociedad mixteca son respetados —asi funciona. lgualmente, ellos también
saben que tienen que comportarse de la mejor manera posible, ya que si su comportamiento

es malo la sociedad misma los rechaza y los juzga.

1.4. La llegada de animalitos a la casa del enfermo:

Dentro del marco del poder de los nahuales, destacaremos que cuando el buen curandero
realiza sus curaciones, acostumbran a llegar diversos animalitos a la casa del enfermo —los
que son considerados los hijos de la enfermedad o del peligro del curandero—, que cuidan al
paciente del “curandero” durante las sesiones de sanacion; digamos los animalitos realizan
una especie de “servicio social”.

Los animalitos que llegan a la casa del enfermo son los tonos de las personas que el
buen curandero ha protegido; es decir, son animales comparieros de las personas del monte
—de hombres, mujeres o nifios— que curd anteriormente el curandero o que salvd de las
garras de los nahuales malos en el campo, y ahora los animales tonos, reiteremos “prestan
su servicio social” —por decirlo de alguna forma—: cuidar a los enfermos que cura el padre

de la enfermedad o del peligro, es fundamental.
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Los hijos “adoptados” del curandero vigilan a los nuevos pacientes, por medio de sus
animales companeros. Entre las labores de los animalitos que arriban en la casa de los
enfermos esta el avisar al curandero, ya que el sefior de la enfermedad es un personaje
masculino que se llama ra kue’e, “el sefior enfermedad”, y éste suele atacar de nuevo al
paciente. Por eso los animalitos comparfieros rondan la casa del enfermo, y si ven algo
sospechoso avisan inmediatamente al curandero si “el sefior enfermedad” quiere volver a
atacar de nueva cuenta, se da aviso urgente al curandero. De alguna manera, el curandero
amedrenta, demuestra una autoridad al sefior enfermedad con la llegada de los animales que
cuidan la casa del paciente, es como mandar a su ejército a darle seguridad al enfermo.

Por ejemplo, cuando un nahual malo atrapa a un tono, el sutu kue’e le dird a los
familiares del enfermo que buscaré el apoyo de otro amigo curandero para que lo acompafie
al rescate del animalito que estd en peligro. A veces se juntan tres o hasta cuatro y van a
rescatar al tono que esta en peligro de muerte.

Dicen que algunos tienen “aire” y que ese “aire” cae sobre el suelo donde estd el
animalito amarrado para desamarrarlo, los enemigos no se dan cuenta. Asi salva a los
animalitos que son tonos y lo van a esconder a otra parte, muy lejos, en donde no los
encuentre el enemigo. El que fue rescatado es aceptado en el grupo de los tonos resistentes,

es decir, se convierten en una manada de animales fuertes en las peleas.
2. Los rezos y las ofrendas

A continuacion veamos cémo son los rezos de los curanderos en Pinotepa Nacional. Este
caso lo grabamos en video, logramos transcribirlo al mixteco y enseguida lo traducimos al
espafol, conforme la metodologia que llevamos. La oracion es de don Carlos, quien fallecio

hace poco:®*

Ay Sutu mani, Si’i mani, Santisima, Sutu ntioo, Santa Cruu.

“Ay Padre Santisimo, Madre Santisima, Santisima, Padre Dios,**? Santa Cruz”.

631 Tengamos presente que don Carlos era el Gltimo curandero que sobrevivia en Pinotepa Nacional y que
curaba de manera publica, fallecié a finales de 2017.
632 Se refieren a la Santisima Trinidad.
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(Aqui se persigna en forma de cruz en la bebida de yerba.)

Ni kuu ra tati iuma’ana, ni chakundara in kivi, ui kivi, uni kivi, kumi, Ta yo’o va satufiu,
yo’o va sataya chi ra tati iuma’ana, Sutu manio, Santisima, Jesucritu, Sutu ntio, Santa
Cruu.

“Fue el sefior aire del suefio, se puso el sefior un dia, dos dias, tres dias, cuatro, y tu
moveras, t0 aflojaras al sefior aire del suefio, Padre Santisimo, Santisima, Jesucristo, Padre

Dios, Santa Cruz”.

Ni kuu ra yuku sii, ra yuku taki, ta ni kuu ra yuyu ni kuu yuyu ni kachi, ta ni kuu ra nduta ii,
ra nduta taki, ta ni kuu ra ndixi sii, ra ndixi taki, ta ni kuu ra ucha tu’un, ucha kivi, ta ni
kuu ra nikandi kuan, nikandi kuichi, ta vachi chi yu’u, chi chi nda’a, ni chakunda ra tati
fiuma’ana, ni chakunda ra in Kivi, ui Kivi, uni kivi, kumi.

“Fue planta hermosa, fue planta preciosa, y fue rocio cualquiera, rocio de la humedad, y fue
agua bendita, agua preciosa, y fue aguardiente hermoso, aguardiente precioso, y fueron
siete palabras, siete dias, y fue sol amarillo, sol blanco, y viene con la boca, con la mano, se

coloco el sefior aire del suefio, se puso un dia, dos dias, tres dias, cuatro”.

Hermanu Santisima, San pedru, Senior Jesucristu, Sutu ntioo, Santa Cruu, yo’o kuu San
Pedru, San Pablo, San Miguel, San Martin, San Lucas, San Mateu, San Juan, yo o satuiiu,
yo’o sandoto, yo’o sakanda ndakua nda katu cha’a, ndakua nda katu nda’a, Sutu manio
Santisima, San Pedru, Sefior Jesucristu, Sutu ntioo, Santa Cruu.

“Hermano Santisimo, San Pedro, Sefior Jesucristo, Padre Santisimo, Santa Cruz, tu eres
San Pedro, San Pablo, San Miguel, San Martin, San Lucas, San Mateo, San Juan, t0
mueves, td revives, tu inicias hasta las extremidades de los pies, hasta las extremidades de

la mano, Padre Santisimo, Santisima, San Pedro, Sefior Jesucristo, Padre Dios, Santa Cruz”.
Yo’o kuu patrona, Maria Sanntisima, yo’o kuu patrona Santa Elena, yo’o kuu patron

Moisé, yo’o satuiiu, yo’o sandoto, yo’o sakanda ndagua nda katu cha’a, ndagua nda katu

nda’a, Sutu manio, Santisma, San pedru, Sefior Jesucristu, Sutu ntioo, Santa Cruu.
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“Tu eres patrona, Maria Santisima, tU eres patrona Santa Elena, t0 eres patrén Moisés, tu
mueves, tU revives, td inicias hasta las extremidades de los pies, hasta las extremidades de
las manos, Padre Santisimo, Santisima, San Pedro, Sefior Jesucristo, Padre dios, Santa

2

Cruz”.

Chakunda tati fiuma’ana in kivi, iu kivi, uni kivi, kumi, Ta yo’o va satuiiu, yo’o va sataya
chi ra tati iuma’ana, nu chakundara in Kivi, ui Kivi, uni Kivi, kumi...
“Se puso el aire del suefio un dia, dos dias, tres dias, cuatro... Y t0 moveras, tu aflojaras al

sefior aire del suefio, donde se coloco un dia, dos dias, tres dias, cuatro...”

Sutu manio, Santisima, San pedru, Sefior Jesucristu, Sutu tioo, Santa Cruu.

“Padre Santisimo, Santisima, San Pedro, Sefior Jesucristo, Padre Dios, Santa Cruz”.

Cuando se cura al enfermo, se requiere de buenos rezos, de buenas rogativas, de “palabras”
cargadas de poder, explicaremos que cuando algunos otros curanderos suelen retar al sefior
enfermedad por medio de la palabra sagrada —hay otras frases especiales—, dicen por
ejemplo: an raiga ku rakan an raiga ku yu'u, “sera mas hombre él (el sefior enfermedad) o
seré mas hombre yo (el curandero)”. Le preguntan a la enfermedad: “;Quién es mas
hombre? ;TG 0 yo?” Se presenta una especie de reto entre los actores.

Los curanderos nahuales tienen que dar lugar a un enfrentamiento fuerte y delicado con
ra kue’e, “el senor enfermedad”, haciendo uso de esas palabras sagradas, ya que chachi
kue’e cunuiii, ““el sefor enfermedad devora el cuerpo del enfermo”, es cruel, es abusivo, por
eso los curanderos se vuelven duros con el sefior enfermedad y lo enfrentan a través de
palabras especiales, los cantos en mixteco son la clave. Se presenta una especie de batalla
campal entre el curandero y el sefior enfermedad.

Al recordar otras dos frases consisten en decir kivi cha ni ki 'vium chivi cha ni keun, “el
dia en que te metiste (al cuerpo del enfermo) el dia en que saliste”, es decir, el dia en que la
enfermedad se burlaba del enfermo atacandolo sin piedad —porque parecia que mejoraba y
de repente empeoraba el enfermo. La enfermedad jugueteaba y desairaba al curandero. De
ahi que sean necesarias las palabras en forma de rezos. La gente dice que el sefior

enfermedad tiene cantos especiales para curacion de la gente, fu 'un ru kuniru, “requiere de
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sus palabras”. Le gusta que los curanderos le canten para retarlo.

Percibimos que en los rezos y las ofrendas de los curanderos en Pinotepa Nacional hay
una mezcla de elementos de origen catolico y prehispanicos; por ejemplo, dentro de la
oraciéon en forma de canto de don Carlos encontramos recapitulaciones de origen
prehispanico, como la planta hermosa, la planta preciosa, el rocio cualquiera o el rocio de la
humedad. EIl agua bendita o preciosa, el aguardiente hermoso, el aguardiente precioso, las
siete palabras y los siete dias, el sol amarillo y el sol blanco, y hasta se menciond al sefior
aire del suefio.

En realidad, cuando van a hacer un ritual de curacion durante el dia o durante la noche —
en el templo catélico— que llaman ndatu, “suerte, favor o permiso”, 0 se dice también ndaka
taru ndatu, “piden suertes, piden favores, solicitan permisos” o ndatu cha’an taru “van a
solicitar favores” a las entidades sobrenaturales, pero también a las plantas viejas del
campo.

Cuando las enfermedades son muy graves, los curanderos asisten con una vela o
veladora a los templos catolicos y les rezan a los santos, son quienes les ayudaran a curar al
enfermo. Asi, llevan una vela o veladoras con la cual el curandero ha untado en todo el
cuerpo del enfermo. Otro aspecto interesante es que los curanderos estan a solas dentro del
templo —sin que nadie los interrumpa—; hablaran en forma de cantos con los santos, y con
una veladora prendida que cargan en las manos pediran por la salud del enfermo, que le
ayuden a curarlos.

Si las respuestas son positivas de parte de las imagenes catoblicas, el santo o la cruz —en
donde se crucifica la imagen de Jesus en Semana Santa— emitiran un tronido fuerte, sefial
que sera interpretada por el curandero como afirmativa, y cuando la respuesta de la imagen
es negativa, no hay sefial del santo o de la cruz.

Cuando la enfermedad es demasiado grave y los curanderos han asistido a los templos
catélico del pueblo y los nifios siguen inquietos por ejemplo, o sea que siguen llorando
mucho o con malestares estomacales como diarrea, fiebre etc., entonces se realizaran rezos
y ofrendas nu ndu kruu iti, “en el cruce de caminos”, que consisten en siete bolitas de copal

y siete huevos.®*® Podra asistir una o hasta siete veces si es que el sefior enfermedad asi lo

%33 Don Carlos dice: va kayu iiu’u chi kutu, “se quemara la lumbre con copal”, cuya cremacion en honor a los
dioses era una de las préacticas rituales mas difundidas en Mesoamérica. Hay textos que afirman que el humo
del copal servia de vehiculo para los rezos de los hombres hacia los dioses... En Duran, 1967, I: 41. Citado

232



solicita. Incluso, cuando los nifios se enferman de gravedad y se les busca remedio pero
éstos no se curan, los padres suelen buscar a un curandero que se convertira en su sutu
kue’e, aunque su enfermedad nada tenga que ver con los tonos. O sea, aunque el nifio no
haya enfermado de tono sino de cualquier otra enfermedad como el espanto y que le resulta
dificil curarse, un curandero puede ser el protector del nifio.

Otras veces se enferman porque ni ndoo i 'nitave, “se quedo el espiritu de los pequefios”,
se abandoné el espiritu en algun lugar; como dijo la gente, esta enfermedad se parece
mucho al espanto o susto, pero no es lo mismo. Para que los nifios se curen, rezan y se
ofrendan veladoras a los santos de los templos catdlicos de Pinotepa Nacional, incluso se
hacen rezos y ofrendas en pueblos cercanos, como en Huaxpaltepec un pueblo muy
importante entre los mixtecos, en donde se dice que en tiempos antiguos aparecid un santo
—la imagen de Jesus de Nazaret de color negro. En ocasiones las velas o veladoras se llevan
a nu kruu ucha, “a las siete cruces”, 0 sea, donde estan sembradas siete cruces en los cerros
sacros.

Dicen que los Natata, “los curanderos”, van a dejar siete veces la enfermedad en los
lugares sagrados. De vez en cuando se le ofrece dinero al sefior enfermedad. Cuenta la
gente que anteriormente era un peso el que se ofrendaba; de hecho, este peso era el
equivalente a $100 en la actualidad: siete veces sumaban siete pesos, los que se le ofrecia
en total a la enfermedad; es decir; el equivalente a setecientos pesos actuales. Los nifios o
los adultos se curaban. El dinero lo acomodaban los curanderos a un lado de la lumbre que
guemaban, o sea, era parte del acto ritual que se ofrendaba.

Muy curioso que los curanderos suelen hacer también rezos y ofrendas en los cerros —
donde estan construidos los templos catolicos— para desearle mal a la gente. Se asiste a
invocar a la cruz o las cruces —guardadas en el cerro de El Calvario de Pinotepa— en donde
se crucifica a Yaa nda’va, “al Dios crucificado”, cada afio en Semana Santa. Las cruces
permanecen guardadas en el templo catolico durante todo el afio (a este templo se le
denomina veriu 'u santa kruu, “la iglesia de la Santa Cruz”), y ahi se piden males para la

gente.®

también en Michel Graulich y Guilhem Olivier, “;Deidades insaciables? La comida de los dioses en el
México antiguo”, en Estudios de Cultura Nahuatl, Vol. 35, 2004: 21-147.

634 Testimonio del sefior Rafael, curandero, y la sefiora Matilde (naci6 con los dones pero se lo quitaron de
nifia) son de Pinotepa Nacional.
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Los curanderos asisten a ese templo para entablar una charla discreta con las cruces y a
solicitar el favor que se necesita. Si se desea mal a alguien, se les ruega a las cruces y se les
ofrenda con veladoras. Pronuncian discursos para pedir el bien o para solicitar el mal de
hombres 0 mujeres, hasta para pedir por el bien destino de familias completas.

Cabe afadir que los santos catolicos estan siempre a la disposicion de los curanderos
mixtecos de la region y no al revés, ya que los curanderos pueden manipular a los santos a
su antojo. Porque nos damos cuenta que cuando se realiza una “brujeria”, los curanderos
asisten también con los santos, les oran, les piden, les ruegan que hagan cumplir el mal que
se desea sobre el individuo.

Asi las ofrendas pueden ser para ofender, o bien para glorificar a las personas. Los
procedimientos rituales son la manera como los curanderos se acercan a las fuerzas
celestiales. En cuanto a las plegarias y oraciones, Jesus Jauregui dice que “si los rezos son
lo importante” no es porque suplan la materialidad de las ofrendas, pues justo es sefialar
que esta condicién se convierte en una cualidad relativa en el intercambio reciproco que se
establecera con los dioses...** El punto es la ejecucion verbal por medio de la cual “se abre
la puerta del cielo”.®*® Obviamente la puerta del cielo se abre para ofrendar a los dioses,
porque en el trabajo de Michel Graulich y Guilhem Olivier se detalla muy bien sobre “la
comida de los dioses en el México antiguo”,**” con descripciones de las fuentes antiguas en
donde aparecen diversas ofrendas alimenticias para los dioses. Dicen los autores que los
dioses no reciben solamente ofrendas materiales, sino que se alimentan también de la
esencia de las ofrendas, lo cual encaja perfectamente para nuestro tema de estudio.

El texto ilustra una gran variedad de alimentos divinos para los dioses, y explica el
origen de dichas ofrendas a través de los mitos. Es mas, en tiempos pasados “los hombres
ignoraban coémo venerar a sus creadores...”®*® Los mortales empezaron entonces a venerar
a sus dioses gracias a la musica y los cantos, que constituyen verdaderos rezos.. 539 Asi que

tanto los rezos como las ofrendas materiales formaban parte de lo que los seres divinos

%35 Jauregui, Jestis, “El concepto de plegaria musical y dancistica”, en Alteridades 7 (13), México,
Universidad Autdnoma Metropolitana, 1997, p. 327.

53 |hidem, p. 328.

837 Michel Graulich y Guilhem Olivier, “;Deidades insaciables? La comida de los dioses en el México
antiguo”, en Estudios de Cultura Nahuatl, Vol. 35, 2004: 21-147.

%38 |bidem, p. 140.

%39 Ibidem, p. 140.
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exigfan de los mortales.®*

De la misma manera se constituyo la vision del mundo con la lluvia, como proposu
John Monaghan. Acerca de la tierra y de la lluvia y explica que “mientras el oficiante
‘alimenta’ a la tierra o a la lluvia (con pulque), también reza. Estas plegarias suelen
involucrar una solicitud de perdon, una declaracién de lo que se desea y, lo méas importante,
una reiteracion de los términos de pacto.®*! En el caso de los mixtecos de Pinotepa, sucede
casi de la misma manera, porque también ra ntioo, “el sefor dios”, 0 ra fia va’a, “el sefior
malvado”, escuchan suplicas cuando se utilizan los rezos y ofrendas para la curacion de los
afectados, todo depende de la intencion que se tenga de parte del curandero.

Alessandro Lupo (1995) ha planteado muy bien que segun los distintos sistemas
interpretativos, los significados atribuidos a las ofrendas varian sensiblemente, pero en
sustancia pueden reducirse casi siempre a unos pocos conceptos basicos como: a)
compensar a la Tierra por su violacion (perpetrada con hachas, fuego, arados, azadas, coas),
conjurando su ira... b) Nutrir a la Tierra, agotada por la continua produccién y sustentacién
de toda forma de vida... c) Purificar a la Tierra de las impurezas que los vivientes depositan
constantemente sobre ella... d) Proteger los campos de influjos nefastos, proporcionado a la
Tierra objetos o sustancias considerados capaces de alejar los maleficios... €) Favorecer,
por magia simpatica, el crecimiento del cultivo (por ejemplo ofreciendo copal y cohetes,
cuyo humo y explosiones evocan las nubes portadoras de lluvia y los truenos que las
acompafan... Y finalmente, f) Transmitir fuerza y fecundidad a las semillas depositadas en
el terreno.®*?

Es asi que la mencion de los diferentes alimentos (las ofrendas) y los rezos formaban
parte de lo que los seres divinos exigian a los mortales o simplemente era un intercambio
entre hombres y dioses. De hecho “uno tiene la impresion de que si bien los mortales deben
su exigencia a los dioses, éstos dependen a su vez de sus criaturas”.®*® “Los dioses se

alimentan de tus palabras”.*** Relacionamos perfectamente este tipo de reflexiones a los

%0 Ibidem, p. 140.

641 Monaghan, John, “Sacrifice, death, and the origins of agriculture in the Codex Vienna”, 1990, by the
Society for American Archaeology, p. 567.

%42 Lupo, Alessandro, La Tierra nos escucha. La cosmologia de los nahuas a través de las stplicas rituales,
Meéxico, Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH), 1995, pp. 218,219.

%3 Michel Graulich y Guilhem Olivier, “;Deidades insaciables? La comida de los dioses en el México
antiguo”, en Estudios de Cultura Nahuatl, Vol. 35, 2004: 21-147.

%4 Ibidem, p. 125.
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mitos y rituales de los nahuales en Pinotepa Nacional.

2.1. El canto del algod6n amarillo

El canto del algodon amarillo es un rezo lleno de “palabras sagradas” que los curanderos
suelen usar en Pinotepa para demostrar sus poderes secando arboles o reverdeciéndolos.
Los Natata “curanderos” van a probar su poder en el campo, cantando este canto para secar
los arboles mas viejos. Algunos son tan poderosos que aun secando esos arboles son
capaces de reverdecerlos nuevamente con el canto del algoddn amarillo. Para la mayoria de
la gente este canto puede usarse para realizar maldades a la gente, de hecho, se dice que
para que algun integrante de la familia muera se canta en su casa.

Este tipo de cantos puede ir hereddndose Unicamente entre curanderos —de los
experimentados hacia los mas jovenes. EI nombre de este canto en mixteco es yaa kati
kuan, se podria traducir como “canto del algodon amarillo” (yaa, “canto, musica”, Kati,
“algodon”, y kuan, “amarillo”), un canto extremadamente peligroso para los pobladores y
que se podria entender también de otra forma, dandole una tonada diferente a la frase yaa
kati kuan (“musica que explica lo amarillo” o “musica que habla de lo amarillento™).
Lamentablemente no quisieron proporcionarnos mas datos sobre este canto, pero
consideramos interesante informarlo en el manuscrito y que quede como testimonio de su
existencia, ya que es un canto muy especial para los Natata, de mucho cuidado para la
gente. Este canto es el mas reservado de todos los que existen entre los mixtecos de
Pinotepa Nacional. Incluso llega a ser méas delicado que el canto de tuti ucha, el de “siete

cuerdas”, que a continuacion explicaremos.

2.2. El canto de la cuerda siete

El canto del tuti ucha, “cuerda siete” (tuti significa “cuerda de instrumento musical, vena
del cuerpo”, y ucha, “siete”) es exclusivo para las malas acciones de los nahuales
curanderos, aunque este canto es menos nocivo (que el primero que mencionamos), de
acuerdo a la gente. No obstante, solo los nahuales curanderos lo conocen. Cuando los
nahuales curanderos estan borrachos suelen amenazar y atemorizar a la gente con su canto
de cuerda siete, diciéndole que tienen ganas de cantar el canto de cuerda siete, pero la gente

los afronta.
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Los mixtecos saben de antemano que este canto, al igual que “el del algodén amarillo”,
es para maldecir un hogar, o para desearle muerte a la familia que habita ese hogar, asi que
las ancianas suelen increpar duramente a los nahuales curanderos, no permitiendo que

canten el canto de mal augurio, como cantan las aves que a continuacién veremos.

2.3. Las aves de la muerte y su canto de mal augurio

Para los mixtecos existen aves de mal agiiero, que de alguna manera se relacionan con los
nahuales malos; por ejemplo, la lechuza, que se dice kustruku, es un ave de mal auspicio y
canta: ku kuu ku kuu. De hecho, cuando esta ave se posa en los arboles de los patios de las
familias suele cantar su canto, anunciando desgracia para las personas, hasta llegan a
relacionar el canto con “la muerte”.

La reaccion de los mixtecos consiste en apedrearlas inmediatamente para que se alejen
del lugar. El buho que se dice ka 'un en la lengua y que canta kuu kuu, también es un ave de
muy mal prondstico para los pobladores, ya que de la misma manera suele anunciar
“muertes o tragedia” cuando se posan en los arboles de los patios de las familias mixtecas.
También existe el ave timi sayu, llamado asi por cantar kua kua como si estuviera agripada
el ave, de hecho de ahi proviene su nombre timi sayu; sayu “es gripe”.

Cuentan que el ave timi sayu es parecida al sami, a “la garza”, es de color blanco y suele
volar por las noches cantando su canto de mal augurio; pero no es ni garza ni pelicano,
porque al pelicano se le llama lakojo en mixteco. Hasta las aves comunes dan sefiales de
desgracia en las familias; nos cuenta la gente que suelen entrar hasta el interior de las
habitaciones de las personas, principalmente por las noches, y que acostumbran recorrer
todos los espacios de las casas; en ocasiones cantan su canto, el cual indica muerte o
tragedia para la familia.

Por eso los lugarefios suelen actuar de manera muy rapida para atraparlas y matarlas;
después de que los matan llevan a cabo un ritual para que la profecia de las aves no se
cumpla. Una vez que se atrapa al ave que anda en el tejado o dentro del hogar, se le pide a
los nifios o adolescentes que orinen encima de ellas como “burla”, es decir, “se le da una
bebida de su propio chocolate”. Después se les tira muy lejos para que la mala profecia no

se cumpla nunca.
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Otra de las aves son los tachii “zopilotes”, que cuando hay cuatro o cinco “zopilotes”,
volando arriba de dia y de noche es que estan organizando “una fiesta”, es “sefial de que
alguien va a morir”. O cuando las palomitas de monte que llaman kuluku “cucucha” se
pelean en la mafiana o en el atardecer en el techo de las casas, es que alguien va a morir en
la familia, o algdn vecino fallecera...

Dice la gente que algunos Tasi mandan a algunas de estas aves a desear el mal,
principalmente el buho o lechuza son sus mensajeros preferidos, maldicen el hogar
deseandoles infortunio a los integrantes.

También entre los mayas “las aves nocturnas se asocian siempre con los nahuales por su
extraordinaria vision; el brujo, ademas de ver lo que los demas no ven, vigila en las noches
a los hombres. Entre los pokomames (pueblo maya de Guatemala y El Salvador) llaman a
los brujos lichus o lechuzas porque, ademas de utilizarlos como mensajeros, pueden ver
como ellos y transformarse en esas aves (ello nos recuerda al tlacatecélotl, que a la letra se
ha traducido “hombre buho”, nahual de los nahuas antiguos que se transmutaba también en
otros animales).®*® Lépez Austin®® ha anotado que “independientemente de que el buho era
emisario del Mictlan o Region de los Muertos, existe en la etimologia de su nombre el
verbo coloa, “perjudicar o dafiar, que unido al prefijo de persona indefinida “te” da una

1:%4” ambos se

significacion bastante precisa de la naturaleza del bdho y del tlacatecdlot
caracterizan por su labor de dafiar a la gente, con lo que no queda tan lejana la version de
fray Bartolomé de las Casas: “hombre nocturno, que anda de noche gimiendo y espantando;
hombre nocturno espantoso, hombre enemigo”.®*® Es interesante que cuando Alfredo Lépez
habla del tecolote y la lechuza en las “Fuentes indigenas de la cultura nahuatl” (que son

textos de los informantes de Sahagtn) sefiala que:**

%5 De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2012, p. 232.

%48 | 6pez Austin, Alfredo, “Cuarenta clases de magos del mundo Nahuatl”, Estudios de Cultura Nahuatl, vol.
7, México, 1967, p. 88.

®7 Dice Molina: Tlacatecolotl, “demonio, diablo”, De Molina, (fray) Alonso, Vocabulario en Lengua
Castellana/Mexicana, Mexicana/Castellana. Estudio preliminar de Miguel Le6n-Portilla, de la Academia de
la Lengua y de la Academia de la Historia, Director del Instituto de Investigaciones Historicas de la
Universidad Nacional Auténoma de México, México, Editorial Porria, 2008, p. 115v.

%48 De las Casas, (fray) Bartolomé, Los indios de México y Nueva Espafia, Antologia (con notas de Edmundo
O’Gorman), Colaboracion de Jorge Alberto Manrique, México, Editorial Purrtia, S. A., 1966, p. 79.

69 | épez Austin, Alfredo, Augurios y abusiones, fuentes indigenas de la cultura nahuatl, textos de los
informantes de Sahagln, introduccion, versién, notas y comentarios de Alfredo Lopez Austin, México,
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“Cuando al borde de la azotea de alguno, o sobre su jacal, sobre sus arboles esta
cantando, lo oye que esta diciendo: “Tecolo, o, o, tecolo, 0, 0,” ... Decian que cuando era
oido, descubria la muerte, la enfermedad; era augurio de muerte. El que lo oyd quiza
muera; quiza termine; quiza se canse. Morira en su tierra, 0 quizd morirad en la guerra; o
quizé morira uno de sus hijos; o quiza morira...”*° En cuanto a la lechuza, escribian:

“Dicen que puede asi dar a entender que ya alguno morird; por esto morird alguno de
los moradores de la casa; ya alguno pescara alguna enfermedad. Y si dos o tres veces se
pone a cantar, alli mismo, en la portada de la casa, o sobre la casa, mucho se amedrentan, se
preocupan... Y también si alguno enfermaba y sobre €l se ponia a cantar, decian: “Ya no
saldra; ya lo entregaremos”. Lo decian asi porque dizque la lechuza es el mensajero, el
enviado del sefior del Mundo de los Muertos y de la sefiora de los Muertos...”%*!

Estas aves estaban relacionadas indudablemente a los nahuales, porque Lopez Austin
nos recuerda de los brujos, “los hombres bithos”. Tlacatecolotl u “hombre bitho” es el mago

%2 g los nahuales: Nahualli es el mago que tiene

que utiliza sus poderes en perjuicio de la gente.
poder para transformarse en un animal o en una cosa: 653

En la noche andan los hombres-buhos, los nahuales quiza, los brujos, donde perjudican
los hogares de la gente. Cuando los ven que con algo quieren perjudicar a los duefios de la
casa, entonces (estos) ponen una obsidiana en la puerta, 0 quiza la ponen en el patio,
durante la noche. Dicen “Dizque ahi se miran en el espejo los hombre-buhos, los brujos, al
ir a hacer dafio a la gente. Quiza alguien morird; quizd en alguno se produzca la
enfermedad”. Con esto huye (el brujo). Esta vez no perjudica a la gente, cuando ve el

pedernal que esté en el agua”.654

Instituto de Investigaciones Historicas-Universidad Nacional Auténoma de México (IIH-UNAM), 1969, pp.
35-87.

%9 Ihidem, p. 35.

%1 Ibidem, p. 37.

%2 Ibidem, p. 87.

%3 Ibidem, p. 87.

%4 Ibidem, p. 87.
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Capitulo V. Enfermedades y ritos de curacion

El ultimo capitulo de nuestra investigacion trata acerca de las enfermedades mas comunes
entre los habitantes de la Costa, haciendo referencia a la forma en que estas enfermedades
se curan por medio de los rituales, principalmente para aquellos individuos que habitan el
municipio de Pinotepa Nacional. Mas aun, hay enfermedades que son propias de las
personas oriundas del lugar —independientemente de la enfermedad del tono—, y a las cuales
llamariamos “tradicionales”.

Para poner un ejemplo, esta el nichio, asi se dice en espafiol local, término que proviene
del vocablo mixteco ni chi’o, 10 que se entiende como que “se enfermd (la persona) por el
antojo de algun alimento”, y Se cura con ciertos ritos.

El susto o el espanto es otra de las enfermedades que consideramos tradicionales de los
pobladores. La gente llama cha ni yu’i, que “se asusto, que se espantd”, mientras que otra
enfermedad parecida a la del susto o el espanto se llama ni ndoo i'ni, que “se quedo” el
individuo, o sea, el espiritu de la persona fue abandonado en algun lugar, es la pérdida de la
sombra. De ahi que el cuerpo del individuo pierda el equilibrio emocional y enferme mucho
por el quebranto de una parte de su cuerpo que es vital, el espiritu. EI espiritu se llama a
través de rituales especificos, lo que veremos en el transcurso de este capitulo.

Otras de las enfermedades tradicionales la llamariamos “enfermedades hermanas”, asi
nombradas por la gente, son el kuifii y kuafiu: se trata de infecciones que se manifiestan en
la piel de los individuos, y que llaman “disipela” en espafiol local y se presentan
principalmente entre las sefioras ancianas. Se curan llevando a cabo rituales muy especiales
entre las mixtecas. Son algunos de los ejemplos de enfermedades mas comunes de los
pobladores de Pinotepa Nacional, aunado a ellos van sus rituales desglosados en el capitulo.

Separaremos los temas de acuerdo a la informacion recabada para dicho capitulo. Los
temas extraidos son “Las enfermedades y sus ritos de curacion”, y afiadido a esta misma
tematica ponemos su diagnostico, su adivinacion, asi como la observacion de la misma. Se
detalla ademas el uso de los suefios, los ritos de curacion, el uso de las plantas medicinales,
0 el uso del ndixi yuku, “el aguardiente con yerbas”. Para aliviarse, 10s mixtecos suelen
llevar a cabo diferentes rituales de curacion con yerbas especiales, lo cual tocaremos a

detalle en el apartado correspondiente. Son los curanderos que cuentan con mas prestigio en
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la comunidad los que suelen llevar a cabo ritos muy especiales de sanacion. Por ejemplo,
cuando las personas no se curan, acostumbran quemar copal, y a este elemento sagrado van

»8%5 y asi perfeccionan el ritual de sanacion.

agregados siete huevos “de rancho

En fin, conozcamos de manera méas concreta cuales son las enfermedades exclusivas de
los mixtecos en Pinotepa Nacional y de la region Costa en general. Veamos los respectivos
ritos de curacion que los curanderos llevan a cabo en la comunidad, asi como la explicacion

gue nos proporcionaron para cada rito.

1. Las enfermedades

Resultd curioso haber encontrado ciertas enfermedades que los de Pinotepa consideran
propias de su grupo. Enfermarse de cha chi’o es muy comun en la poblacién; la enfermedad
de cha chi’o suele también decirse ni chi’o, 0 simplemente chi’o, haciendo uso del tono de
la lengua, o se dice ni chi’onia, “que se enfermd (ella) por el antojo de algn alimento”, 0 ni
chi’ora, “que se enfermd (él) por el antojo de algun alimento”, 0 ni chi’ove, “que se
enfermd (el nifio o la nifia) por el antojo de algiin alimento”. Inmediatamente se presentan
los sintomas por el antojo de alguna comida que quiso comer la persona y que nunca probd,
se quedo con el antojo. Es decir, la enfermedad se explica como “no come lo que se desea”.
Un fuerte deseo de antojo.

El deseo de probar ciertos alimentos fue tan grande, “lo dese6 tanto la persona” que
Ilegd hasta el limite de enfermarse. Se sabe en ocasiones que es ni chi’o de algin alimento
en especifico por la forma de como se manifiesta dicha enfermedad. Los sintomas hacen
referencia a la comida que se le antojo a la persona. Por ejemplo, si quiso comer algin
alimento tipico de la regién —que se localiza cada afio—, como las famosas “chicatanas”®*® o
los “cangrejos” (que salen con las primeras lluvias) y no lo comié la persona, se enferma
porque las sefiales aparecen enseguida.

Los sintomas para la chicatana, por ejemplo, son la caida del cabello, mientras que los
sintomas para el cangrejo suelen ser manchas negras en la piel, que se manifiestan con

mucha comezon. En el caso del xikayu tioo, “cangrejos en frijol molido” (este crustaceo

%55 Son llamado “huevos de rancho” los blanquillos de las gallinas caseras.
6% Una especie de hormiga negra que vuela, en mixteco se dice sundoko, “chicatana”.
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sale por el mes de mayo, junio o hasta julio; las mujeres suelen cocerlo en frijol molido),
sus sintomas aparecen con manchas negras sobre la espalda, acompafiadas de comezén
intensa por las noches, de ahi que se conozca enseguida que el causante de los malestares es
el xikayu tioo “el cangrejo en frijol molido”. Por eso, en el caso de los sundoko, “las
chicatanas” —que salen también con las primeras lluvias— si se le antojo a la persona la
hormiga y no la comio el afio en que llovid, se le puede manifestar el chachi’o, se le
comienza a caer el cabello hasta quedarse totalmente calvo o calva. Los lugarefios mixtecos
también se pueden enfermar si se les antojan los tindoko, “las langostas”, y no loS
comieron; suelen darle infecciones en los ojos.

Los ndivi yuxi, “los huevos de tortuga” (que actualmente esta prohibido consumirlo)
también estan entre las enfermedades que causan el cha chi’o. Sus sintomas aparecen con
una bola suave en el cuello, en las axilas o en la ingle. De ahi que se tenga cuidado cuando
no se consume el ndivi yuxi “los huevos de tortuga”. Los ndivi yuu, “los huevos duros” de
gallina comdn, también son causa de cha chi’o. Cuando se le antoja el huevo duro a la
gente y no se lo come, le salen bolitas en el cuerpo. La semejanza a la comida que se
antojo, es la bolita que le sale en el cuerpo, muy parecida al huevo de gallina.

Ri titi, “las iguanas”, como la iguana frita, que la gente Ilama titi yata en la lengua,
también es causa de la enfermedad del cha chi’o, y comienza con mucha comezon en el
cuerpo.

Si a la persona se le antojo el yakui, “el armadillo”, y no lo comid, aparecen enseguida
los sintomas del cha chi’o, y le salen granos amarillentos en el pecho o en las nalgas, estos
granos van acompafiados de mucha comezon.

La gente se enferma por antojarsele la moronga, es decir “la sangre de puerco rellena
con otros ingredientes”: sus sintomas son dolor, palpitaciones muy fuertes y ardor en la
parte en donde aparece una bola negra, a esta bola le llaman ndusu, “bola”, y revienta,
tirando sangre de color negra del cuerpo. Asi, el nifii kini, “la moronga” o “rellena” —que es
como se conoce en Ciudad de México— suele también estar entre los alimentos que causan
el cha chi’o de los mixtecos de Pinotepa Nacional.

Hasta el chorizo o el chorizo hecho con huevo, es otro de los alimentos que provoca el

cha chi’o 'y se presenta con infecciones fuertes entre los dedos de los pies o de las manos.
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El susu “el seso” de cerdo, cuando se tuvo antojo y no se comid, enseguida brotan sus
sintomas con una infeccion en el oido que duele mucho.

El cha’a Kini, “las patas de cerdo”, también son peligrosas, sus sefiales salen entre los
dedos grandes de los pies como si la persona tuviera hongos.

El chiti kuifii, “las tripas de cerdo” o “los intestinos de cerdo”, es mucho mas peligroso,
ya que cuando se les antoja a los varones les da infeccion en el pene por causa del cha chi’o
provocado por los intestinos de cerdo. La cabeza del pene (o sea el glande) tiene
infecciones con este alimento.

Nos contaron las mujeres que los mixtecos igualmente se enferman si se les antojo xita
cha’a Kini, “higado de cerdo”, sus sintomas son dolores y pulsaciones muy fuertes, pues la
bola que aparece en cualquier parte del organismo del individuo es la que causa este dafio.

Dicen las ancianas de méas edad que la enfermedad del antojo del higado de cerdo suele
ablandar la parte en donde aparece la bola de xita cha’a Kini, de ahi que se conozca que el
causante del malestar en el cuerpo de la gente sea el higado de cerdo. Aseguran que hay una
ligera comezdn que se convierte en fa’a lu’u, “una pequeia inflamacion en la piel” que
llaman “nacido” en espafol local. Este tipo de inflamaciones duele y arde mucho.

Si a la gente se le antoja la conserva de ya 'mi, “camote”, que son dulces de camotes en
piloncillo, dicen las ancianas que le sale tilundu, “una bola en el cuerpo”. Por ejemplo,
cuando se enferman con el ya 'mi china, “camote china” en miel, aparece en cualquier parte
del cuerpo una bola que tira aguita infecciosa.

La gente suele enfermarse del ni chi’o cuando no come el ya’'mi yutu, que se traduce
como “camote de palo”, un tipo de camote que venden en la Costa. Sus indicios aparecen
con una bola en el cuerpo. Otro de los antojos se presenta con el ya’mi tioko, “camote
tioko”. Los sintomas son una bola grande en la cabeza de la persona, hay granos pequerios
alrededor de la inflamacion grande. También la gente se puede enfermar de cha chi’o si no
come el ya’mi tichi ku’u, “el camote de vejuco”, que literalmente se traduce “camote del
monte”. Este tipo de camotes es Silvestre y crece con las primeras lluvias para alimentar a
los mixtecos.

El otro alimento que causa cha chi’o es kaa sundiki, que le llaman en espaiiol local “el
bazo”, y es “carne de res rellena con otros ingredientes”. Los sintomas son comezén en las

manos, la gente se rasca y contindan infectandose aun mas la parte afectada, hasta que
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empeora. Cuando la gente se enfermo del cha chi’o, del bazo, comienza a expeler sangre
infectada de un color oscuro en las manos.

Cuando se infectan por el antojo de kuluku o ndivi, que son las “palomitas de campo”,
los sintomas comienzan con una gran comezon en la cabeza, como si la persona tuviera
mucha caspa.

Dice la gente que cuando hay antojo de un conejo se presentan comezones en el trasero,
especialmente por las noches.

También con el kufiu sundiki, “la carne de res”, puede presentarse el ni chi’o, Se
manifiesta con una comezén muy fuerte en las plantas de los pies. Hay comezon y dolor
muy molesto.

Las personas se enferman de igual forma del antojo de cha’a sundiki, “patas de res” 0
cha’a Kini, “patas de cerdo”, en ambos casos hay dolores y grandes comezones entre 10s
dedos de los pies, como si el individuo tuviera hongos.

Asimismo, las personas se enferman por el antojo del chicharron en frijol y se
manifiesta la enfermedad con dmpulas negras. De hecho, la enfermedad del cha chi’o
también se manifiesta cuando a la gente se le antoja comer bolitas de masa dentro del frijol,
como suelen comer los mixtecos de la region. Los sintomas del antojo de este platillo se
presentan en la garganta o axila, hay simi “inflamaciones en la ingle”.

Cuando se tiene antojo de xini chivu, “cabeza de chivo”, sale el cha chi’o con una
infeccion muy fuerte en el oido, pues al manifestarse un dusu “una bola” en el cuello hay
infecciones hasta el oido. Ademas, el enfermo presenta sensaciones muy raras, como Si
tuviera gusanos en el oido —la gente dice que los chivos tienen gusanitos en la cabeza—, de
ahi que las personas también sientan esta molestia que le causa mucho malestar de la
cabeza del chivo.

Las personas igualmente se enferman cuando se les antojo ndivi ita ru tifiuu, “huevo
rosita de gallina”,%®" que se traduce letra por letra “huevo flor de gallina™: se despliega
como un granito en el colon, duele y arde toda la noche.

658
I,

También sale ni chi’o por la conserva de coyu se presenta con una bola dolorosa que

saca una aguita infecciosa.

%7 Son los huevitos de la gallina que apenas se van formando en su interior.
658 Una especie de coquito de una palmera que nace en la regién y que suele comerse en piloncillo. Se dice en
la lengua tika’a chiti, “coco que se chupa”.
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Reflexionando un poco sobre el tema, cabe citar trabajos similares. En San Juan Copala,
Oaxaca, las enfermedades que los brujos tratan son: mal de ojo, espanto, brujeria,
disenteria, diarrea por enfriamiento, lombrices, latido, chipilera, aires, sarampion, tos,
paludismo e hinchazén.®®® Llama la atencién que “el brujo trata a sus enfermos como
iguales, por ser ambos indigenas, pero al mismo tiempo con autoridad por ser el
predestinado y por lo tanto tener capacidades de las que carece el enfermo”.®®® Dice
Zuanilda Mendoza que “entre los mixtecos se refiere la ceremonia levantamiento del tona
que no se realiza entre los triquis de Copala; de igual manera, se reporta un amplio
conocimiento de hierbas medicinales en la poblacién mixteca y amusga que no tienen los
triqui.?®" Interesante que las enfermedades sean muy parecidas entre algunos pueblos,

mientras que en otros parecen no existir.

a) Sobre el susto y el abandono del espiritu
El susto o el espanto es otra de las enfermedades de los mixtecos en Pinotepa Nacional. Se
habla del susto o el espanto y se dice en la lengua materna cha ni yu’i, “que se espantd o
que se asustd” o “que se espanta”, 0 “que se asusta”, depende del tono de la lengua, o bien
se dice cha yu'i, “el espanto, el susto”, ni yu'i, “que se asusto, que se espantd”, ni yu'i fia,

2 . s
%62 «que se asusto (el nifio

“que se espanto (ella)”, ni yu’i ra, “que se asusto (é1)”, ni yu’i ve,
o la nina)”, lo cual se manifiesta con mucha frecuencia entre la poblacion.

Aseguran las personas entrevistadas que la enfermedad del espanto o del susto se
presenta cuando una persona tiene un evento sorpresivo de miedo, una grande y repentina
impresion, se asusté mucho por algin suceso. El cha yu’i se va a presentar cuando una
persona recibe noticias fuertes que alteraran o desequilibran sus nervios o emociones.

Varias personas han experimentado situaciones desagradables que las impresionan,
como cuando se encuentra en un lugar equivocado y le sucede algo. Van caminando por las
calles, justo en el momento en que sucedié un evento imprevisto, llamese el asesinato de
alguien, algin accidente, alguna noticia fuerte, es decir, cualquier momento incomodo para

la persona que le toca ver u oir justo en el momento. Dice la gente méas grande que este tipo

%9 Mendoza Gonzalez, Zunilda, De lo Biomédico a lo popular, el proceso salud-enfermedad-atencién en San
Juan Copala, Oaxaca, México, Universidad Nacional Auténoma de México, 2011.

%0 Ihidem, p. 164.

% |bidem, p. 164.

662 \/e, es afijo de ternura, principalmente se usa para nifios o nifias.
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de enfermedades se presenta cuando la sangre de la persona ‘“es débil”, 0 sea que una
persona “de sangre débil” estd siempre propensa a padecer esta enfermedad.

Los individuos que se asustan pueden ser hombres adultos, mujeres adultas, ancianas o
ancianos, pero principalmente los nifios o las nifias, ya que los pequefios estan mas
expuestos a enfermarse por tener su sangre todavia demasiado “débil”.

Cuando la gente se asusta, los curanderos suelen decirles kuku'un ini maun ndaa ni
yu’iun, “acuérdate ti mismo donde te asustaste”, otros dicen exactamente donde y como
fue que el individuo se espantd. La gente adulta que es de “sangre muy débil” tiene diversas
formas de asustarse con facilidad, “desde cuando se cae la hoja de un arbol”, causando un
ligero ruido, hasta cuando se evidencia “el fallecimiento de un pariente” 0 el asesinato de
alguna persona, ajena a ellos, en fin, hay muchas maneras de que un individuo puede
espantarse y enfermarse inmediatamente de cha ni yu’i. Cualquier persona recibe noticias
que llegan a su oido, y aunque no tienen nada que ver con ellas y si son “de sangre débil”
les afecta mucho lo que escucharon o vieron.

Otros son de sangre fuerte y nunca se asustan, o si se asustan no desarrollan los
sintomas del cha yu’i, porque son de sangre fuerte. De estos individuos fuertes, hay muchos
entre los mixtecos de Pinotepa Nacional.

Cabe mencionar que algunos investigadores han definido el susto en términos muy
generales y han dicho que se trata de la pérdida de una de las entidades animicas de la
persona a consecuencia de una fuerte y repentina impresion.®®® Algo parecido sucede entre
los habitantes de Pinotepa Nacional.

Los nahuas del estado de Puebla, por ejemplo, relacionaron el espanto con el tonal;*®*
dicen que el espanto es una enfermedad ocasionada por la pérdida prolongada de una parte
del tonal a consecuencia de un evento sorpresivo que muchas veces implica miedo.. 5% En
Pinotepa Nacional nada tiene que ver el tonal con el susto o por lo menos no mucho, porque
“el espanto” o “pérdida de la sombra” es independiente y la enfermedad que sufre la

persona cuando enferma de su animal compafiero es otra.

%3 |_aura Elena Romero Lopez cita a diversos investigadores sobre el tema: entre ellos a Lépez Austin (1996:
390); Segre (1982: 75), y Signorini (1982:320). En Romero L6pez, Laura Elena, Cosmovisién, cuerpo y
enfermedad: El espanto entre los nahuas de Tlacotepec de Diaz, Puebla, México, Instituto Nacional de
Antropologia e Historia (INAH), 2006, p. 228.

%4 Ibidem, p. 228.

%5 Ibidem, p. 228.
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Precisamente otra de las enfermedades que hemos comentado y que es parecida al
espanto —pero que no es lo mismo—y que la gente considera tipica es el ndoo i’ini, “que se
quedo (el espiritu)”, y aunque se parece mucho al espanto o susto, “nada tiene que ver”,
indico la gente. La enfermedad del ndoo i’ini consiste en que las personas se enferman por
el abandono de su espiritu en algin lugar solitario de la region o en otras partes donde habia
mucha gente, por donde la persona anduvo sin que haya sucedido un evento inesperado. El
término en mixteco se traduce como “se quedd” la persona, o sea “el espiritu de la persona
se quedo en el algun lugar” donde camind por un momento.

Es importante afiadir que se da mucho en los nifios cuando suelen pasear con sus padres,
se enferman cuando son todavia bebés o nifios grandes, pero también pueden enfermarse las
personas adultas. La enfermedad del abandono del espiritu tiene otro nombre en mixteco.
El ndoo i’ini que se caracteriza porque la persona se asusta sin razon aparente (abandona su
espiritu), parece no haber motivo alguno, de ahi que hasta los bebés muy pequefios, que no
tienen todavia conciencia de donde andan con sus padres, abandonan su espiritu. El espiritu
del individuo se queda en algiin camino “solitario” o se puede quedar en algun lugar
multitudinario y por eso es que se enferma, aseguran las personas. Los sintomas del ndoo
i’ni se manifiestan con una mala digestion cada vez que ingiere alimentos, las personas
adultas se enferman del estomago, se dice ndu aifii, “que se vuelve acedo del estomago”, y
con este sintoma no pueden ingerir alimentos de forma normal, no les da apetito para nada
y tienen siempre malestares estomacales, como la inflamacion, la acidez etc. Los sintomas

gue van a presentar los bebés, es que lloran mucho.

b) Sobre las enfermedades hermanas
Las “enfermedades hermanas” son otras de las enfermedades tradicionales entre la gente de
la region y se consideran como enfermedades con sintomas relacionados entre si. Nos
mencionaron el nombre de cada una de ellas en mixteco y se agrupan en dos categorias:

El primer grupo corresponde a los kuifiu, mientras que el segundo grupo corresponde a
los kuafiu; en ambos grupos de enfermedades se presentan infecciones en la piel que llaman
—como hemos dicho— “disipela” en espafiol de la region. Mencionaremos primero las

enfermedades de la agrupacion kuifiu.
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Hay los kuifiu kua’a, “disipela roja”: este padecimiento se manifiesta por una infeccion
muy roja en la piel; de hecho, a lo rojo de la infeccion le llaman kuasiu’u, “lo rojo de la
infeccion en la piel” (kuasiu’'u podria derivar de kua’a 7iu’u, “mucha lumbre, mucho fuego,
mucho ardor, mucha infeccion”). Este tipo de enfermedades provoca dolores intensos y
pulsaciones muy fuertes que afectan demasiado al enfermo.

La hermana de kuiriu kua’a es kuifiu cha’a, “disipela gris”, que de igual manera provoca
dolores muy intensos y va acompariada de palpitaciones que se vuelven fatigosas para los
enfermos.

El otro grupo de enfermedades hermanas es kuafiu, “disipela”, y es en este grupo en
donde se deriva el kuafiu ndii, “disipela de granitos” (tal vez su nombre proviene de kuafiu
ndi’i, “disipela de granitos”). Cuando la gente se enferma, le salen ampollas en el cuerpo y
se dice en mixteco, tikii tikii kaaru, “que se parece mucho a las ampollas”; son globitos
llenos de aguita, se forman burbujitas en la piel. Cuando a las personas les salen pequefias
burbujitas sobre la piel, se llenan de aguita o pus y lastiman grandemente el cuerpo de los
pobladores.

También existe kuariu ndii kua’a, “disipela de ampulas rojas”. La enfermedad es muy
grave, ya que cuando aparece se presentan dolores extremadamente intensos que molestan
mucho.

La otra enfermedad hermana es kuariu ndii cha’a, “disipela de ampulas grises”. Esta
enfermedad —aunque poco molesta— incomoda pero no es tan intensa como las demas, la
gente la soporta y sabe sobrellevarla muy bien.

La siguiente enfermedad hermana es kuaniu ndii ta’yu, “disipela de ampulas
putrefactas”. Esta enfermedad mancha de negro la parte donde infecta. Nos contaron que
ésta se convierte en otra enfermedad més peligrosa y se le nombra ta’a ta’yu, “inflamacion
putrefacta”. Ta’a es una especie de grano rojizo que llaman en espafiol local “nacido”;
aparece encima de la inflamacion de kuariu ndii ta 'yu, duele, arde y punza demasiado. A la
persona se le forma un bulto encima de kuariu ndii ta 'yu, “disipela de ampulas putrefactas”,
y éste se convierte en ta’a ta’yu, “inflamacion putrefacta”, a la cual se le denomina “la
madre” de las demas inflamaciones que aparecen en el momento. A las demas bolitas que
se forman alrededor de la bola principal se les percibe como los “hijos” de la inflamacioén

mas abultada. Por cierto, nos dijo la gente que este tipo de enfermedades de disipela de
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ampulas putrefactas tiene semejanza con el camote que nombran ya 'mi tioko: “se dice en
espafiol ya’mi tioko como en la lengua”, asi semejan los granitos encimados en esta
enfermedad.

Otra enfermedad menos peligrosa es fa’a va’a, “inflamacioén buena”, que, aunque el tipo
de inflamaciones es aparentemente “inofensivo”, causa mucho malestar para el enfermo. Se
dice que es “buena” por ser muy comun entre los mixtecos; es decir, es una enfermedad que
se trata “con facilidad aparente”. La explicacion para el origen de estas enfermedades es el
calor del cuerpo que se tiene acumulado: cha i’ni, “por el calor” de la Costa. Por ejemplo,
acostumbran a decir yoko kuifiu kuru kuafiun dii chifi, “del calor del kuifiu se deriva el
kuafiu ndii” de la gente.

Siguiendo con el mismo tema, existen otras enfermedades que podriamos llamar muy
propias de los lugarefios, como cuando se enferman de #isi’i, “la bilis”, por causa del
coraje. La gente se puede enfermar por “verglienza publica”, que se dice en la lengua tisi i
tukanuu, “coraje con verglienza”; se trata de afrentas en pablico, son males emocionales
que afectan el cuerpo humano. Cabe afiadir que este tipo de padecimientos se presenta
cuando las personas se exponen o las exponen a alguna situacion incomoda ante los
demas. Es un agravio frente a una multitud, es una afrenta publica.

Después de esta situacion incomoda los mixtecos suelen enfermarse a los pocos dias de
haber vivido este incomdo momento, perdiendo el apetito, sintiéndose muy tristes o
entrando en una depresion profunda, porque “la verglienza publica” es una emocion muy
fuerte, tan fuerte que el cuerpo humano lo resintio inmediatamente.

La gente suele también enfermarse por la tristeza, que se dice tukueaini, “la tristeza, el
sentimiento”. Este tipo de padecimientos suele suceder cuando se entra en una depresion
crénica; por ejemplo, al perder a un ser querido en la familia, las personas se enferman por
el sentimiento que se padece en este momento.

Cuando se esta acedo del estdmago, se conoce en mixteco como ndu ai (que se esta
descompuesto del estdbmago). El estar acedo causa malestares como nauseas, eructos muy
ruidosos, acompariados de un olor desagradable que sale de la boca del enfermo. Hay falta
de suefios, falta de apetito, etc.

El empacho es otra de las enfermedades comunes entre los pobladores, en el idioma

indigena se dice ni tiin ini, que literalmente significa “se adhiri6 la entrana”, y se presenta
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con nauseas, asco a la comida, falta de apetito, adelgazamiento, etc...

También la gente se enferma de tiloto, lo que comUnmente se llama “perrilla”: son las
infecciones en los ojos de la gente, ya sea por el polvo o por la suciedad en las manos
cuando se frotan el 0jo. Son bolitas (inflamaciones) que aparecen pegado en los parpados
de los ojos. Las ancianas dicen que se enferma de Tiloto no por el polvo o sucieda del
ambiente o de las manos, sino por el calor intenso de la Costa.

También las personas se enferman de ndakua nifii, “disenteria”, que literalmente
significa “pus de sangre”.

Cuando le pica el alacran a la gente se dice: tacha chachi tisu 'uma, “cuando te come el
alacran”, y cuando hay dolor de muela se dice tacha chachi nu’u, “cuando hay dolor de
dientes”.

La gente, ademés, puede enfermar de tinda’yu (proviene de la frase tichi nda’yu,
“dentro del lodazal”). En espafiol local se dice tindayo, casi como en la lengua, se trata de
hongos en los pies por la humedad. Normalmente se presentan cuando llueve mucho,
cuando hay mucha humedad en el suelo, donde camina la gente descalza, se manifiesta con
una intensa comezon en los pies, tanto entre los dedos como en las plantas de los pies.

Otra enfermedad que notamos entre la gente del lugar se da cuando se cuartean las
plantas de los pies, entonces dicen que es por el calor intenso de la tierra, ya que
normalmente las personas anteriormente andaban con los pies descalzos por la calle
(actualmente la mayoria usa huaraches). La enfermedad del rompimiento de los pies se
llama en mixteco tacha ndata tichi cha’a, “cuando tienen resquebrajadas los pies”. Los
sintomas se presentan en la palma de los pies, especialmente del lado de los talones.

Para ir concluyendo podemos decir que otra de las enfermedades graves es kue’e ta 'yu,
“ronchas con mucha comezon” en la piel. Algunos dicen que se tratd de la lepra, ya que al
analizar el nombre dice “enfermedad putrefacta”, sefialan que en este tiempo actual ya no
se manifiesta esta enfermedad, pero el recuerdo queda para la gente mixteca de la region.

Las enfermedades venéreas también se encuentran presentes entre las personas de la
region, son muy pocas, pero si existe este tipo de sufrimientos y se conocen como kue’e
Xuu, que quiere decir “enfermedad de la parte intima”; una es la mas comun y que pudimos
investigar, se llama kue e simi, “enfermedad de la bola”, aparece una bola en la ingle, con

mucho dolor.
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c) Sobre el mal de ojo
Es importante agregar sobre el mal de ojo, que se dice en la lengua nu fiivi, lo que quiere
decir “cara de la gente”; es menos dafiino, es mas para nifios, aunque también puede
enfermar a los adultos.

El nu fiivi no necesariamente lo puede provocar un nahual, sino cualquier persona
comun que haya pasado por problemas muy fuertes en su familia o haya hecho corajes,
tienen acumulado mucho calor 0 mucho coraje en su rostro, idéntico a como sucede entre
los ancianos y ancianas de la comunidad, que no pueden ver a los nifios porque tienen
acumulado grandes, calores en su rostro.

Algunos investigadores opinan que “el mal de ojo es una de las creencias mas
extendidas en el mundo. En términos muy generales, puede caracterizarsele como la
emanacion personal de una fuerza que surge en forma involuntaria debido a un fuerte
deseo, y que va a perjudicar al ser deseado”. Retomando la opinién del investigador, dice
que hoy se habla de mal de ojo en todo el territorio que ocupd Mesoamérica; pero, al
parecer, tanto el nombre espafiol del mal como la influencia europea del concepto han
venido a sintetizar distintas creencias que tienen su origen en la antigliedad

mesoamericana.®®®

d) Sobre la brujeria
Hay también kue’e 7ia va’a, “enfermedad no buena”, 0 se nombra kue’e riivi, “enfermedad
de la gente”, son hechizos, son embrujos, son encantamientos que provoca un individuo
hacia otro, o una familia hacia otra familia para causarles mal. Nos narr6 la gente que este
tipo de males de kue’e riivi puede desencadenar cualquiera de las enfermedades
anteriormente mencionadas, que complican ain mas la situacion de las personas, como
sucede con el espanto.

En fin, fueron diversos testimonios que recogimos sobre los kue’e 7fia va’a,
“enfermedad mala”, 0 kue e 7iivi, “enfermedad de la gente”, 0 cha tasi, “la brujeria” como

la experiencia que tuvimos con el nahualismo desde nuestra pequefia infancia.

666 | ¢pez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos nahuas, México,
Instituto de Investigaciones Antropoldgicas-Universidad Nacional Auténoma de México (I1A-UNAM), 2004,
pp. 296, 297.
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Este tipo de maldades tiene su contraparte y se dice kue’e va’a, “enfermedad buena”,
kue’e ntioo, “enfermedad de dios”, y trata de las enfermedades que supuestamente estan ya
destinadas a la gente, digamos que son enfermedades “naturales” que cualquiera puede
padecer por causa natural porque asi esta ya dicho u ordenado por “dios”, segun la gente
grande. Desde luego que la gente reflexiona esta frase; después de haber intentado curar
varias veces al enfermo, cuando se ve perdida la batalla, se reflexiona de esta manera.

Todo lo que acabamos de mencionar son tan sélo algunos de los ejemplos mas
importantes de un sinnimero de enfermedades que existen en la zona y que se consideran

tradicionales para la gente de Pinotepa Nacional y de la region Costa de Oaxaca.

2. El diagnostico: adivinacion y observacion

De acuerdo a las personas interrogadas, hay diversas maneras de saber el tipo de
enfermedad que padece un individuo. Una de esas formas es la lectura de las venas o de la
sangre, la cual se hace con la pulsacion de la sangre, que va de la mufieca hasta el brazo,
tocando unas venas especiales. La sangre o el pulso avisaran qué tipo de enfermedades se
padece y qué tipo de yerbas de campo se necesitaran para las curaciones de las
enfermedades.

Se puede diagnosticar también el tipo de enfermedades que se sufre cuando se quema
copal. La lumbre va a sefalar el tipo del mal que tiene la persona. Los curanderos suelen
acomodar varias bolitas de copal sobre un pedazo de teja. Se unen de tres a siete pedazos de
copal y se hace una bola mas grande, ademas pondran un huevo encima y suelen decir que:
cha’mi taru fiu'u, “queman el fuego” aunque lo que se quema sea el copal. A la gente que
se le pregunt6 y dijo que asi lo hacian los de Jicayan, los de Pinotepa Nacional afiadieron
qgue los curanderos pondran también dinero. Desde luego que esta adivinacion ira
acompariada de rezos. El significado de la lumbre consiste en chikoru, “da vueltas”, nduaru
chio nu io maa ru kue’an, que la lumbre “se inclina hacia donde esta la enfermedad”. O sea
que adivina la direccién de donde provino la enfermedad. Cuando la suerte del individuo
esta hechada, in va nagaa ru fia’ni remedi, “de repente se alargara (el fuego), no hay

remedio”. Ademas, la lumbre se pondra verde indicando que el caso esta perdido.
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Otra de las formas de observacion es que después de haber untado un huevo de gallina
en todo el cuerpo del individuo, se rompe el huevo en un vaso de vidrio con agua, se
descubre ahi el tipo de malestares que esta atacando al enfermo.

Asi, la lectura de la sangre, la quema del copal en la lumbre, el untar huevo en el cuerpo
del paciente para después romperlo en un vaso de vidrio, son las formas de adivinacion mas
comunes para los habitantes de la comunidad. Pero hay otra forma muy especial de
adivinacion de las enfermedades y es a través de los suefios. Los suefios avisan que tipo de
malestares padece el individuo o cémo ha de curarse (hablaremos de la curacion mas
adelante). Digamos que los suefios del curandero son un diagnéstico muy especifico para
las personas enfermas. Citaremos un testimonio para abundar sobre todo lo anterior:

Una sefiora se encontraba muy enferma y lo curioso del caso es que todos los dias
sofiaba con un hombre que vestia de blanco (algunos varones mixtecos andan impecables
con su traje tipico de color blanco), el suefio no decia el nombre del que curaria a la sefiora,
pero si lo describia perfectamente; dicen que el hombre posteriormente curé a la sefiora y
era el curandero de nombre Juan Mendoza, de Pinotepa Nacional. Pero un poco antes de
que la curara se le aparecia en el suefio a la sefiora enferma. El suefio describia las
particularidades del hombre curandero perfectamente, “el suefio ordenaba que buscaran a
ese hombre que vestia impecable porque aquel hombre curaria a la sefiora enferma”.
Después de que la enferma sofié al varon varias veces, un dia, reflexionando, penso6 en Juan
Mendoza, justo en el curandero que tenia las caracteristicas que el suefio le habia
anunciado. Finalmente —y después de varias sesiones—, el hombre que vestia impecable
curé a la sefiora. Por eso los suefios son un medio de adivinacion, no so6lo para los
curanderos sino para las personas enfermas. Otras veces, los suefios avisan a las personas
qué tipo de planta medicinal tienen que utilizar para que se curen. O sea, en el suefio te
cuenta Dios como va a pasar. De hecho, “En él no debe aparecer necesariamente el paciente
para que sea considerado revelador. Pueder ser un sombrero, un machete, una azada, hacen
referencia a un hombre; una mujer, a su vez, esta representada por instrumentos femeninos,

por una taza o por cualquier cacharro de cocina, y asi sucesivamente”.®®’

%7 Signorini, Italo, y Alessandro Lupo, Los tres ejes de la vida, México, Biblioteca Universidad Veracruzana
1989, p. 123.
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Dentro de este mismo marco sobre adivinacion, queremos citar una de las formas mas
curiosas de pronostico que encontramos en Pinotepa, que aunque la gente no lo relacion6
con adivinacién sobre enfermedades sino méas bien con robos, nos lleva a pensar que se
utilizo esta forma de adivinacion para diagnosticar también enfermedades entre la gente,
por ser la adivinacion parte esencial en la vida de los mixtecos.

En un acuerdo formal y serio —sucede mucho entre familiares respetados o conocidos—
la gente se reline, tanto el afectado o los afectados, con el adivinador (algunos adivinadores
también curan) y éste los acomoda en un circulo ritual cha tava fia chindi, “nos sacara a
nosotros”, va mencionando el nombre o los nombres completos de cada sospechoso (del
robo), aunque no estén presentes (el adivinador expondra nombres y apellidos). En este
momento exclama: va tavao cha ndicha, “sacaremos la verdad”. El adivino o adivina toma
una canasta (tika en mixteco), lo hace con una tijera justo donde se forma la cruz en la parte
de abajo —de la base de fuera—, el adivino engancha la canasta con la tijera, la alza y va
mencionando el nombre de cada uno de los sospechosos. Si no son culpables los que
menciona el adivino, la canasta permanece colgada quieta, en caso de que el nombre o
nombres que mencione el adivinador sean los culpables, la canasta cae al piso y comienza a
danzar y a rodar como brincando, mientras todos los presentes comprueban de esta manera
quién es el que robd o hizo el dafio.

La canasta danza de forma maégica, ayudada por los poderes del adivinador, mientras
que del lado de donde la canasta se acueste cuando termina de bailar, de ese lado sefiala a la
persona o personas involucradas en el robo o en el dafio.

Una técnica similar ha sido observada en San Blas Tehuantepec, en el mismo estado de
Oaxaca, por Elsie Parsons (afio de 1930 (1936) en Mitla town of the souls.®®® De hecho,
segln cuenta la autora, “todos los curanderos que conoci podian adivinar, ya fuera con
cartas o con maiz”:*®° El curandero de San Blas Tehuantepec tiene un método peculiar con
una canasta, tijeras y un espejo. “Yo habia oido hablar de este Benino Cabeza o Tio Nino
en Mitla”; Eligio habia acudido a él una vez en busca de informacion sobre un caballo
perdido en un viaje de comercio. Benino le dijo a Eligio que el caballo habia sido robado, y

le mostro al ladron en su espejo. Le dije a Benino que habia perdido unas cuentas y queria

868 Clews Parsons, Elsie, Mitla, Town of the Souls, and other zapoteco-speaking pueblos of Oaxaca, Chicago,
Illinois, The University of Chicago Press, 1936, pp. 304-305.
%9 Ibidem, p. 304.
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que ¢l me “sacara la suerte de canasta”. Pero Benino insistio en las cartas, sacoé un manual
de nigromancia y me leyd un parrafo sobre Salomdn y la reina de Saba para disuadirme de
la idea del método de la canasta.

“Solo cuando lo hice reir imitando unas tijeras con los dedos (pues habia olvidado la

"’

palabra en espanol), accedio. “;Qué alegre!”, exclamo riendo y dandome palmadas en la
rodilla (Benino no tiene nada de “indio”, ni en su aspecto ni en sus modos).

En el centro del fondo de una cesta plana clava las puntas de un par de tijeras; levanta la
cesta, que hace girar con un movimiento imperceptible de sus pulgares en las tijeras, y la
deja caer cuando, al hablar, menciona la respuesta apropiada. “;Se te perdieron las cuentas
en la casa o en la calle?” La cesta cae cuando Benino pronuncia la palabra “calle”. “;Te las
robaron o so6lo las perdiste?” En “perdiste” cae la cesta, asi que Benino no necesita
mostrarme el truco del espejo, después de todo. jQué astuto! Antes de cada giro de la cesta,
Benino murmura una invocacion al “Espiritu de Canasta, que conoce todas las partes del
mundo”.

La experiencia de Eligio con Benino fue muy similar, segin sigue contando Parsons:
“En Lachiguirri perdi un caballo. Como queria saber como lo perdi y quiénes eran los
ladrones, fui a Tehuantepec, al barrio de San Blas. Le dije al adivino lo que me habia
ocurrido.

Puso unas tijeras en el suelo y clavd una canasta en las puntas. La canasta comenzé a
girar y ¢l le hablo, diciendo: “TU que conoces todos los puntos, todos los altos montes y los
caminos, quiero que me digas donde robaron su caballo. ¢Fue por el camino de Coatlan, por
el camino de Lachisila, por el camino de Totolapia, por el camino de Jalapa, por el Rio
Grande, por Zapote Grande [un cerro]...?” Cuando menciond Zapote Grande, la canasta
salt6 hacia un lado, como para decir que para alla habia ido el caballo. El adivino sac6é un
espejo y en €l me mostrd el tamafio, la forma y el rostro del ladron. Entonces dijo: “Tu
caballo no se perdio para siempre. Volveras a encontrarlo”. Al afio, mi caballo volvid”,
finaliza Parsons.®™

671

El trabajo de Helios Figuerola sobre tzeltales”'~ también detalla la adivinacion con

canasta, Figuerola relata que “el likel moch y el sk’opojon krus son realizados por un

%70 |hidem, p. 304.
%71 Figuerola Pujol, Helios, “A propdsito de ciertas consideraciones ontologicas relativas a la adivinacion en la
comunidad tzeltal de San Juan Evangelista Kankuk’ (Altos de Chiapas, México), pp. 215-236.
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especialista, que puede ser un ch’abajon 0 un pik’abal.®’® Para realizar el likel moch, se
necesita contar con una canasta y un par de tijeras:®”® El especialista clava la punta de la
tijera en el centro de la canasta, y, sentado con las piernas abiertas, sostiene con la punta de
los dedos, los anillos de la tijera del que cuelga la canasta de manera concava hacia el
suelo. Haciendo girar suavemente la tijera con la canasta colgando, con una voz suave,
interroga. Nombrando los lugares donde podria encontrarse el objeto, el animal o la persona
buscada. Si la canasta con la tijera caen al nombrar el lugar, significara que es alli donde se
encuentra lo buscado”.®”

En San Juan Copala, entre los triquis®’”® la préctica curativa del brujo se inicia con la
formulacién del diagnéstico de la enfermedad, para lo que utiliza técnicas adivinatorias,
entre las cuales est4 sacar medida, ver el copal o las velas al consumirse y pulsar.®™

La técnica de “sacar medida” consiste en que el brujo toca la frente, la cara y el pecho
(corazdn) del paciente; lleva sus manos a su boca echandole su aliento y reza oraciones no
identificables. Posteriormente mide su cuarta derecha (mano extendida) sobre la cara
interna de su antebrazo izquierdo, haciendo la medicion del codo hacia la mano, observa
hasta qué altura de su dedo mefiique llega. Esta medida le proporciona una sefial que él
interpreta como un diagndstico; esta operacion la repite de cinco a siete ocasiones.®’’
También puede sacar medida de las cosas o lugares, para lo cual el brujo toca el objeto o
dirige su mano derecha hacia el lugar que desea, asi puede conocer si el objeto o lugar
influye en la enfermedad del paciente; la medida puede dar el diagndstico y pronéstico de
la enfermedad.®’® Otra técnica adivinatoria consiste en observar cémo se quema el copal. Se
toma un trozo de la resina y se pasa sobre la cabeza o el pecho de la persona enferma; se
enciende el copal sobre las brasas, colocandolo sobre una corcholata y se ven las chispas
que saltan de la resina al quemarse; el brujo esta pendiente de hacia donde se dirigen estas

chispas; uno de ellos dice: “El copal avisa si aqui o all4 te espantaste, en el rio, en el

%72 |bidem, p. 242.

%73 |bidem, p. 242.

%74 |bidem, p. 242.

675 Mendoza Gonzalez, Zunilda, De lo biomédico a lo popular, el proceso salud-enfermedad-atencién en San
Juan Copala, Oaxaca, México, Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), 2011.

%76 |bidem, p. 164.

77 bidem, p. 164.

%78 |hidem, pp. 164,165.
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camino”; otros “brujos” interpretan el humo que asciende del copal al consumirse, lo tapan
y lo dejan ascender, y asf elaboran el diagnéstico”.

El “brujo” también observa como se quema una vela: se la pasa sobre la cabeza, el
pecho y espalda de la persona, luego la prende y mira como se va quemando, de lo que
resulta el diagnostico. Una paciente refiere: “Si la vela salta mucho es que hay problema,
hay gente que pelea con uno, que le manda dafo, si la vela se apaga de a tiro, es que se va a
morir, N0 se va curar, pero si se quema parejito sin chisporrotear es que si se va a
aliviar”.%

Una cuarta técnica diagndstica y adivinatoria consiste en pulsar al enfermo; los brujos
toman el pulso de la mufieca, del pliegue del codo o de la palma de la mano, sienten si es
fuerte o débil, rapido o despacio y con ello especifican la enfermedad,®® semejante a como

sucede entre los del pueblo veinte.

2.1. La adivinacion entre los nahuas

Después de la descripcion del ritual de adivinacion con canasta y otras diversas maneras,
gueremos dar otro ejemplo, ahora sobre como era la adivinacion entre los nahuas en la
antigiiedad. Entre este grupo, la adivinacién o tlapoaliztli®® era una parte esencial de su
vida. Obviamente, aiin no se llevaba a cabo la Conquista, aunque se registrd después de la
conquista, de ahi que se ejercieran la adivinacion principalmente con base en el calendario
ritual y en los aglieros y prondsticos ya establecidos, a través de los cuales se podia predecir
el futuro.® Digamos que en el Libro V de Sahagiin se presentan estos agiieros,
relacionados con los gritos de las aves y otros animales, asi como con algun signo extrafio,
como el llanto de una vieja en la noche.?®* Otras formas de adivinacién eran: mirar una

escudilla de agua, lo que hacia el atlauhtlachixque;*® echar granos de maiz, atar cuerdas en

%79 |bidem, p. 165.

%8 |hidem, p. 165.

%1 |bidem, p. 165.

%82 Tlapoaliztli: “el acto de numerar, o contar algo, o el acto d agorear el hechizero q hecha suertes”. De
Molina, (fray) Alonso, Vocabulario en Lengua Castellana/Mexicana, Mexicana/Castellana. Estudio
preliminar de Miguel Ledn-Portilla, de la Academia de la Lengua y de la Academia de la Historia, Director
del Instituto de Investigaciones Histdricas de la Universidad Nacional Auténoma de México, México,
Editorial Porrua, 2008, p. 132.

%83 De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2012, p. 54.

%% Ibidem, p. 54.

%85 Molina no consigna este término.
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presencia del consultante (este adivino se llamaba mecatlapouhque),®®

interpretar los
suefios e ingerir los hongos y plantas alucinégenas.®®” Y aludiendo otra vez a Guilhem
Olivier en su articulo “Adivinacion, manipulacion del destino y mito de origen entre los
antiguos mexicas”®® destaca que ademas de la utilizacién de los manuscritos pictograficos,
las fuentes describen muchos otros procedimientos adivinatorios. Se menciona por ejemplo
el uso de cuerdas con nudos, las cuales estan representadas al lado de granos de maiz, otra
herramienta adivinatoria, en las manos de Cipactonal y de Oxomoco (Sahagun 1979: 1V,
fol. 3v). Estos personajes miticos “son los antepasados de la humanidad, a quienes se
atribuia el origen de las practicas adivinatorias™,®® refiere el autor gue: “uno de los escasos
testimonios acerca del uso de estas cuerdas aparece en la obra de fray Gerénimo de
Mendieta (1980): ‘tenian por lo consiguiente unos cordeles, hecho de ellos un manojo (...)
lanzabanlos en el suelo, y si quedaba revuelvos, decian que era sefial de muerte. Y si alguno
o0 algunos salian extendidos, tenianle por sefial de vida, diciendo que: “ya comenzaba el
enfermo a extender los pies y las manos”.*®® Segtn Olivier, “En cuanto a las cuerdas con
nudos representadas en la vifieta del Codice Florentino, “éstas representan probablemente
cordones umbilicales”.®*Inclusive se menciona también el uso de la ceniza como
instrumento de adivinacion, haciendo referencia a un relato fascinante —escrito— por
Alexandre Exquemelin, un pirata francés que conocié las costas de Yucatan y de Belice en

1671: %%

68 Mecatlapouhque: “los que hechan las dichas suertes”, De Molina, (fray) Alonso, Vocabulario en Lengua
Castellana/Mexicana, Mexicana/Castellana. Estudio preliminar de Miguel Le6n-Portilla, de la Academia de
la Lengua y de la Academia de la Historia, Director del Instituto de Investigaciones Historicas de la
Universidad Nacional Autonoma de México, México, Editorial Porrda, 2008, p. 55.

%7 De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2012, p. 54.

%8 Olivier, Guilhem, “Adivination, manipulation du destin et mythe d’origine chez les anciens Mexicains”
Deviner por agir. Regards comparatifs sur despratiques divinatoires anciennes et contemporaines. Sous la
direction de Jean-Luc Lambert et de Guilhem Olivier. Paris, Ecole Pratique des Hautes Etudes, Centre d’
Etudes Mongoles & Sibériennes- Ce libre est le volumen 3 de la Colection Nord-Asie. Supplément & Estudes
Mongoles & sibériennes, centrasiatiques & tibétaines, 2012, pp. 8-14.

%89 Historia de los mexicanos por sus pinturas, 1941, p. 210.

%% Gerénimo de Medieta, 1980, p. 110.

691 Olivier, Guilhem, “Adivination, manipulation du destin et mythe d’origine chez les anciens Mexicains”
Deviner por agir. Regards comparatifs sur despratiques divinatoires anciennes et contemporaines. Sous la
direction de Jean-Luc Lambert et de Guilhem Olivier. Paris, Ecole Pratique des Hautes Etudes, Centre d’
Etudes Mongoles & Sibériennes- Ce libre est le volumen 3 de la Colection Nord-Asie. Supplément & Estudes
Mongoles & sibériennes, centrasiatiques & tibétaines, 2012, p. 9.

692 p oster, George, “Nagualism in México and Guatemala”, Acta Americana, vol. 2, 1944, p. 94.
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“Es admirable lo que hacen con el nifo recién nacido; desde que llega al mundo lo
llevan al templo y alli hacen un hoyo que llenan Unicamente con cenizas, en el cual colocan
al nifio desnudo, dejandolo solo toda la noche, no sin grandes peligros, nadie atreviéndose a
acercarse a €l; mientras el templo esta abierto por todas partes y cualquier tipo de bestias
puede entrar y salir libremente; el dia siguiente el padre y los familiares del nifio regresan
para ver la huella o el paso del animal que aparecié en las cenizas; si no encuentran ninguna
dejan al nifio alli hasta que alguna bestia se haya acercado y haya dejado la marca de sus
pies; a este animal, cualquier sea, le consagran la criatura recién nacida como si fuera su
dios, a quien esta atado para venerarlo toda su vida, considerando a aquella bestia como su
patrén y protector...%* Olivier (al igual que Martinez, 2011) coincide en que: ®*

“Este conjunto de practicas ligadas a la voluntad de descubrir cudl es el nahual o animal
compafiero de un recién nacido asigna entonces a las cenizas un papel de revelador del
destino, ya que la identidad del doble animal determinaba el caracter y el futuro de la
persona”.695

Otro método mas de adivinacién son los granos de maiz, “sin duda, una de las
herramientas adivinatorias mas utilizadas, tanto en Mesoamérica antigua como en el
actual”.’® En todos los casos, “para escudrifiar el destino incierto de los mortales, se
utilizan elementos que formaron parte de las ‘materias primas’ que los dioses usaron
durante los procesos miticos de creacion de los hombres”.**’Asi, los granos de maiz son a
menudo identificados con personas —muertas o vivas— durante los procesos adivinatorios y
su posicién en si misma y/o en relacion con los otros granos puede indicar el estado fisico y
animico de los pacientes, su destino, el éxito o no de sus acciones futuras.®®®

Finalmente el autor externa: “En este contexto se entiende mejor que el maiz, la ceniza,

la cal, las cuerdas, las semillas del colorin, etc. —que podrian calificarse de instrumentos

%3 Ibidem, p. 94.

%% Martinez Gonzélez, Roberto, El nahualismo, México, Instituto de Investigaciones Histéricas, Serie
Antropoldgicas 19, Universidad Nacional Auténoma de México (I1H-UNAM), 2011.

695 Olivier, Guilhem, “Adivination, manipulation du destin et mythe d’origine chez les anciens Mexicains”
Deviner por agir. Regards comparatifs sur despratiques divinatoires anciennes et contemporaines. Sous la
direction de Jean-Luc Lambert et de Guilhem OIIVIER. Paris, Ecole Pratique des Hautes Etudes, Centre d’
Etudes Mongoles & Sibériennes- Ce libre est le volumen 3 de la Colection Nord-Asie. Supplément & Estudes
Mongoles & sibériennes, centrasiatiques & tibétaines, 2012, p. 13.

%% Ihidem, p. 19.

7 Ibidem, p. 20.

%% Ibidem, p. 21.
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“ontologicos”™ sean los que se utilizan para la adivinacion, siendo el hombre y sus
entidades animicas las medidas a partir de las cuales se busca determinar e influir sobre los
destinos asignados por los dioses a los mortales™.*°

De hecho, por referencia de Duran, sabemos que habia mas métodos de adivinacién

entre los nahuas,’®

principalmente los suefios. Cuando Moctezuma andaba muy
desasosegado por las profecias, por lo que mand6 llamar a todos los “prepositos y
mandoncillos” de los barrios para preguntarles si habian sonado algo acerca de la venida de
esos extranjeros, “o de lo que habia de acontecer”.’%*

Dice la fuente de Duran que el emperador “mandé le buscasen todos los hechiceros y
encantadores y sortilegos que en sus ciudades y villas pudiesen hallar, y que les
apercibiesen como su voluntad era saber algunos prodigios, 6 prondsticos, 0 adivinanzas,
entendidas o sabidas por estrellas, por agua o fuego, 6 por aire, 6 por suertes, 6 por otra
cualquiera via y ciencia que tuviesen, y principalmente por suefios 6 visiones”.”%

Se pregunt6 también a los viejos o viejas, a todos los sacerdotes, sobre sus suefios y
visiones o apariciones en lugares solitarios (0 Sea que éstas también eran premonitorias).’*
Después de esta inquisicién, algunos viejos manifestaron haber sofiado cosas espantosas y
cuando llegaron ante el soberano dijeron:

...as de saber que estas noches pasadas nos mostraron los Sefiores del Suefio, como el
templo de Vitzilopochtli lo viamos arder...y al mismo Vitzilopochtli lo viamos caido y
derribado... as de saber que los suefios de estas tus madres han sofiado son que veian entrar
un rio caudaloso por las puertas de tus casas reales, y con la mucha furia que llevaba
derribaba las paredes de tu casa... y llegaba al templo y con el mismo furor lo echaba por

tierra, lo qual los grandes y sefiores, temerosos, desamparaban la ciudad.’®*

%9 Ihidem, p. 22.

% pyrén, (fray) Diego, Historia de las indias de nueva Espafia e islas de Tierra Firme, la publica con un
atlas de estampas, notas e ilustraciones José F. Ramirez, individuo de varias sociedades literarias nacionales y
extranjeras, México, Editorial Nacional S. A. Tomo I, 1951, pp. 524-530.

1 Mencionado también en De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, visién chamanica de los nahuas y los
mayas, México, Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econémica (FCE),
2012, p. 60.

%2 Duran, 1967, I: pp. 527-528.

"% De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Auténoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2012, p. 60.

% Durén, (fray) Diego, Historia de las indias de nueva Espafia e islas de Tierra Firme, la publica con un
atlas de estampas, notas e ilustraciones José F. Ramirez, individuo de varias sociedades literarias nacionales y
extranjeras, México, Editorial Nacional S. A. Tomo I, 1951, p. 526.
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En otro articulo escrito por el mismo Guilhem Olivier “Sobre suefio y adivinacion en
Mesoamérica: algunos apuntes”,’® se habla de la migracién mexica y las frecuentes
intervenciones de Huitzilopochtli; en este contexto precisa que la comunicacion se hacia en
“sueno”: por ejemplo “fue de esta manera que la deidad tutelar mexica ordend a sus
seguidores abandonar a los antepasados de los purépechas que se bafiaban en el lago de
Patzcuaro; Huitzilopochtli avisé también en suefios a los mexicas para que dejaran dormida
a su hermana, la bruja Malinalxdchitl, y prosiguieran su camino hacia Tenochtitlan
(Alvarado Tezozémoc 1878: 23, Duran 1995: |, 73-74)."% Olivier ha sefialado también del
hombre sagrado Andrés Mixcoatl y relata que esta comunicacion onirica con las deidades
aparece también en los testimonios que describen las actuaciones del “hombre dios” Andrés
Mixcbatl en los afios de 1530: “...y este Andrés MixcQatl, dice que declara que haciendo
que hacia aquellas supersticiones y hechicerias, sofiaba que el diablo le hablaba y le decia:
‘haz esto y lo otro’, y que lo mismo que hizo en Tepehualco hizo en Tepetazcuco, que hizo
ciertas ceremonias y ofrecié copal, y llovid, y lo tuvieron por dios...” (Procesos... 1912:
75).”% De ahf que “Las técnicas adivinatorias representan un medio de comunicacién pero
también de intervencion para con los dioses, cuyas voluntades podian ser orientadas e
incluso manipuladas en un sentido positivo en beneficio de los mortales™ (Olivier 2012).
Indudablemente que los suefios son importantes para entrar en comunicacion con los seres
sobrenaturales en cierto horario o como dice Olivier, que “para entrar en contacto con los
seres sobrenaturales, la noche era un momento privilegiado”.””® De modo que la noche
aparece como un espacio tiempo susceptible de generar ciclicamente las fuerzas vitales,”®
asi, al examinar el autor el aspecto propiamente adivinatorio de los suefios, nos proporciona
otro ejemplo mas acerca de los suefios que anuncian la caida de un soberano, Moquihuix, el
rey de Tlatelolco, que se opuso a los mexicas. De hecho fue su esposa, de origen mexica,

quien sofi6 lo siguiente:’*°

"% Qlivier, Guilhem, “Suefio y adivinacion en Mesoamérica: algunos apuntes”, en Las cosas de la noche. Una
mirada diferente, Aurore Monod, Becquelin, Jacques Galinier (coordinadores), México, Centro de Estudios
Mexicanos y Centroamericanos, Instituto Investigaciones Histéricas, Universidad Nacional Auténoma de
México (IIH-UNAM), 2016, pp. 51-64.

7% Ihidem, p. 53.

"7 Ibidem, p. 53.

"% Ihidem, p. 53.

9 Ihidem, p. 56.

" Ihidem, p. 58.
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“...Sonaba que sus partes imptdicas hablaban y con voz lastimosa decian: jay de mi,
sefiora mia, y qué serd de mi mafana & estas oras! Ella despertando del suefio con mucho
temor, contdé & su marido lo que auia sofiado, y importunandole le dixese qué queria
sinificar aquello, él le contd lo que tenia determinado de hacer (atacar a los mexicas), y que
podia ser sinificar lo que otro dia auia de acontecer.”

Que para explicar la naturaleza peculiar del suefio, se puede comentar que se atribuia al
soberano tlatelolca una sexualidad transgresora —conforme tal vez a la naturaleza lunar de
su ciudad que se opone a la Tenochtitlan solar (Graulich 1987: 249-250)."*? Pero “el
significado del suefio podia variar en funcién de su temporalidad y también en funcion de
los dioses que regian estos periodos”.’** Entre los nahuas, los adivinos Oxomoco y
Cipactonal son los creadores del arte de interpretar los suefios, segin los relatos sobre el
origen de los mexicanos narrados por los informantes de Sahagun. Ellos estaban entre los
sabios que se quedaron en Tamoanchan, cuando los otros (los amoxoaque o conocedores de
las pinturas) partieron hacia el oriente, llevandose los codices y al dios que les indicaba lo
que debian hacer. Ante la falta de guia, dicen los textos, “inventaron la Astrologia

Judiciaria y el arte de interpretar los suefios, compusieron la cuenta de los dias.”*

2.1.1. La adinacion entre los mayas

Entre los mayas se daba la adivinacion —hacia finales del siglo XVII y principios del
XVIII- todavia “estos sacerdotes practicaban la adivinacion basandose en el calendario
indigena; asignaban “nagual” (alter ego animal) a los recién nacidos y sefialaban los dias
adecuados para llevar a cabo cualquier actividad; es decir, continuaban realizando las

funciones de los adivinos prehispanicos.”™ Se cuenta que los “adivinos quichés ejercen su

1 Duran, 1995: 1, 312.

2 Olivier, Guilhem, “Suefio y adivinacién en Mesoamérica: algunos apuntes”, en Las cosas de la noche. Una
mirada diferente, Aurore Monod, Becquelin, Jacques Galinier (coordinadores), México, Centro de Estudios
Mexicanos y Centroamericanos, Instituto Investigaciones Historicas, Universidad Nacional Auténoma de
México (I1H-UNAM), 2016, p. 58.

3 Ibidem, p. 59.

" De Sahagun, (fray) Bernardino, Historia General de las cosas de Nueva Espafia, escrita por Fr.
Bernardino de Sahagun Fraciscano y fundada en la documentacion en lengua mexicana recogida por los
mismos naturales. La dispuso para la prensa en esta nueva edicién, con numeracion, anotaciones y apéndices
de Angel Maria Garibay K., Segunda Edicion, Tomo I11, México, Editorial Porrua, 1969, p. 209.

™5 De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2012, pp. 172, 173.
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oficio con base en el calendario ritual, llamado cholqiij (zsolki’in, en maya yucateco), que
se ha usado desde la época prehispanica en etnias de Guatemala.

Que habia otro método de adivinacion entre los mayas, son el pasar un huevo sobre el
cuerpo del consultante...”*® aunque dicen que la forma de adivinaciones méas comunes entre
los mayas para diagnosticar enfermedades es la pulsacién,”*” aunque uno de los métodos

o e N . ) N 718
principales de adivinacion y de diagnoéstico es la interpretacion de los suefios...

2.1.2. La adivinacion entre los zapotecos

En un juicio seguido a Diego Luis “Letrado y maestro” en Relacion auténtica de las
idolatrias, supersticiones, vanas observaciones (fechada el 22 de febrero de 1656) entre los
zapotecos, también se hace mencidn sobre un tipo de adivinacidn, pero en este caso llevado
a cabo con maiz:

“Qualquiera cosa de que necesitan, ocurren a vno destos Letrados, 6 Maestros: los
quales echando suertes con treze maizes, en reverencia de los dioses treze Dioses, les
ensefian & hazer horrendas idolatrias, y sacrificios al Demonio, de perrillos pequefios, y de
gallinas, y pollos de la tierra, degollandolos, y roziando con su sangre treze pedazos de
copale, ¢ incieso de la tierra, y quemandolo, y ofreciéndolo en sacrificio al Dios de quien
esperan el remedio de la necesidad que pretenden reparar: para lo qual hacen ayunos de
veinte y quatro horas, @ manera de los judaicos, y en especial del de la Reyna Ester,

mezclandolos con muchos ritos y ceremonias supersticiosas.’*®

2.1.3. La adivinacién entre los mixtecos.
Un testimonio incluido en la obra de Burgoa’® destaca el trabajo adivinatorio de los
sacerdotes mixtecos en el contexto del fin del reino de Motecuhzoma:

“...envio el gran Moctezuma, comisarios, sefiores de satisfaccion al rey de la Mixteca

con muy ricos dones a pedirle hiciesen en su nombre sacrificio a su dios y le consultasen el

18 |bidem, p. 241.

17 Ibidem, p. 241.

18 Ibidem, p. 241.

"9 Relacion autentica de las idolatrias, supersticiones, vanas observaciones. Fechada el 22 de febrero de
1656). p. 17.

2 De Burgoa, (fray) Francisco, Geogréafica Descripcion de la Parte Septentrional del Polo Artico de la
América y, Nueva Iglesia de las Indias Occidentales, y Sitio Astronémico de esta Provincia de Predicadores
de Antequera Valle de Oaxaca, México, Editorial Porriia, Tomo I, S. A. 1989, p. 277.
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fin y resulta de la venida de aquella nueva gente, y para ejecutarlo le encargaron (al sumo
sacerdote) dispusiese una gran rogativa y sacrificio solemne, para que se vistio con el
adorno sacerdotal y prevenido de los inciensos aromaticos y otros dones, entré solo a
consultar al idolo y después rato oyeron los que quedaron fuera voces que decian repetidas
veces que se acabo ya su sefiorio, y saliendo muy triste y congojado el sacerdote dio una
respuesta”.721

Todo lo anterior debemos de relacionarlo con nuestros datos de campo, en donde nos
gueda de manifiesto que las formas de adivinacion son diversas; sin embargo, tienen gran
semejanza o por lo menos tuvieron o tienen un mismo fin: “el de adivinar”, el de predecir,
pronosticar las cosas, entre los métodos que mas llamaron la atencion fueron la lectura de la
sangre, la utilizacion de los huevos que se untan en el cuerpo de las personas, el uso del
copal, aunqgue es el uso de los suefios y de la canasta que tienen mucha semejanza con los
otros grupos o regiones que sefialamos. Para nuestro capitulo abrimos un lugar importante,
para analizar el significado de los suefios, inclusive hay significados de los suefios para la
gente comun, (o para los gobernantes) de ello hablaremos a continuacion:

2.2. El uso de los suefios y sus significados

En las sociedades mesoamericanas los suefios no funcionan solamente como
manifestaciones individuales que revelan la psicologia de un sofiador, sino también como
“codigos” 0 “modelos” culturales.”? De la Garza sefiala que el suefio se puede definir como
un estado complejo y altamente organizado, asociado con cambios reversibles en la
conciencia, con propiedades de encendido en las redes neuronales, flujo de sangre cerebral,
perfiles de expresion de genes, quimica del cerebro y la actividad del sistema nervioso
auténomo.”® Aunque las funciones precisas del suefio son poco conocidas, pero es
probable que la principal funcién sea la de promover la reparacion neuronal y la

reorganizacion en el cerebro.”** Hoy en dia, la mayoria de los expertos coinciden en definir

2! Burgoa citado también en Barbro Dahlgren, La mixteca: su cultura e historia prehispénicas. Instituto de
Investigaciones Antropoldgicas, (IIA-UNAM). México, 1954: 251.

722 Mojca Tercelj, Marija, “Los suefios en las practicas terapéuticas de los indigenas de Chiapas”, Fagetti,
Antonella (coordinadora), Iniciaciones, trances, suefios. Investigaciones sobre el chamanismo en México,
Meéxico, Instituto de Ciencias Sociales y Humanidades, 2010, p. 246.

"2 De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2012, p. 29.

4 Ibidem, p. 29.
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al suefio como un estado fisiologico y parcialmente voluntario de inconsciencia durante el
cual se produce un conjunto de fendmenos y experiencias psiquicas, que resultan de la
reelaboracion de experiencias vividas en la vigilia y fijacién de la memoria.”®

Recordemos los suefios metaféricos que mencionan Ixtlilxéchitl’® y Torquemada
(1975) "?" sobre Tezozémoc, que sofid “veia a Nezahualcéyotl transformarse en un &guila
que lo desgarraba y le comia el corazon, y otra vez, en tigre que lo despedazaba, bebia su
sangre y se metia dentro de las montafias y en las aguas, convirtiéndose en el corazén de
ellas”. “Sus adivinos interpretaron estos suefios como pronosticos de que Nezahualcoyotl
habria de destruir su casa y su linaje; que asolaria la ciudad de Azcapotzalco para recobrar
su reino y ser el sefior de él, eso significaba el convertirse el corazén de las aguas, tierra 'y
montafias”. "%

Los suefios son premonitorios, como lo expusiera de la Garza: “hay suefios
premonitorios, son generalmente simbolicos, es decir, se suefia lo que acontecera, pero
disfrazado de otra cosa”.’®®

Mencionemos finalmente que cuando Motecuhzoma Il ordend que se le contaran los
suefios que tenian que ver con el destino de su imperio, una persona le conto6 “...que todo el
templo de Huitzilopochtli, poco a poco se iba quemando, y lo iban desbaratando, y esto es,
sefior, lo que sofié”. Luego otra mujer vieja dijo: “sefior, sofié que tu casa la llevaba un gran
rio, que piedras y vigas se las llevaba el agua” (Alvarado Tezozomoc, 1878: 683). De ahi
que al analizan Olivier una lista de suefios”® concluye que éstos “anuncian la caida de

reinos y de imperios; cumplen el mismo papel que los augurios de la Conquista,

2 Ibidem, p. 29.

726 De Alva Ixtlilxochitl, Fernando, Nezahualcoyotl Acolmiztli, Seleccién de textos y prélogo por Edmundo
O’gorman, México, Biblioteca Enciclopedica del Estado de México, 1979, p. 42.

2" De Torquemada, (fray) Juan, Monarquia Indiana, de los libros veinte y un libros rituales y monarquia
indiana, con el origen y guerras de los indios occidentales, de sus poblazones, descubrimiento, conquista,
conversion y otras cosas maravillosas de la mesma tierra. Edicion preparada por el Seminario para el estudio
de fuentes de tradicion indigena, bajo la coordinacion de Miguel Leon-Portilla, México, Instituto de
Investigaciones Historicas-Universidad Nacional Auténoma de México (IIH-UNAM), 1975, p. 166; Alva
Ixtlilxdchitl, 11: 105).

728 Citado también en De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas,
México, Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econdmica (FCE), 2012,
pp. 60, 61.

2 De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2012, p. 60.

30 Olivier, Guilhem, “Suefio y adivinacién en Mesoamérica: algunos apuntes”, en Las cosas de la noche. Una
mirada diferente, Aurore Monod Becquelin, Jacques Galinier (coordinadores), México, Centro de Estudios
Mexicanos y Centroamericanos, Instituto Investigaciones Historicas, Universidad Nacional Auténoma de
Meéxico (IIH-UNAM), 2016, p. 58.
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construcciones retrospectivas que contribuyen a explicar y a integrar en el marco de un
modelo ciclico los acontecimientos histéricos importantes. Para cada uno —sofiar que su
casa ardia o que era llevada por un rio, sofiar que sobre él se rompia un cerro, sofiar que se
lo comia una fiera, etc.— aparece la misma sentencia fatidica: ye miquiz, “ya morira”.”
Curiosamente la conquista de una ciudad se representa en los codices como un templo en
llamas.”? En fin, los informantes de Sahagin afiaden que después de interpretar el
significado del suefo, los intérpretes “...tlanahuatiya inic nextlahualoz, ihuan quitlatiaya
in nextlahualli. Auh in nextlahualli catca amatl, copalli, olli (*...ordenaban la forma en que
debia de ser hecha la ofrenda, y quemaban la ofrenda. Y la otra ofrenda era papel, copal,
hule).””® Lo cual implica que el augurio negativo vehiculado por el suefio podia ser
anulado o por lo menos atenuado por medio de ofrendas y tal vez de ayunos y de
autosacrificios.”* En el caso de los mixtecos, sucede que para que los suefios malos no se
cumplan es necesario darse un bafio a primeras horas de la mafiana, para que los “calores”
de los suefios —obviamente negativos— se alejen del cuerpo de la persona y que este
presagio nunca se cumpla.

Para seguir documentando con nuestros datos antiguos sobre los significados de los
suefios, entre los zapotecas encontramos datos en un juicio contra Diego Luis “Letrado y
maestro” en Relacion auténtica de las idolatrias, supersticiones, vanas observaciones,
fechada el 22 de febrero de 1656. En donde se menciona que han tenido libros y cuadernos
manuscritos, de que se aprovechan para esta doctrina, obviamente en donde se
interpretaban un sinnumero de significados por medio de los suefios:

“De donde con sortilegio sacan la variedad de sus respuestas magicas, y agoreras;
como para todo género de caza, y para cualquiera pesca; para cosecha de maiz, chile y
grana; para qualquiera enfermedad, y para la medicina supersticiosa con que se ha de
curar; para el buen sucesso en las prefieces, y partos de sus mujeres; y para que se logren
sus hijos; para los cantos de pajaros, y animales, que les son agueros; para los suefios, y su

explicacion, y el sucesso que han de tener en lo vno, y en lo otro; y para reparar los dafios

L Ihidem, p. 59.
32 |hidem, p. 58.
3 Ibidem, p. 59.
4 Ibidem, p. 59.
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que les pronostican”.”®

Ahora con respecto a nuestros datos modernos en el significado de los suefios en
Pinotepa, lo anterior sucede cuando entre l0s j ’iloletik de Zinacantan en Chiapas y también
los zoques, que obtienen su vocacién y su poder durante los suefios. Los Totilme iletik son
quienes los dirigen dandoles instrucciones e informacién para curar.”*® Hay, entre varias
experiencias de la confrontacion con lo sobrenatural, lo fundamental es una serie de tres
suefios en los cuales el futuro j’ilol esta llamado a presentarse ante los Totilme ' iletik en su
residencia de la montafia.”*” Es decir, que otro significado de los suefios trata sobre la
vocacioén de curacion y poder.

Por eso, entre los personajes ixtlamatkeh el suefio es esencial, pues el verdadero
conocimiento no se adquiere en la vida cotidiana, sino que es fruto de una revelacion divina
ocurrida durante los suefios de los ixtlamatkeh, los cuales se presentan por primera vez
durante la infancia.”® Para los raramuri, los suefios son las actividades que el alma realiza
fuera del cuerpo mientras la persona duerme...”*® Es mas, los suefios son altamente
valorados por los raramuri, “a través de ellos pueden comunicarse con sus deidades,
diagnosticar enfermedades y conseguir informacién sobre el futuro...”*® Es durante el
suefio que las almas del raramuri no s6lo ingresan a un espacio de comunicacion, sino
también a un escenario de potencial agresion, enfermedad y conflicto; ya que son
amenazadas por seres que raptan y devoran almas.’** Digamos que los suefios se relacionan
con el alma como pasa entre los mixtecos de la Costa, su alma se desprende durante el
suefio.

En el Estado de Morelos “los suefios son mas que ‘cosas’ que se ven cuando se estd
dormido, mas que algo que se “imagina”; se piensa que son importantes, ya que revelan

algo. Estos deben ser interpretadas por los especialistas que son reconocidos en su

3 |bidem, pp. 16,17.

%8 Mojca Tercelj, Marija, “Los suefios en las practicas terapéuticas de los indigenas de Chiapas”, en Fagetti,
Antonella (coordinadora), Iniciaciones, trances, suefios. Investigaciones sobre el chamanismo en México,
México, Instituto de Ciencias Sociales y Humanidades, 2010, pp. 232,233.

37 |bidem, p. 233.

38 Ibidem, p. 131.

739 Martinez, Isabel, “Suefios y chamanismo rardmuri: la generacién y el control del conflicto social”, Fagetti,
Antonella (coordinadora), Iniciaciones, trances, suefios. Investigaciones sobre el chamanismo en México,
Meéxico, Instituto de Ciencias Sociales y Humanidades, 2010, p. 252.

™ Ihidem, pp. 253,254,

™ Ibidem, p. 254.

267



comunidad.”? De acuerdo a las personas entrevistadas por Marfa del Carmen Macuil (don
Fidel y dofia Flavia), los suefios pueden alertar sobre situaciones futuras, pero también
expresan la comunicacién existente entre alguna figura divina y el sofiante. Entonces, los
suefios seran premonitorios y, para algunos especialistas, también seran suefios de
iniciacion y aprendizaje.”*®

Continuando, en San Sebastian Tlacotepec, municipio ubicado al sureste del estado de
Puebla, es el curandero ixtlamatki “el que sabe ver”, a diferencia del resto de los
especialistas, entre los que encontramos a la partera (temakixti) y al huesero (tepachobani);
el ixtlamatki, vive una serie de eventos que dan cuenta de que es un elegido. Se especializan
en aquellos males cuyo origen no se considera “natural”, sino que son atribuidos a las
fuerzas del “mundo-otro” y a la potencialidad humana de dafiar...”** Por eso los
ixtlamatkeh “saben sofiar”.”*

En San Juan Copala —entre los triques—'“® en Oaxaca, una actividad comunal que realiza
el brujo es sofar por la colectividad; interpreta sus suefios con un significado colectivo vy,
ante un problema o posible peligro para el pueblo, puede tomar medidas preventivas para
evitarlo; uno de ellos dice: “Si hubiera peligro muy grande para el pueblo, que mi suefio me
avisara (...) que fueran a venir los soldados, yo puedo quemar vela, copal y sahumar y con
eso le quito la voluntad de venir, al enemigo”.”*’ Todos los brujos dicen haber tenido un
aprendizaje eminentemente magico, durante un suefio; también afirman haber adquirido el
conocimiento empirico por su relacion directa con otro curador, casi siempre un familiar.”®
Todos los brujos y adivinadores de Copala aseguran haber tenido una revelacion, en un

suefio durante un acontecimiento grave, que puede ser un accidente o una enfermedad que

72 Macuil Garcia, Ma. del Carmen, “El simbolismo de los suefios, su significado y su importancia social en
Amatlan de Quetzalcoatl, Morelos”, Fagetti, Antonella (coordinadora), Iniciaciones, trances, suefios.
Investigaciones sobre el chamanismo en México, México, Instituto de Ciencias Sociales y Humanidades,
2010, p. 271.

™3 bidem, p. 277.

% Romero, Laura, “Saber ver, saber sofar: el proceso de iniciacion de los ixtlamatkeh de Tlacotepec de
Diaz”, Fagetti, Antonella (coordinadora), Iniciaciones, trances, suefios. Investigaciones sobre el chamanismo
en México, México, Instituto de Ciencias Sociales y Humanidades, 2010, p. 123.

5 Ibidem, p. 130.

746 Mendoza Gonzalez, Zunilda, De lo biomédico a lo popular, el proceso salud-enfermedad-atencién en San
Juan Copala, Oaxaca, México, Universidad Nacional Autonoma de México, 2011.

7 Ibidem, p. 163.

8 Ibidem, p. 173.
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puso en riesgo su vida.”*’Lo cual nos hace ver, que los suefios no sélo son un diagndstico,
para adivinacion y observacion sino tienen muy diversos significados.

Los datos que hemos recolectado sefialan que los suefios son muy importantes para
diagnosticar molestias; dicen los curanderos: tacha ndaku ndi remedi tui ndaa jaan di,
“cuando hacemos el remedio, el suefio nos avisa mucho”, declaré6 don Carlos, ta naka’an
ndi chi maa tata ta fia’niga, “‘e invocamos mucho al padre y es todo”, rematd. Entonces,
para los curanderos de Pinotepa el suefio tiene esa parte terapeutica que ayuda a los
curanderos a pronosticar enfermedades, asi como a utilizar las plantas para la curacién de
sus pacientes.

Los curanderos que consultamos coincidieron en todo momento sobre el uso de los
suefios que avisan para la curacion de las enfermedades: “sofiamos mucho”, dijo el sefior
Carlos (que en paz descanse), mientras que Maria de Jesus, de Pinotepa de Don Luis,
estuvo totalmente de acuerdo con lo que dijo su colega en Pinotepa Nacional. Los
curanderos suefian con la causa de la enfermedad, pero también con los remedios. El suefio
les avisa la procedencia del mal: si es causado por la gente o si es una enfermedad buena
destinada a padecer el individuo. EI mismo suefio les avisa qué tipo de plantas medicinales
han de utilizar para atacar ya sea el mal causado por la gente o una enfermedad destinada
(que viene de dios) para los individuos.

Otro significado del suefio es que entre los mixtecos muchos antepasados llegan a
visitarlos en sus suefios. Los curan o bien les ensefian a curar haciéndoles oler tabaco —
huelen tabaco hasta que les arde la nariz—, el suefio es capaz de abrirles otro sentido oliendo
tabaco con el que detectaran las enfermedades. De ahi que algunos curanderos
entrevistados nos dijeron que fue a través de los suefios que se iniciaron en la curacion
(oliendo tabaco), o mostrandoles las plantas que habrian de utilizar para la curacion de
enfermedades. Se trata entonces de un suefio confirmatorio para comenzar a curar. Sin duda
los suefios son fundamentales en la actividad de los curanderos y de las personas, pues es a
través de ellos que aprendieron y recibieron el don de manos de ancianos que aparecieron
en sus suefios. Asi que los suefios son importantes porque explican situaciones que indican

infortunio, peligro o felicidad en la vida de las personas...""

™ Ibidem, p. 173.
™ De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Economica (FCE), 2012, p. 279.
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Para ir cerrando con el uso de los suefios y sus significados, Barbara Tedlock (1981)
menciona que:™ “todos los suefios de los novicios son tratados como mensajes de los
dioses”, pues “estos suefios, estan especificados y sancionados por la cultura e involucran a
los sobrenaturales o son manifestaciones de ellos”.” Existe mucha semejanza con Pinotepa
Nacional, ya que la gente en general suele ver a los suefios como “dioses”: ntioo kuu ra
fiuma'ana, “los suefios son dioses”, Nos asegurd la gente. De hecho, los suefios avisan de
los sucesos venideros, incluso, le avisan al individuo enfermo como tiene que curarse, qué
persona tiene que curarlo y qué planta tienen que utilizar para que se cure.

Atinadamente Maria del Carmen Anzures menciona que “...es un hecho que para
algunos pueblos el suefio es parte de su realidad y no una ficcibn como en una cultura
occidental contemporéanea. Lo que ocurre en los suefios le acontece realmente al sofiante 0 a
su alma; de ahi que ciertos suefios tengan un significado importante en su vida” (Anzures,
1987: 21).

Para terminar queremos mencionar el significado del término sofiar en el diccionario de

Molina,”* en la lengua néhuatl “sofiar” es en nahuatl ni, temiqui.”> Nitla, cochitla™®, y

757 758

suefio, cochiliztli.”™" cochiztli,”™ mientras que “lo que sofiamos”, 0 sea, las escenas oniricas,

751 Tedlock, Barbara, “Quiché Maya Dream Interpretation”, Ethos, num. 4, vol. 9, invierno, 1981, p. 324.

52 |bidem, p. 313.

™3 Anzures y Bolafios, Maria del Carmen, La medicina tradicional en México, Proceso Histérico,
Sincretismos y conflicto, México, Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), 1983 (1987), p. 21.
™ De Molina, (fray) Alonso, Vocabulario en Lengua Castellana/Mexicana, Mexicana/Castellana. Estudio
preliminar de Miguel Ledn-Portilla, de la Academia de la Lengua y de la Academia de la Historia, Director
del Instituto de Investigaciones Histdricas de la Universidad Nacional Auténoma de México, México,
Editorial Porrua, 2008.

75 Sofiar: ni, temiqui, nitla, cochitta. De Molina, Alonso (fray), Vocabulario en Lengua Castellana/Mexicana,
Mexicana/Castellana. Estudio preliminar de Miguel Ledn-Portilla, de la Academia de la Lengua y de la
Academia de la Historia, Director del Instituto de Investigaciones Histéricas de la Universidad Nacional
Auténoma de México, México, Editorial Porria, 2008, p. 110v.

7 Cochitta. Nitla, “ver alguna cosa entre suefios...” De Molina, (fray) Alonso, Vocabulario en Lengua
Castellana/Mexicana, Mexicana/Castellana. Estudio preliminar de Miguel Ledn-Portilla, de la Academia de
la Lengua y de la Academia de la Historia, Director del Instituto de Investigaciones Historicas de la
Universidad Nacional Auténoma de México, México, Editorial Porrua, 2008, p. 23.

7 Cochiliztli. “Suefio del que duerme”, De Molina, (fray) Alonso, Vocabulario en Lengua
Castellana/Mexicana, Mexicana/Castellana. Estudio preliminar de Miguel Ledn-Portilla, de la Academia de
la Lengua y de la Academia de la Historia, Director del Instituto de Investigaciones Historicas de la
Universidad Nacional Autonoma de México, México, Editorial Porrda, 2008, p. 23.

™8 Cochiztli. “Suefio”, De Molina, (fray) Alonso, Vocabulario en Lengua Castellana/Mexicana,
Mexicana/Castellana. Estudio preliminar de Miguel Ledn-Portilla, de la Academia de la Lengua y de la
Academia de la Historia, Director del Instituto de Investigaciones Historicas de la Universidad Nacional
Auténoma de México, México, Editorial Porria, 2008, p. 23.
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9 Indudablemente los suefios se vuelven realmente

se denominaba temictli.
“multifacéticos” para los pobladores de las diversas regiones que hemos sefialado e incluso
para los de Pinotepa Nacional.

Finalmente veamos otros significados de los suefios entre los mixtecos. De acuerdo a
los testimonios de la gente comun que pudimos recoger en Pinotepa Nacional, sofiar con
una tortuga o cangrejos indica: tundo o, “dificultades”, o “muerte”, porque las tortugas, asi
como los cangrejos, se van a interpretar como las “jicaras de café”, porque tanto la tortuga
como el cangrejo tienen cascarones que asemejan a las jicaras de café, y en los velorios de
los muertos mixtecos se acostumbra a ofrecer café en abundancia para la gente que
acompana.

El suefio de una iguana también es sefial de muerte. EI agua sucia se explica como
sangre, el que sofié vera un muerto con mucha sangre. En cambio el agua limpia define
lagrimas, o sea, va haber problemas muy fuertes en la familia y derramaran mucho llanto,
aseguran los entrevistados. Sofiar que se nos cae una muela significa que el que sofi6 va a
morir 0 que va haber “dificultades” en la familia por el fallecimiento de alguien.

Cuando alguien tiene un suefio en donde ve a una mujer completamente desnuda y
ademas se le ven sus partes intimas, el significado debe de interpretarse que un hombre va a
fallecer. En cambio, si se suefia a un hombre desnudo totalmente y se muestran sus partes
intimas, significa entonces que una mujer es la que va a morir.

Si una mujer suefia que se casa con su propio hijo, da a entender que su hijo varén va a
morir. Cuando se suefia que se cae un avion encima de la casa de una familia, nos avisa
“muerte” para la familia de la casa, en donde se vié que cay0 el avion.”®

Sofar con perros rabiosos, vacas 0 serpientes nos avisa que la persona que sofié va a

enfermar de gravedad, porque el suefio le vino a transmitir enfermedades. Sofiar con los

™ De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Auténoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econdmica (FCE), 2012, p. 58. En Molina
temictli. “suefioc”, De Molina, (fray) Alonso, Vocabulario en Lengua Castellana/Mexicana,
Mexicana/Castellana. Estudio preliminar de Miguel Ledn-Portilla, de la Academia de la Lengua y de la
Academia de la Historia, Director del Instituto de Investigaciones Histéricas de la Universidad Nacional
Auténoma de México, México, Editorial Porria, 2008, p. 97v.

%0 Cuando las mixtecas vieron por primera vez el aeroplano, se aterrorizaron, algunas se arrodillaron
agarrandose la cabeza y gritaban y decian que el mundo se iba a perder, incluso cuando en tiempos de Semana
Santa llegaba el aeroplano a Pinotepa Nacional, las mujeres se escandalizaban y decian que la fiesta religiosa
iba a tener incidentes que la iban a paralizar. Asi, desde el principio interpretaron a los aviones como de mal
aguero. Habia incertidumbre entre la poblacion.
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santos catdlicos significa también muerte, o si se suefia que a un santo se le cae un brazo
indica también fallecimiento de alguien que no necesariamente sea de la familia. En fin,
dijera Signorini, “la importancia del suefio diagnostico estriba en el valor atribuido al suefio
en general como instrumento cognoscitivo de las motivaciones y causas de las fortunas y
las desgracias humanas”.”®

Concluyendo vimos que en la lengua vernacula de la region, el suefio o los suefios, que
se dice 7iuma’ana, “suefio, suenos”, 1o pueden intuir también las personas comunes. El
individuo suele sentirse enfermizo durante el dia cuando ha sofiado, de ahi viene la
importancia de bafarse a primera hora del dia (casi amaneciendo) para que los calores
negativos del suefio se alejen y no se consuma lo que se sofié ese dia; bafiarse siempre es
bueno porque se aleja el calor del suefio. Los suefios han tenido funciones de diversa indole

para la gente de la regién en Pinotepa.

2.3. El uso de las plantas medicinales

Recogimos asimismo relatos sobre las plantas o yerbas medicinales, y nos dijeron: chakan
ku remedi yoo vi, “ese es el remedio de nosotros pues”,”® o sea las plantas o arboles del
campo llamadas yuku tichi ku'u son el remedio de los mixtecos. Los entrevistados siguieron
comentando que 7ia’niga ra chito, “ya no hay hombres que sepan”. Las personas
constantemente hablaban y se lamentaban mucho: “Ya no existen los buenos curanderos en
Pinotepa”. Pero a pesar de la negacion y aparente desconocimiento del tema, las personas
contintan haciendo uso de sus plantas, aun cuando lo hayan negado. Siguen contando sus
testimonios, sus experiencias con las plantas medicinales en Pinotepa Nacional.

Algunos otros entrevistados conocian de plantas curativas para sanacion de los
padecimientos. Las yerbas que mencionaron todos los interrogados para la curacion de los
enfermos coincidié en todo momento; por ejemplo, cuando nos hablaron de yuku xiko ra
tukuati, las diversas “yerbas que venden los de la Mixteca Alta”, pudimos preguntarles el
nombre de cada de una de ellas para tratarlas en un apartado especial. La mayoria de la
gente en Pinotepa Nacional asegurd que en los pueblos mixtecos de los alrededores, y en la

misma Pinotepa, hay todavia gente que hace uso de la herbolaria y que en realidad sabe.

781 Signorini, Italo, y Alessandro Lupo, Los tres ejes de la vida, México, Biblioteca Universidad Veracruzana
1989, p. 124.
" Doffa Silvina, 2014.
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Descubrimos una préactica frecuente de dichas plantas medicinales.

2.4. Sobre el tabaco

El tabaco, que se dice inu “tabaco” o el nda’a inu, “hoja de tabaco”, es una de las plantas
que con mayor frecuencia usan las personas, sobre todo fumandolo, ya que mediante el
humo del tabaco se protegen contra los entes sobrenaturales, como los espiritus, los
fantasmas o se protegen contra los nahuales que son “los demonios” que aparecen en los
caminos. También usan la hoja de tabaco para meterla dentro del aguardiente, que luego se
untan en sus piernas contra la reuma. En fin, hay un sinnimero de usos para la hoja de
tabaco, imprescindible en la vida de los mixtecos de la region. Resulté también interesante
que la hoja de esta planta sea la principal que suelen oler los curanderos para confirmarse
en el mundo del curanderismo.

Otro de los usos es que al hacer el remedio a los enfermos, los Natata, “los
curanderos”, deben tener una hoja de tabaco en la boca fumando para que de esta forma se
protejan —porque el tabaco es de olor muy fuerte—, parecido a como lo hacen los doctores
con los guantes en los hospitales. Incluso el uso del tabaco aparece en la Relacion
Geografica del pueblo de Ayusuchiquilazada, en donde se menciona: “y tomaban entre los
bezos de la boca y los dientes una yerba que llaman ellos en su lengua YUCUYNO,® y en
mexicano PICIETE”.”®

Abriendo un paréntesis, entre los mestizos sélo los pobres acuden a los que curan con
yerbas. Los que tienen poder econdmico no creen en la medicina tradicional y prefieren
acudir con los médicos: “dicen que las yerbas no sirven, pero los mixtecos saben que casi
todos los medicamentos estdn hechos a partir de las plantas”. “;Por qué entonces las

culturas antiguas lograron vivir muy bien y curandose con las plantas del campo?”765

%3 Yuku inu, “yerba de tabaco”.

® Relaciones Geogréficas del siglo XVI: Antequera, tomo primero, “Relaciones de los pueblos de
Justlahuaca, Tecomaxtlahuaca, Mixtepeque, Ayusuchiquilazala, Xicayan de Tovar, Putla, Zacatepec”.
Fechada 14 de Enero de 1580, Edicion de René Acufia, México, Instituto de Investigaciones Antropologicas,
Universidad Nacional Auténoma de México (IIA-UNAM), 1984, p. 301.

785 Tutu Nuu Oko. Libro del Pueblo Veinte, relatos de la tradicion oral mixteca de Pinotepa Nacional, Oaxaca,
México, Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social (CIESAS), Instituto
Nacional de Lenguas Indigenas (INALI), 2010, p. 153.
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De acuerdo a la informacion obtenida, entre los mayas fue importante el uso del

tabaco,’®® «

...es tal vez la planta sagrada mas importante para el ritual y vida cotidiana de
los grupos mesoamericanos... es el medicamento milagroso que cura multiples males, y
ademas, ayuda y acompafa al hombre dandole fortaleza y proteccidn en sus viajes y en los
trabajos de la vida diaria”.”®’ Se dice que el tabaco “tiene sustancias que provocan estados
alterados de conciencia (escopolamia), ya que pertenece a la familia Solanacea; produce
embriaguez y tiene poderes analgésicos y estimulantes”.”®®

En cuanto a plantas medicinales ampliamos significativamente nuestro marco de
conocimiento, porque existe una gran variedad de vegetaciones para la curacion de los
costefios. Las plantas de rio o de manantiales son exclusivas para la curacion de los tonos.
Cuando el curandero comienza a explorar las plantas especiales en el campo, es a través de
su animal o sus animales comparieros, “tono o tonos”, que conoce de las plantas adecuadas
para cada enfermedad, y con ayuda de otro curandero experimentado que le asesorara para
la curacion tendrd mayor conocimiento. Es a través de su “animal” o “animales” que
comienza a vivir el curandero sus experiencias en el campo. Hay una relaciéon entre
humanos y no humanos, es decir, entre hombres y/o mujeres y “sus animales”; hay una
proteccién e intercambios para la sobrevivencia, porque cuando los nifios que tienen tono
enferman, sus padres buscardn a un curandero sabio y poderoso que tenga muchos
conocimientos de las plantas medicinales que se utilizaran.

El curandero asistird a la casa del que esta enfermo de su tono para untarle las plantas
frescas de rio o de manantiales que los mixtecos llaman yuku yuta, “plantas de arroyo”. El
nombre de estas plantas son: titiuta (ver fig. 6), tita ya 'vi (ver fig. 7), tundo 'yo vixi (ver fig.
8), tisa vi (ver fig. 9), yuku nduxi (ver fig. 10), esto de acuerdo a dofia Matilde.”®® Todas las
plantas que germinan y se desarrollan a orillas de los nacimientos de agua: nu io ndoyo,

“donde hay manantiales”, l0os arroyos “nu io yuta”, o los rios, “nu io yuta ka’nu”; son

788 |_lamado may por varios grupos de Chiapas y Guatemala y & ‘uts por los mayas yucatecos. En De la Garza,
Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chaménica de los nahuas y los mayas, México, Universidad Nacional
Auténoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2012, p. 166.

"®7 De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, visién chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Auténoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econémica (FCE), 2012, p. 204.

"% |bidem, p. 205.

789 Tengamos presente que dofia Matilde no es curandera, pero naci6 con los poderes y se los quitaron de nifia.
Ademas, cuando era nifia vio muchos casos en su familia de nifios o personas adultas que enfermaban de sus
tonos; es decir, conoce perfectamente el nombre de las plantas que los curanderos utilizaron en ese tiempo
para remedio de las personas o nifios que enfermaban de su tono.
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plantas de 10s 7ia va’a ini, “de los hombres o mujeres no comunes”, 0 sea de los que tienen
tono. “Le untaran yerbas en el cuerpo” “una, dos o hasta tres veces”, las que sean
necesarias para que el nifio que sufre de su tono sane.

Al entrevistar al sefior Carlos hablé de las mismas yerbas y dijo que va a depender
mucho de lo que “el pulso” diga; nifii kati “la sangre dice” 0 sea la sangre les comunica a
los curanderos de las plantas adecuadas que se requieren para sanar la enfermedad. Si la
sangre pide yuku ti ku'u, “yerba del campo”, se necesitaria entonces yuku nduxi, tutitia’a,
yuku kee ita kuan (ver fig. 11), rundo’yo,”” yo’o tia’va (ver fig.12), esta Gltima planta por
cierto es muy buena para “el dolor de cabeza”, dijo don Carlos.

Dofia Matilde sugirié que el yo ‘o tia’va sirve para tikuxi (para bichos). Por ejemplo, “en
una hoja de maiz se le pone este tipo de hojas yo o tia’ava y sobre estas hojas va un poco
de leche materna, mezclada con un poco de xa’an tima, “cera de vela” especial, se
revuelve, después se mete en ceniza caliente para que se derrita y después se pone en el ano
a los nifios”, la hoja “es para los bichos”, pero “también para dolor de cabeza...” Ademas,
el Yo’o tia’va sirve para darse un bafio y equilibrar el calor del cuerpo, porque es fresco,
relataron.

Es importante afiadir que las hojas de tikua’andi, “guamuche”, nda’a tunduti “hoja de
cacahuananche”, y nda’a tikuaa, “hoja de naranja”, sirven también para curacion de nifios
que tienen tono, son plantas frescas como las que mencionamos antes.

La idea es reunir hasta siete de estas plantas frescas de campo para la curacién del
paciente que enfermd del tono pero que, con todo, dependerd mucho de lo que la sangre
haya dicho.

Don Carlos coincidio en que las plantas brotan y prosperan nu io ndo’yo, “donde hay
manantiales, aguajes, arroyos o rios”. Dofia Matilde dijo: nu 7ia va’a inio ta’o tundo’o, ta
va keta sutu kue’o, vati va kani’icho, “como en nuestro tono estamos sufriendo, va a llegar
nuestro padre de la enfermedad o del peligro, que nos levantara”, salvard nuestras vidas a
través de las plantas frescas que mencionaron los entrevistados.

Para don Carlos, dofia Maria de Jesus, dofia Matilde, don Rafael, dofia Silvina, dofia

Zenaida (Zenaida es sobrina de dofia Silvina), dofia Julia (a) y dofia Julia (b)"™* es

"% El tundo 'yo vixi lo menciond dofia Matilde.
™ Recordemos que se omiten sus apellidos.
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fundamental tomar en cuenta yuku to o, “yerba de los de la Mixteca Alta”, y estas consisten
en: ixi yu'u ra cha’nu (“barba de viejo”), nue (“nuez”), yo o kuiti (“sevarreal’), tixii tasiu’u
(“garrapata de mar”), ita taiu’u (“la flor de mar o coral”), ani (“anis”), losema, yuku tati
(quiere decir “planta de aire” llamada estafiate), ruda, nu minu (“ramito de epazote”), in
nuu cando’o lu’u (‘“un ramito de cand6”™), esta Ultima planta se reproduce solo en la Costa y
es utilizada a menudo como condimento para el caldo de iguana o el de marisco que
nombran tichinda y que comen frecuentemente las personas de la region. Todos los
entrevistados coincidieron perfectamente y mencionaron las mismas plantas.

En el caso de las yerbas de la Mixteca Alta “se muelen y se toman”, se dan a beber al
enfermo, van acompafiadas con las plantas de la region.

Es fundamental agregar que hay una semilla muy exclusiva entre los curanderos, la
utilizan para la curacion de las enfermedades; es la que llaman yuku fiui y yuku ya’a, que
mezclada con yuku nu’u (ver fig. 13), que el paciente la ingiere y entra en trance y este
mismo confiesa el nombre de quien le causé mal.

Las personas suelen decir que al tomar estas plantas psicoactivas o psicotrdpicas, el
paciente entra en un estado alucinante y da sefiales de quien le hizo el mal, o sea suele
decir su propio diagnostico. Asi, la planta yuku fiui junto con su semilla “yuku ya’a” (0

también llamada ita sefiora, “la flor sefiora™), "2

puede mezclarse asi mismo con otras
plantas, e igualmente ofrecen la facultad al enfermo de dar su propio dictamen de la
enfermedad que padece.

Cuentan las ancianas que esta planta es de mucho cuidado, porgue la que crece en el
camino no sirve, “porque escucha mucho chisme”, mientras que la que funciona es la que
hay dentro del monte, en un lugar alejado, en donde la gente comun no camina”.

Por cierto, la planta yuku nu’u se menciona en la Relacion Geogréfica de Mixtepeque,
donde se dice: “Hay otro género de semilla a manera de semilla de rabanos, que 1laman

ellos YUCUNUHU, y en mexicano llaman TLAPATLI”,”"® Dahlgren sefiala
Tlacohuytecuizpatli. Yucutnuhu (raiz).- “...molida, desleida y bebida para el dolor del

772 No saben por qué le llaman ita sefiora, mezclando el mixteco y espafiol.

" Relaciones Geogréficas del siglo XVI: Antequera, tomo primero, “Relaciones de los pueblos de
Justlahuaca, Tecomaxtlahuaca, Mixtepeque, Ayusuchiquilazala, Xicayan de Tovar, Putla, Zacatepec”.
Fechada 14 de Enero de 1580, Edicion de René Acufia, México, Instituto de Investigaciones Antropologicas,
Universidad Nacional Auténoma de México (IIA-UNAM), 1984, p. 297.
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costado, y untado con ella donde tiene dolor”’"*

es muy parecida a la planta que llaman de
toloache, a lo mejor pertenezca a la misma familia de plantas, es el que nombran también
yuku cha’nu, “planta vieja”; que se menciona como planta vieja al momento de curar el
espanto. Aunque dijeron que la semilla de yuku nu'u es especificamente yuku cha’nu
“planta vieja” es buena, pero tiene espinas, “es una especie de esferita con espinas”.

Existe otra planta que se dice yuku tioko 7iu 'u, “planta de hormiga”, “hoja de hormiga”
o “yerba de hormiga”(ver fig 14): esta planta sirve para curacion de los tonos, pero
también para bafiar a los nifios cuando lloran mucho, es decir, cuando estan “chipi”.

Hay otra planta que se dice yuku ndo’o, que son de dos tipos: uno es el yuku ndo’o nu
chiki, “el que hay en los montes”, el otro es yuku ndo’o tariu 'u, “que hay en la mar”. Estas
plantas tienen varios usos; por ejemplo, en uno de sus usos, esté el de hacer vomitar a la
gente, para que saque la bilis, se muele y se ingiere en la madrugada —casi amaneciendo—
para que al ingerirla la persona vomite mucho y se limpie del estbmago.

Esta también kuichi yuta, se Ilama cebolleta en espafiol local; su leche “su savia” sirve
para las manchas de la cara que llaman pafio. Otra de las plantas es tuni kati fii sin, “la
planta tuni kati de las mestizas”, 0 tuisa fii sin, “piezas del telar de cintura de las mestizas”,
la planta suele sacar unas florecitas blancas, es muy buena para calentura o para curacion de
los que enferman de sus tonos.

También esta la planta que se dice tundixi vixi, que se utiliza para arreglar el altar de los
novios mixtecos, o sea, para adornar la parte en donde los novios se sientan cuando llegan
de misa, porque esta planta tiene un olor muy singular que gusta mucho al olfato. Se utiliza
ademas para arreglo del pualpito de la crucifixion de Cristo en Semana Santa. Para estos
arreglos se hace uso también del tuviu, otra planta muy especial.

Cuando hay fiebre se busca yuku tisi’i aka (ver fig. 15). Hay otra planta que tiene el
nombre de yuku tisi’i “yerba de coraje” (ver fig. 16). Yuku tisi’i aka que literalmente se
traduciria “yerba de coraje apestosa”, es muy efectiva para la fiebre. Se hierve y se le mete
un poco de aguardiente y se bafia al enfermo con esta planta, la fiebre se le quita

inmediatamente, “por eso le tenemos fe a nuestras yerbas”, aseveré una mujer

™ Dahlgren, Barbro, La Mixteca, su cultura e historia prehispanica, México, Universidad Nacional
Auténoma de México (UNAM), 1996 [1954], p. 373.
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relativamente joven.

Existen arboles que de igual forma son para uso medicinal. Como ejemplo,
mencionamos el arbol que se llama zusi’a tinii, “pifidn” en espafiol local, sirve para curar la
diarrea y el vomito.

Ahora, el tundoko 7iu’u sirve para curar las fracturas del cuerpo. El tundoko 7iu'u del que
hablamos es el que se dice en espaiol local “macuil cacho de toro o macuil cacho de vaca”.
Se dice también en la lengua como tundoko 7iu’u ya’ama, “palo cacho de toro”, sirve
cuando hay fracturas o esguinces, etc., se raspa el arbol y se pone su polvito en la parte
afectada.

Otro de los arboles es el tundoko 7iu’u va’a, “macuil zamarrén”, del cual se hacen los
palos de pelea,”” cuando los varones salian a conquistar mujeres en tiempos pasados.

El otro arbol es Tisu’'ma kuan, “macuil amarillo”, es un arbol que adornan flores
amarillas, tanto la hoja como la cascara se utiliza para dolor de pies.

Del Tunditiuu, de nombre en espafiol “guapinol”, se utiliza la céscara cuando las
personas no pueden orinar, destapa las vias urinarias.

El Tufafia, su nombre en espafiol es “tenachecol”, sirve también para cuando las
personas no pueden orinar, igualmente destapa las vias urinarias a los hombres. Limpia
también la sangre de las venas: vati aturu, “porque es entre dulce y amargo”.

El Tunifii, su nombre en espafiol es “drago”, se utiliza para fortalecer la dentadura de la
gente, es decir, la leche que desprende la cascara de este arbol sirve para ponerla en los
dientes y endurece la dentadura.

El Tundoko chatu, “nona que pica”, 0 tundoko ku’u “noma (amarilla) del monte”, sirve
para cuando se fractura o hay esguince. La gente la calienta y se humea sobre el humo de la
lumbre, enseguida se pone en la fractura; de hecho, cuando hay reumas, los mixtecos se
bafian con la hoja de este arbol y funciona muy bien, nos dijeron.

El Yutu ndiva’u, “palo de gato de monte”, se le llama asi porque el fiukuii, “gato de
monte”, le encanta comer su semilla. Tanto la hoja como la cascara es muy buena. Cuando

uno tiene tos se cuece la hoja con piloncillo (panela en mixteco) y medio caliente se toma.

5 Antiguamente los varones mixtecos utilizaban el palo de este arbol para hacer una especie de garrote (era
su arma) y peleaban con sus enemigos a muerte por la conquista de las mujeres. Era como usar espadas en ese
tiempo entre los mixtecos. Sucedié como en 1908.
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El tusiu’u nuni, “el arbol de frutillo”, sirve para cuando hay dolor de pies o brazos. ES un
arbol muy verde y muy frondoso.’"®Anteriormente los antiguos habitantes aseguraban que
en el tronco de este arbol aparecian seres sobrenaturales, es decir, el kui’ina, “el diablo”
porque ahi vivia y asustaba a la gente. Mientras que en época prehispanica el arbol fue
considerado sagrado, de hecho, los arboles fusiu’u —que hay de varios tipos—''' fueron
considerados sagrados, dicen que “era los arboles de la lluvia” y son los que se representan
probablemente en los cédices como 4rboles de origen.””

Finalmente dejaremos testimonio sobre el tikava si’i, que sirve para limpiar la sangre
(nakatachi nifii, “lava la sangre) o cura las piedras del rifidn, o sea, es para tratamientos de
limpieza o desintoxicacion, sirve también para equilibrar el calor del cuerpo, al igual que
tutimi, cuyo nombre en espafiol es “palo de cuchillo” (es parecido al arbol de
cacahuananche), que son plantas frescas para bafiarse y equilibrar el calor de cuerpo.

Es muy curioso que la hoja del arbol que llaman “parota”, tuta 'an en mixteco, sirva para
hacer crecer apresuradamente las plumas de los periquillos de la region. Las hojas de este
arbol se acomodan dentro de un tecomate en forma de nido y encima ponen al periquillo
para que la hoja de este arbol le ayude a sacar plumas de forma rapida a las avecillas.

Por eso los entrevistados dijeran “raza indigena es en primer lugar y segundo lugar con
doctor”. Ta tu fia chinu inindo, nduku tu’undo chi in ru cha’anu, “y si no me creen,
preguntenle a un anciano”, dijo don Carlos, entremezclando el espafiol con el mixteco. En
tanto la sefiora Zenaida dijo que “primero son las yerbas de nosotros los indigenas”:
kunichi ko’o mao yuku lu’u mao tasa ru doctor, “se necesita que tomemos nosotros
nuestras hierbitas y luego esta el doctor”. Aunque algunos otros mixtecos de Pinotepa
Nacional negaran el uso de sus plantas, pero cuando indagamos descubrimos que casi
todos utilizan estas plantas medicinales, incluso envian yerbas de la region a sus familiares
gue radican en otras partes de la Republica Mexicana o envian las plantas hasta el
extranjero a sus familiares para que se curen sus nifios. “Cuando no le da apetito a la gente,

las yerbas son buenas para eso” dijo dofia Zenaida.

7% Hay muchos arboles frondosos en la Costa. Otro de ellos es el tunumi ta’an, “samaritan”.

""" os arboles rusiu 'u son de varios tipos, por ejemplo hay tuiu u kua’a, “4rbol de nombre chilemate”, furiuu
nuni, “arbol de frutillo”, fusiu'u choko, “arbol de tenate”, tusiu 'u kuichi, no recuerdan el nombre en espafiol.
"7 Tratamos de ubicar la especie de arboles fuiiu'u en Martinez, Maximino pero el arbol sagrado de la Costa
no viene en el libro. En Martinez Maximino, Las Plantas Medicinales de México, 3°- edicion, México, 1944,
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Antes de terminar, no queremos dejar pasar el trabajo importante que realizd en 1994 el
Instituto Nacional Indigenista (INI) sobre Etnobotanica Mixteca.””® Este estudio se hizo en
cuatro comunidades indigenas (mixtecas) del municipio de Alcozauca, Guerrero. Su
objetivo fue presentar un inventario de los recursos vegetales utilizados por la poblacion
local para satisfacer sus necesidades de subsistencia; como caracterizar los aspectos
ecoldgicos y bioldgicos de tales recursos, asi como el conocimiento tradicional en torno a
las formas de uso y manejo de los recursos en el contexto econémico, social y cultural de
la region.”® Digamos que de forma més especifica se discutié la importancia de los
recursos silvestres y semicultivados en el patron alimentario de la poblacion, su valor
nutricional asi como su disponibilidad espacial temporal. Tomando como base estos
criterios, el autor hizo un recuento de aquellas especies altamente significativas que
pueden desarrollarse potencialmente como recursos a nivel regional y nacional.”®! Llama
la atencion que en cada una de las comunidades estudiadas se realizaron entrevistas a
familias de distintas condiciones socioecondmicas y culturales.”® Es un trabajo importante
ya que aporta plantas medicinales de Alcozauca que podriamos decir que reconocemaos por
su nombre. Por mencionar los ejemplos, estan tihcahua (en la variante de Pinotepa es
tikava), “ciruela” (es un antiséptico oftalmico, cicatrizante, para dolor de estdmago), esta
ndoco tiahtd (en Pinotepa se dice ndoko) “chirimoya, nona” (para gripe, fiecbre, para
inflamaciones), y finalmente miino (en Pinotepa se dice minu) “epazote” (para paréasitos

intestinales) etc.’®

2.5. Sobre el ndixi yuku, “el aguardiente con hierbas”

Para preparar la bebida ndixi yuku, “aguardiente con yerbas” —que como tradicion suelen
tener las familias mixtecas en casa—, el cual contiene las mismas yerbas que los curanderos
entrevistados mencionaron cuando se les preguntd. Se prepara con yerbas de la Alta
Mixteca, y se mezcla con plantitas de la region. La gente preparara una bebida muy

especial, que conservara en su casa para cualquier emergencia, digamos que cuando se

" Casas, Alejandro, Juan Luis Viveros y Javier Caballero, Etnobotanica mixteca. Sociedad, cultura y
recursos naturales en la Montafia de Guerrero, México, Direccién General de Publicaciones del Consejo
Nacional para la Cultura y las Artes (Conaculta), Instituto Nacional Indigenista (INI), 1994.

"8 Ihidem, p. 19.

"8 |hidem, p. 19.

82 |hidem, p. 19.

"8 |bidem, pp. 287-303.
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tiene un susto o cuando se hace un coraje, se utiliza para la bilis. O cuando se esta en
depresion crénica por la pérdida de algan familiar, se toma un trago de esta bebida en el
momento en que suceden los imprevistos, se ingiere en ayunas o también en la madrugada.

Se busca una botella de vidrio —dependera del tamafio que se requiera— y se meteran
diversas yerbas como la valeriana, el vaco, la flor de mar, que en mixteco se dice ita taiiu u,
la nuez, la barba de viejo, que se dice ixi yu'u ra cha’nu, la mostaza, la pionia, la losema, el
sevarreal, el estafiate (yuku tati “yerba con aire”), la ruda, el anis, la mortaza, el colandru, el
yo’o kuiti, el so0 ita ini (se traduciria como “cascara de la flor del atardecer”), el vaco, un
ramito de epazote, un ramito de candd, aceite de olivo, y hasta podria agregarse un poco de
alcohol... Esto de acuerdo a la receta que nos proporcionaron la sefiora Matilde, la sefiora
Zenaida y don Carlos. Se trata de aproximadamente 20 tipos de hierbas, que venden los
mixtecos de la Mixteca Alta, mezclado por supuesto con otras plantas de la zona, que es
como se prepara el ndixi yuku de los mixtecos de Pinotepa Nacional y lo consumen para
cualquier situacion que ejerza desequilibrio en el cuerpo humano.

El ndixi yuku es la bebida mixteca por excelencia de Pinotepa Nacional. De hecho,
antiguamente en el Pueblo Veinte la bebida “embriagante” era consumida sélo por viejos y
por ancianas de mucha edad, pero no por los jovenes. Los jovenes no tenian derecho a
embriagarse con el ndixi yuku ya que la bebida era considerada estrictamente ritual; es
decir, debia de haber un gran respeto y no emborracharse.

Con respecto a las bebidas rituales, acontecia en otra época y en otras regiones, por
ejemplo, los nahuas consideraban la embriaguez con pulque, (y sobre todo con

macuiloctli)’®*

una posesion divina, un estado en el cual el hombre estaba en contacto con
los dioses.”®® La embriaguez era sagrada, por lo que se castigaba al que se emborrachaba
sin tener derecho a ello.”®® Recordemos lo que dijo Mufioz Camargo cuando escribid:
“Cuando se embriagaban, en sus borracheras veian ansi mismo grandes visiones y muy
extrafias; aungue las borracheras eran muy prohibidas entre ellos y no bebian vino sino los

muy viejos y ancianos y, cuando algiin mozo bebia y se emborrachaba, moria por ello”.”®

784 Este término no aparece en Molina.

"8 De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Economica (FCE), 2012, p. 111.

78 Ibidem, p. 111.

87 Mufioz Camargo, 1892: 191.
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De la Garza refiere que todas las bebidas son bebidas rituales, porque “el adivino cree
firmemente que sélo después de haber bebido aguardiente llega a una aptitud plena de
poder entrar en contacto con la divinidad que se nutre de la fragancia del alcohol”.”®

Por eso, entre los antiguos nahuas la embriaguez provocada por bebidas fermentadas
también tuvo un sentido religioso; la cual se considerd otra forma de externamiento del
alma para comunicarse con lo sagrado, por lo que el octli o pulque —la bebida principal de
los nahuas— se penso de origen divino y sélo se consumia en contexto ritual y por los
viejos.”® Por eso, el que se emborrachaba sufria consecuencias nefastas y las fuentes
mencionan severos castigos para los contraventores.”*® De igual forma sucedia entre los
mixtecos con las bebidas rituales, ya que eran Unicamente permitidas en contextos rituales
especificos. Por ejemplo, en Tecomaxtlahuaca, cuando habia de hacer una fiesta a algln
dios de los que adoraban:

“Todos los naturales destos d(ic)hos pu(ebl)os acudian a la parte y lugar donde se habia
de hacer los sacrificios, con muchos presentes de mantas, gallinas, venados, vino de su
tierra dellos (que llaman PULQUE)... Y después de hecha la junta de todos ellos, a la
medianoche, se sacaban la d(ic)ha sangre de las lenguas y orejas, y la sacrificaban a sus
dioses. Y otro dia por la mafiana, se daban entre todos ellos sus presentes de mantas, rosas y
plumerias, y luego hacen sus convites de comidas, y algunos quedan borrachos, excepto los
sacerdotes, que no les dejaban beber el d(ic)ho PULQUE, porque no les es dado por ser
sacerdotes”.”*" Es més, “si algun sacerdote hacia alguna cosa indebida, que luego el cacique
le mandaba a matar, y esto entendiase cuando el sacerdote tenia exceso con alguna

mujer,’®? porque estaba dedicado a servir a sus dioses”.”*

"8 De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, vision chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econdémica (FCE), 2012, p. 268.

8 |hidem, p. 107.

7% Codice Florentino VI, p. 70, 256-257.

1 Relaciones Geogréficas del siglo XVI: Antequera, tomo primero, “Relaciones de los pueblos de
Justlahuaca, Tecomaxtlahuaca, Mixtepeque, Ayusuchiquilazala, Xicayan de Tovar, Putla, Zacatepec”.
Fechada 14 de Enero de 1580, Edicion de René Acufia, México, Instituto de Investigaciones Antropoldgicas,
Universidad Nacional Auténoma de México (I1A-UNAM), 1984, pp. 285,286.

%2 Olivier comenta que los testimonios indigenas concuerdan en relacionar los excesos sexuales con un
consumo desmesurado del pulque (Sahagin 1974, 64; Cddice Florentino Il, p. 170; Cédice Florentino VI, pp
70 y 118.), en Olivier, Guilhem, “Entre transgresion y renacimiento, el papel de la ebriedad en los mitos del
México antiguo”, El héroe entre el mito y la historia, Federico Navarrete, Guilnem Olivier (coordinadores),
México, Universidad Nacional Autonoma de México (UNAM), Centro Francés de Estudios Mexicanos y
Centroamericanos, 2000, p. 110.
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Los sacerdotes mixtecos no podian beber porque no podian sobrepasarse, ni siquiera en
las ocasiones mas rituales podian consumir vino, existia una estricta reglamentacion sobre
el consumo de las bebidas.

En la Relacion del pueblo de Mixtepeque sefiala que los sacerdotes estaban encargados
de los idolos. “Asimismo, tenian sacerdotes, los cuales tenian a cargo su idolo, y no habian
de llegar a mujer, ni menos habian de beber el vino dellos que llaman PULQUE”."*
Estaban muy vigilados, ya que el cacique los escogia probablemente por su buena
conducta, “y (dicen) que algunos de estos sacerdotes les ponian por t(tiem)po sefialado, por
ocho o diez afios, y, pasado este t(tiem)po, le daban mujer, y libertad que pudiese beber
vino”.’®

En otra de los pueblos de nombre Ayusuchiquilazala se hace mencién también sobre el
estricto control de las bebidas: “Y estos sacerdotes no habian de tener exceso con mujer
ninguna, ni les dejaban beber su vino dellos, al cual vino llaman en su lengua PULQUE”."®®
Y dicen que “si acaso algin sacerdote venia a tener exceso con alguna mujer, luego le
mandaban apedrear y matar.”’>’

En la Relacion Geografica de Tilantongo se enfatiza de igual forma sobre los sacerdotes
“...el sacerdote no habia de dormir de noche, ni beber vino ni llegar a mujer Y, para hacerle
que se desistiese del sacerdocio... le hacian beber vino y casar”.’® O sea, que lo
emborrachaban para que perdiera prestigio y credibilidad ante la gente, ya que como hemos
dicho habia una estricta reglamentacion que regia el consumo de las bebidas, eran bebidas

rituales y no para embriagarse.

"% Relaciones Geogréficas del siglo XVI: Antequera, tomo primero, “Relaciones de los pueblos de
Justlahuaca, Tecomaxtlahuaca, Mixtepeque, Ayusuchiquilazala, Xicayan de Tovar, Putla, Zacatepec”.
Fechada 14 de Enero de 1580, Edicion de René Acufia, México, Instituto de Investigaciones Antropolégicas,
Universidad Nacional Auténoma de México (IIA-UNAM), 1984, p. 285.

% Ibidem, p. 293.

% Ibidem, p. 294.

7% Ihidem, p. 301.

7 Ibidem, p. 301.

"% Relaciones Geogréaficas del siglo XVI: Antequera, tomo segundo, “Relaciones de los pueblos de
Tilantongo, Mitlantongo, Tamazola”. Fechada 5 de Noviembre de 1579, Edicion de René Acufia, México,
Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), 1984, pp. 232-233.
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En el pueblo de Xicayan se dice también que “estos sacerdotes no bebian vino que
[laman pulque, ni habian de tener exceso con ninguna mujer. Y si acaso hacian algo con
mujer, luego los mandaban apedrear y matar”.”%°

En Putla “tenian sacerdotes, los cuales tenian a cargo sus idolos, y no habian de llegar a
mujeres ni, menos, bebian su vino dellos que llaman pulque”.®® Ademas, “y, si acaso
alguno de los sacerdotes veia a tener exceso con mujer, o se emborrachaba, luego mandaba
el cacique que lo apedreasen, y, asi, los apedreaban y mataban. Y (dicen) que, (a) alguno
destos sacerdotes, ponian por t(iem)pos sefialados, por ocho o diez afios, y, pasado este
t(iem)po, le daban mujer y libertad”.®"* Vemos que todo estaba estrictamente controlado, no
se podian emborrachar los sacerdotes, sélo en casos especiales o de plano se les prohibia
rigurosamente.

En el pueblo de Zacatepeque: “Asimismo, tenian sacerdotes, los cuales tenian a cargo
sus idolos... Yy estos tales no habian de tener exceso con mujer ni beber el vino que llaman
pulque, que luego alli lo mandaban matar y apedrear” %%

En cuanto a la Relacion Geogréfica de Pinotepa Nacional, no hay descripcion alguna
sobre la vida de sus sacerdotes mixtecos (los Tay), pero el documento deja constancia de
que:

“Esta gente, cominmente en estas Indias, se gobernaron por sefiores naturales, a quien
hasta hoy respetan y conocen ser mejores q(ue) el comun, y a quien se huelgan de ayudar
porque conocen lo que son y ansi lo respetan”.803

Seguramente la vida de sus sefiores caciques, principales y sus sacerdotes, giraba en
torno a las descripciones que nos ofrecen las deméas Relaciones Geograficas mixtecas que
hemos mencionado, las cuales coincidieron mucho.

Al hablar fray Francisco de Burgoa de los sacerdotes (1989, Il, p. 25) menciona que

nunca se casaban estos sacerdotes, ni comunicaban a mujeres, sélo en ciertas solemnidades

™ Relaciones Geogréficas del siglo XVI: Antequera, tomo primero, “Relaciones de los pueblos de
Justlahuaca, Tecomaxtlahuaca, Mixtepeque, Ayusuchiquilazala, Xicayan de Tovar, Putla, Zacatepec”.
Fechada 14 de Enero de 1580, Edicion de René Acufia, México, Instituto de Investigaciones Antropoldgicas,
Universidad Nacional Auténoma de México (IIA-UNAM), 1984, p. 307.

800 |hidem, p. 314.

81 Ihidem, p. 314.

892 |hidem, p. 319.

803 Relaciones Geogréficas del siglo XVI: Antequera, tomo primero, “relaciones de los pueblos de Cuahuitlan,
Pinotecpa, Potutla [e] Icpatepeq[ue]”. Fechada 14 de agosto de 1580, Edicion de René Acufia, México,
Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), 1984, p. 132.
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que celebraban con muchas bebidas y embriagueces les traian sefioras solteras y si alguna
habia concebido, la apartaban hasta el parto, porque si naciese varén se criase para la
sucesion del sacerdocio...”

También hay constancias de que en la zona cuicateca (pueblo de Atlatlauca) y en el
pueblo de Malinaltepeque (zona chinanteca): “el sefior escogia, de los mozos que para ello
se criaban, el que le parecia, y le ponia en aquella dignidad. Y, mientras estaba en ella, no
habia de llegar a mujer ni beber pulcre. Y, cualquiera destas dos cosas que se les
averiguase, morfan por ello”.8%*

Finalmente encontramos que en la zona zapoteca, especificamente en el pueblo de
Xaltianquiz, se asienta que los sacerdotes:

“Aprendian las ceremonias para que, en muriendo un sacerdote, o cumpliendo los siete
a(fi)os que tenian de profesidn, entraba este tal en su lugar. Y no habian de llegar a mujer ni
beber pulque, que es una bebida que ellos tienen con que se emborrachaban. Y cualquiera
destas dos cosas que se le averiguase, dicen que luego, sin réplica ninguna, habia de morir
por ello” 5%

Vimos que el consumo de las bebidas en Mesoamérica era muy vigilado entre la gente,
tan es asi que ni siquiera los sacerdotes podian ingerirlas o algunas veces solo en contextos
rituales.

Para este tema rescatamos el articulo sobre ebriedad de Guilhem Olivier El héroe entre
el mito y la historia (2000), el autor nos vuelve a confirmar el caracter ritual de la ingestion
de bebidas alcéholicas,®® inicia con el analisis de algunos mitos en los cuales aparece este
motivo, aunque enfoca principalmente su estudio en un momento clave de la trayectoria
mitica de Quetzalcdatl, precisamente cuando se emborrachaba antes de abandonar la ciudad

de Tollan.®" Dice el autor que la eleccién “de este episodio famoso de la gesta del rey

804 Relaciones Geogréficas del siglo XVI: Antequera, tomo primero, “Relaciones de los pueblos de
Atlatlaucca, Xayacatlan, Zoquiapa, Acontepeque, Huitzapa, lztactepexi y Huitziltengo”. Fechada 8 de
septiembre de 1580, Edicién de René Acufia, México, Instituto de Investigaciones Antropolégicas,
Universidad Nacional Auténoma de México (I1A-UNAM), 1984, p. 50.

805 Relaciones Geogréficas del siglo XVI: Antequera, tomo segundo, “Relaciones de los pueblos de
Tecuicuilco, Atepeque, Zoquiapa, Xaltianguiz. “Fechada 2 de octubre de 1580, Edicion de René Acuiia,
México, Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), 1984, p. 93.

808 Olivier, Guilhem, “Entre transgresion y renacimiento, el papel de la ebriedad en los mitos del México
antiguo”, El héroe entre el mito y la historia, Federico Navarrete, Guilhnem Olivier (coordinadores), México,
Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), Centro Francés de Estudios Mexicanos y
Centroamericanos, 2000, pp. 100-121.

897 |bidem, p. 102.
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tolteca se justifica no solamente por la existencia de varias versiones de origenes diferentes,
algunas de indole mas miticas, otras méas historizadas, sino también por la esperanza de
que, al examinar el conjunto de relatos donde aparece el motivo de la ebriedad, sea posible
establecer pautas miticas que ayuden a desentrafiar la I6gica de los ciclos cosmicos en la
vision indigena de la historia.?®® Después de que Olivier analiza algunos mitos, llega a la
conclusion de que “las consecuencias patdgenas de la absorcion de alcohol son pasajeras y,
después de una muerte aparente, la cual se manifiesta por el suefio, el hombre renace
despertandose”.®% La ebriedad identifica al hombre con la deidad o mas bien se considera
como un estado de posesion, por el que el dios se manifiesta a través del hombre
borracho.®'® Més alin, en el proceso de embriaguez se puede entonces considerar que el
hombre comparte el destino del dios del pulque: “pero que la muerte deste Ome Tochtli fue
como suefio de borrachera, que, después de vuelto en si, quedd sano y bueno”.? La
ebriedad de Quetzalcéatl “se inscribe, seguramente, en el mismo esquema”.®? Si
Tezcatlipoca inmortaliz6 a Ome Tochtli, sacrificandolo, se puede proponer que, del mismo
modo, al emborrachar el rey de Tollan, el “sefior del espejo humeante” contribuy6 al
renacimiento de Quetzalcdatl-Venus”.®™® Asi que la intoxicacion alcohdlica en los mitos
designa como transgresores a los vencidos del eterno conflicto que libran Quetzalcéatl y
Tezcatlipoca.*™* Confirmamos con la descripcién que expone el autor que no se tiene que
confundir la bebida ritual con una borrachera, como suele pasar hoy dia entre los mas
jévenes en la region costefia, confunden el significado de la bebida ndixi yuku, una bebida

ritual o medicinal, con una desatinada borrachera.

898 bidem, p. 102.

89 |hidem, p. 116.

819 | hidem, p. 116.

811 Olivier, Guilhem “entre transgresion y renacimiento, el papel de la ebriedad en los mitos del México
antiguo” El héroe entre el mito y la historia, Federico Navarrete,Guilhem Olivier (coordinadores), México
Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), Centro Francés de Estudios Mexicanos y
Centroamericanos, 2000, p. 116.

812 |bidem, p. 116.

83 Dice Guilhem Olivier que “el vinculo entre venus y la ebriedad mereceria un estudio mas detallado
tomando en cuenta el aspecto matutino y verpertino del astro”. Las trayectorias de dioses como Quetzalcéatl y
Tezcatlipoca se pueden equiparar a un recorrido astral durante el cual estos dos dioses se confunden
primeramente con el sol victorioso de una era, después adquieren caracteristicas lunares, y por Gltimo
aparecen vencidos y ebrios, como aspectos del planeta venus. En Olivier, Guilhem “entre transgresion y
renacimiento, el papel de la ebriedad en los mitos del México antiguo” El héroe entre el mito y la historia,
Federico Navarrete,Guilnem Olivier (coordinadores), México Universidad Nacional Auténoma de México
(UNAM), Centro Francés de Estudios Mexicanos y Centroamericanos, 2000, p. 116.

84 Ibidem, p. 116.

286



3. Los ritos de curacion

Hablemos ahora de como se pueden curar las diversas enfermedades de las personas en
Pinotepa. Son diversos los rituales de curacion que se llevan a cabo para el alivio de las
enfermedades en Pinotepa Nacional. Los rituales van dirigidos al “sefior enfermedad”, un
personaje masculino, necio y terco en donde solicita un ritual para cada situacion.

Los ritos para la enfermedad de cha chi’o, “enfermedad que se presenta por el antojo”,
consisten en cocinar el alimento que se antojd. Enseguida toda la familia se sentara a comer
la comida, junto con el enfermo; se trata de estar en un circulo ritual y comer lo que se le
antojo para que la persona enferma sane.

Es muy necesario que toda la familia se sienta a comer con el enfermo “para que éste se
cure”, si no lo hacen todos de esta manera, el enfermo no sanara del antojo. Si es el
cangrejo, la langosta o la tortuga la causante del dafio (y no se consiguen estos animales) se
cocina el cascarén o se quema (ya que se tiene guardado normalmente el cascardn de los
animales) se unta donde se ubica el mal. Por ejemplo, si se enferma de cangrejo o huevo de
tortuga se quema el cascaron (ya sea el caparazén de dichos animales o el cascaron del
huevo) y el carbdn que se obtiene de la quemazdn se pone en la parte afectada, como si
fuera ésta una pomadita, idéntico a como sucede con el tindoko “la langosta”-cuando da
infeccion en los ojos. Digamos que primeramente se tendran que buscar langostas, y si se
encuentran, todos se sentaran a comer en un circulo ritual, junto con el enfermo, para que
éste se alivie. En caso de no haber langosta, los mixtecos conseguiran la concha de la
langosta, que las mujeres suelen guardar en el techo de su casa y se quemara para obtener el
carbon.

Para el chiti kuifii, “las tripas de cerdo”, como suelen llamar los lugarefios, a los
intestinos, hay mucha preocupacion para el varon, ya que los hombres suelen enfermarse
del pene cuando se les antoja el intestino de cerdo. De hecho, cuando tienen dicha infeccion
en el pene, a veces es porque se les antojo el intestino de cerdo y no por enfermedades
venereas. Se dice que le salid ni chi’o de chiti kuifii (antojo de intestino de cerdo) y se
Ilevan a cabo rituales de curacion.

La madre inmediatamente cocera el intestino del cerdo y se lo untara en la cabeza del

pene del vardn (especificamente en el prepucio), en donde se supone tiene la infeccion, y
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éste se cura. Es importante recalcar que cuando se unta el intestino del cerdo en el prepucio
del nifio o del adolescente, se le tira el pedazo del intestino frotado a “chava”, que es el
nombre del canino en el momento de llevar a cabo el ritual. Se dicen unas palabras al perro
para que se coma el pedazo de intestino: kachi chava, kachi chava, che’e ni kuniun, che’e
ni ka'vi iniun, “come chava, come chava, porque esto quisiste, esto se te antojo”. ES
necesario que al canino solo se le llame asi al momento en que se lleva a cabo el ritual de
curacion; “chava”, como sindnimo de ina kua’i “perro hambriento”, es igual a decir “perro
insaciable”, “perro comelon”, que estd dispuesto a devorar todo, incluso a las
enfermedades. Aunque la enfermedad del antojo del intestino de cerdo sucede
principalmente entre los nifios, puede ser que a la madre —aun embarazada— se le antoje
dicho platillo y lleguen a enfermarse ambos, ella y el bebé.

Los ritos de curacion de ni yu i, “el espanto o el susto”, Son muy interesantes ya que —de
acuerdo a lo que vimos— es en esta enfermedad en donde se acostumbra a generar varias
enfermedades a consecuencia del ni yu'’i.

Dice la gente que las enfermedades mutan a partir del ni yu 'i. Los ritos de curacion para
la enfermedad del susto o del espanto, como ya lo hemos comentado lineas atras, consiste
en sentar al enfermo en una silla pequefia, ahi, darle una jicara con agua para que la detenga
con sus dos manos, mientras mira dentro de la jicara con agua. En muchas ocasiones
corresponde a agua de cantaro natural o agua bendita. La curandera (o cualquier anciana
gue conozca de estos ritos (aunque no sea curandera) prende ocotes y va llamando a la
persona: grita el nombre del enfermo mientras menciona otros elementos, asi va llamando
el espiritu del que se asusto.

En este rito de curacion la curandera suele hacer mencion de los elementos

815

prehispanicos como yuku cha’nu, que es la semilla de yuku nu 'u,”~ el yuku paloma es otra

de las plantas que mencionan cuando curan; es el que llaman en la lengua yuku nduxi,
“planta de miel”. El kutu vixi, “el copal dulce”,**® 0 més completo se diria yu 'ma kutu vixi,
“humo de copal dulce”, que se menciona también al momento de curar.

Se puede mencionar el kutu ua, “copal amargo”, que venden los 7o o tukuati, “los de la

Mixteca Alta”. Asi los que curan van mencionando rezos de origen catolico y hablan a los

®% A'lo mejor sea de la especie de plantas del toloache.
816 |_os de Nunducha (de Tlacamama) vendian el copal dulce.
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santos o las virgenes, 0 a San Pedro Mati, “una especie de ramo en forma de cruz” que
utilizaban antiguamente los mixtecos de Pinotepa Nacional, tal vez el nombre provenga de
San Pedro Martir.

Es importante afiadir que cuando la curandera no usa la lumbre del ocote, puede hacer
uso de otras plantas especiales como la “yerba o planta de la paloma”, o0 en su defecto el
nda’a tunduti, hoja de la planta que nombran de cacahuananche; con estas plantas suelen
llamar el espiritu del enfermo (lo llaman gritando en las suplicas). En ocasiones
acostumbran utilizar la ropa usada del paciente, como una camisa o playera que haya sido
impregnada con el sudor del que se asustd, y asi, con la ropa usada del individuo van
sacudiéndola y gritando el nombre de la persona, como lo hacen con las plantas sagradas y
el ocote prendido.

Después de terminar el ritual del espanto, la curandera da golpes leves en la espalda del
enfermo y con el agua que carga le invitan a tomar un trago, luego la curandera toma otro
trago, con este liquido que carga en la boca le sopla al enfermo en la cara, en los pies, en la
cabeza, en las manos, en todas las extremidades, en forma de una cruz, como ya lo hemos
narrado a detalle al inicio.

Ahora que si se uso la lumbre del ocote, al término del ritual se apaga la lumbre y con el
carbon que queda se untan en las extremidades del enfermo, siempre en forma de una cruz:
“en la frente, en los brazos, en los pies”, etc.

Cuando se hace el ritual de curacion del espanto se dice en la lengua nakana “que
llama™ a la persona, o sea que grita el espiritu del que se asust6. Ademas, cuando éste no se
cura, se tiene que acudir a donde se haya asustado el individuo. Todos los dias son buenos
para curar, pero preferentemente los dias santos como jueves o viernes santo; dice la gente
kivi ndaa tatu sutu manio 0 kivi ndaa tatu si’i manio, “el dia de descanso de nuestro padre
santisimo o el dia de descanso de nuestra madre santisima”. Con respecto al uso del agua,
Lopez Austin menciona este tipo de rituales, muy parecido a lo que hemos descrito en estas
paginas (aunque el autor relaciona como siempre el ritual con el tonalli): “por uno de los

procedimientos el adivino sabia si habia perdido su tonalli haciendo que la criatura reflejara
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su rostro en el agua; si el rostro aparecia luminoso, el nifio s6lo necesitaba un sahumerio,
pues conservaba su tonalli; si se reflejaba oscuro era sefial de que lo habia perdido...”®"

Por otra parte, cuando se trata del ndoo i ini, “que se quedo el espiritu” de la persona en
algun lugar multitudinario, en algin camino solitario, se cura casi de la misma manera que
el espanto, aunque la diferencia consiste en que el paciente tomara yerbas como la de yuku
tuchi, se dice de igual modo en espafiol de la region, se mezcla con soo tufiafia, “cascara del
arbol tenachecol” y se ingiere la bebida. Las Relaciones Geogréficas del siglo XVI de los
pueblos de Justlahuaca y Tecomaxtlahuaca mencionan: “Hay otra raiz de yerbas que, para
dolor de ombligo, bebida, es muy buena, la cual Ilaman en su lengua mixteca
YUKUTUCHI y en mexicano TLALHUAPATLI”.®*® Dahlgren menciona Tlalhuapatli.
“Yucutuchi” (raiz de yerba) .- ...para dolor de ombligo”.2*°

Los ritos de curacion para los kuifiu o kuafiu ndii, que llama la gente “las enfermedades
hermanas”, consiste en untar yerbas frescas en la parte afectada, como por ejemplo tunduti,
“cacahuananche”, o yuku minu ndi’i, u hoja o cascara de la planta llamaba tita kuan,*?°
ademas se pondré nda’a tui’i, “hoja de la planta llamada fui’i. Este tipo de enfermedades
hermanas tardan de 6 a 7 meses en curarse, en ocasiones pueden tardar hasta un afio en
desaparecer completamente del cuerpo. Dependerd mucho del organismo de cada persona.
Cabe destacar que cuando se enferma de este malestar, los curanderos “soplan con la boca”
la parte afectada con plantas especiales de curacion.

Ademas, la posicion es importante; si toman una posicion de pararse hacia la cabeza del
enfermo, soplaran con direccion a los pies, pero si se acomodan hacia los pies, su soplo se
dirigird hacia la cabeza del paciente. Es importante afiadir que el curandero evita comer
picante el dia de la curacion, pues cuando el enfermo padece del kuifiu o el kuafiu ndii,

puede afectarle mas la zona enferma por causa del picante que el curandero comio.

817 Lopez Austin, Alfredo, “Cuarenta clases de magos del mundo Nahuatl”, Estudios de Cultura Nahuatl, vol.
7, México, 1967, p. 105.

818Relaciones Geogréficas del siglo XVI: Antequera, tomo primero, “Relaciones de los pueblos de
Justlahuaca, Tecomaxtlahuaca, Mixtepeque, Ayusuchiquilazala, Xicayan de Tovar, Putla, Zacatepec”.
Fechada 14 de Enero de 1580, Edicion de René Acufia, México, Instituto de Investigaciones Antropoldgicas,
Universidad Nacional Auténoma de México (IIA-UNAM), 1984, p. 289.

89 Dahlgren, Barbro, La Mixteca, su cultura e historia prehispanica, México, Universidad Nacional
Auténoma de México (UNAM), 1996 [1954], p. 373.

820 Como nota curiosa, de aqui proviene la etimologia del pueblo de la Cruz de Ita Kuan, que muy a menudo
se relaciona equivocadamente con ita kuan, “la flor de cempasuchil” o la flor de muertos. Ancianas aseguran
gue no se trata de la flor de muertos, sino de tita kuan, una planta medicinal que saca también flores amarillas.
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Es de destacarse también que cuando le aparece el kuifiu o kuafiu ndii en la rodilla o
cerca del pene del varon, hay un ritual muy especial de curacion que se vuelve muy
interesante, ya que se le decora con hilo de color rojo en la parte en donde aparecio el mal,
para que la enfermedad no avance.

Cuando la enfermedad aparece cerca del pene del varén, se amarra con hilos de color
rojo. Es decir, el hilo decorard completamente la estructura del pene del varon, incluso
hasta los testiculos. Asi, el pene del varon se ornamenta para evitar que la enfermedad
avance o se propague a otra parte del cuerpo humano, por ejemplo a la vejiga. Se toma esta
precaucion inmediatamente por ser el pene una zona muy delicada del varon.

La cura para el zisi’i, “la bilis”, enfermedad causada por el coraje, se cura tomando
yerbas amargas; entre esas bebidas esta el ndixi yuku, “el aguardiente con yerba”, ya que es
una bebida muy amarga por contener una gran variedad de plantas medicinales; la bilis o
“latido”, que es como llaman algunos mestizos al coraje en espafiol, se cura con el ndixi
yuku.

Lépez Austin define el coraje como ““un desorden estomacal”®*

y “se atribuye
directamente a un trastorno emotivo, como el coraje”.?? Cuando se enferma de vergiienza
publica “o coraje con vergiienza”, se tomaran yerbas que les recomendaran los curanderos;
también el ndixi yuku es efectivo para este tipo de padecimientos.

En cuanto a la curacién de la tristeza, también se ingieren las bebidas de yerbas como
el ndixi yuku, que se toma por la madrugaba, sefialan que es muy bueno

Para tacha ndu aiyo, “cuando se esta acedo del estomago”, se tomara 7iu’u chiti iiu’u,
“tierra del fogon del fuego”, con hoja de guayaba; ademas, se le agregaran pétalos de rosa
de castilla y un poco de anis, se hierve y se toma.

Los ritos del empacho consisten en que se da a tomar una bebida especial al enfermo,
toma, té de guayaba con hoja de rosa de castilla, mezclada con 7iu 'u ia “tierra agria, polvo
agria” que venden los de la Mixteca Alta. O también puede tomar bicarbonato con jugo de
limon, mientras permanece acostado se le agita el estbmago, como sobandolo. El paciente
que tiene el empacho tarda medio dia sin probar alimento —esta en ayunas—; cuando vuelva

a comer sélo seré totopo o tortilla dura tostada o recalentada.

821 |_opez Austin, Alfredo, Textos de medicina nahuatl, México, Universidad Nacional Auténoma de México
(UNAM), 1993 [1984], p. 211.
822 |bidem, p. 211.
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También la gente se enferma de tiloto, lo que comunmente se Ilama “perrilla”, son
infecciones en los ojos; dice la gente que no tiene que ver tanto con el polvo o la suciedad
de las manos cuando se frota el ojo, méas bien el tiloto se presenta por el calor. Hay dos
formas de curar la enfermedad; la primera es echarse aceite de coco en la cabeza cada vez
que la persona se bafia, porque es fresca, ademas de untar un poquito del aceite sobre la
inflamacidn de los 0jos y asi se cura.

La segunda forma de curacion para este mal, es buscar una jicarita y contar siete
piedrecillas; una vez que se tienen estas piedras, se tapa el ojo enfermo con la pequefia
jicara, mientras una persona —que toma distancia como de un metro— le pegara encima de
la jicara con las siete piedritas, una por una hasta contar todas. Asi se repite varias veces,
hasta que desaparece la bolita de la infeccion. Es como que si se derritiera con el calor que
acumula la jicarita al taparse el ojo, y que al pegarle con las piedrecillas se remueve la
parte inflamada.

También hay rituales para las personas que se enferman de ndakua nifii, “disenteria”
que como dije significa literalmente “pus de sangre”; se mezcla agua de masa y se bebe, y
si no se calma con esta receta, se buscara maicena con agua mineral y se le hecha limoén
tierno y se toma. Cuando el malestar no se calma con estos remedios, hay una tercera
curacion, que consiste en tomar un refresco de limén (como el refresco que llaman Yoli) y
alcacelcer y en esta tercera opcion se tiene la seguridad de que el enfermo sanara por
completo.

Cuando le pica el alacran a la gente, que se dice tacha chachi tisu’uma, “cuando te
come el alacran”, comera piloncillo (se dice panela) o se lo tomara. Y si no sana hay una
segunda opcion, que radica en tomar huevo crudo de gallina o hasta engullir dientes de ajo.
Cuando se es muy delicado con el piquete de alacran y se entume la gente, herviran hoja
de tabaco y lavaran todas las extremidades del cuerpo y va koso yu'uiii, “chuparan” la
parte afectada es decir; subcionaran todo el cuerpo con el agua de tabaco para que salga el
veneno del alacran. Cuando hay dolor de muela, que se dice tacha chachi nu’u, “cuando
hay dolor de dientes”, se mete clavo y pimienta mezclado con limén en el diente malo y
asi se calma el dolor.

Cuando la gente se enferma de tinda’yu, que son “hongos en los pies”, se queman los

pies con yuku tinda 'yu, “hierba de hongos”, 0 se queman con tayaa cha’a i 'ni, “con elegia

292



de nixtamal caliente”.

Para tacha ndata tichi cha’a, “cuando se rajan dentro de las plantas de los pies” o los
talones, se pone vela de cebo en los pies y con esto se regenera la parte perturbada.

Otra de las enfermedades es kue’e ta’yu, son “ronchas con mucha comezon” (se trata
probablemente de la lepra), sus ritos de curacion son tomar nduta yuku tikata, “agua de la
hierba de sarna”, muy caliente; se bafia el paciente y se quema donde se siente la comezon.

En caso de que esto no sea efectivo para dicha enfermedad, entonces se buscard
quemar al paciente con nduta xu’un, “agua de monedas”, una especie de perlas que
vendian anteriormente, mezclandola con un cuarto de manteca de cerdo, y se pone en la
herida. Asi se curaba al paciente con el kue e ta’yu, dijo la gente.

Los ritos de curacion de kue'’e xuu, “enfermedades venéreas”, consisten en tomar el
tallo tierno del platanar, ya'mi tita yuta, mezclado con otras plantas (ya no recuerda la
gente cual es la otra planta que se mezcla), se muelen y se mezclan; lo toma el paciente
para que le provoque mucha diarrea. De esta manera se mata al bicho que causa el dafio.

Es importante afiadir que en la curacién para el mal de ojo hay una forma muy sencilla:
hacer una limpia con huevo y albacar u otras plantas como la ruda. Aqui los nifios son
principalmente los susceptibles al nu fiivi “al mal de 0jo”. Los sintomas consisten en que el
nifio llora sin motivos, no puede dormir, esta inquieto. Algunos llegan a tener fiebre muy
alta.

Cuando el mal de ojo es demasiado grave, se realiza un ritual muy importante: se busca
nduta nu cha’a i’ini, “agua del nixtamal caliente”, 0 tayaa cha’a i’ni, “elegias23 del
nixtamal caliente”, que se trata de la misma agua de nixtamal, y se mete cando, “una
planta muy especial de la region” de la cual ya hemos comentado. También se le agrega un
poco de aceite de olivo (que se dice en mixteco “aceite come™) y se mezcla; asi lo toma el
bebé. Se dice también nduta cando o lu’u chi nduta cha’a i’ini, “agua de cando (Se dice en
diminutivo) con agua de nixtamal caliente”, es la elegia del nixtamal que queda después de
que se asienta el nixtamal; ademas, la mezcla se unta en todo el cuerpo. Después de que le
dieron esta bebida al pequefio, se le sopla humo de tabaco en todo su cuerpecito y asi

duerme mucho, hasta que despierta ya sanado.

823 Llaman “elegia” en espafiol local al agua de nixtamal que queda cuando se coce el maiz; se dice en
mixteco nduta cha’a, “agua de nixtamal”.

293



Cabe aclarar que el mal de ojo es muy comun en otras partes de México, que Alfredo
Lépez Austin®* ha sefialado: “...se cree que algunos individuos que tienen “vista” fuerte
pueden enfermar a otras personas con el mal de ojo, simplemente mirandolas”.®?®> O sea
que cuando la gente tiene acumulado mucho calor en el rostro, como pasa en Pinotepa
Nacional, “las consecuencias del mal de ojo pueden evitarse si la persona propensa a
causarlo acaricia o toca a la posible victima. Si se trata de un nifio, debe acariciarse la
cabeza o besar al pequefiuelo...”®® Curiosamente con el simple hecho de cargarlo y
chulearlo, con esto se evita el mal de ojo entre los mixtecos del municipio de Pinotepa
Nacional.

Los ritos de curacion de las enfermedades kue’e fia va’a, “enfermedad no buena”, lo
que nombran también kue’e 7iivi, “enfermedad de la gente”, que son, como dijimos, los
embrujos, los hechizos, los encantamientos que provoca una persona hacia otra. Un ritual
se lleva a cabo y consiste en hacer los ritos de curacion con copal y huevo, hablar con las
entidades sobrenaturales, asi como con los santos y virgenes catélicos es importante,
Ademaés de dar bebida de hierbas con plantas medicinales, mientras se unta también en
todo el cuerpo. En ocasiones se puede regresar la enfermedad a su duefio, o sea, se regresa
a la persona que provoco el mal, ese individuo es el duefio de la enfermedad kue’e tasi,
“enfermedad de la brujeria”, 0 cha tasi, “la brujeria”.

En cuanto a las enfermedades, a lo mejor pudiéramos diferir un poco sobre lo que
algunos investigadores plantean, de que muchas de éstas (no todas) son enfermedades
psicosomaticas precisamente porque son sociales, como lo dijo Bernardo Baytelman.®*’
Dice el autor que el curandero tranquiliza al enfermo y lo reafirma en su propio medio
mientras le entrega generosamente la salud, con yerbas o con magia, del mismo modo que
el médico ultramoderno sana con maquinas al que tiene fe en ellas, porque se encuentra
inserto en su misma cultura.®® En el sentido de que “cada cultura tiene sus propias
enfermedades y sus propias terapias; un hombre de la cultura occidental no se enferma de

enfermedades propias de una cultura indigena ni se cura con formulas magica, incienso y

824 |_épez Austin, Alfredo, Textos de medicina nahuatl, México, Universidad Nacional Auténoma de México
(UNAM), 1993 [1984], p. 210.

825 |bidem, p. 210.

82 |bidem, p. 210.

827 Baytelman, Bernardo, De enfermos y curanderos, medicina tradicional en Morelos, México, Coleccion
Divulgacidn, Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH), 1986, p. 22.

828 |bidem, p. 22.
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oraciones, asi como para un tojolabal o un ch’ol no servirian, de mucho, los placebos
usados por los médicos modernos.?® Y no porque no existan enfermedades bioldgicas,
fisicas, y una medicina cientifica, o sea un conocimiento objetivo y universal del cuerpo
humano y sus patologias sino que es evidente que hay un alto porcentaje de enfermedades
psicosomaticas...”®° De hecho, todos los males que hemos mencionado son tal vez
“ejemplo claros de las enfermedades psicosomaticas que dependen de la concepcion del
individuo, del mundo y de la vida en una cultura determinada”.®* Aunque consideramos
que existen enfermedades como el mundo mismo que son tan reales; y poniendo
objeciones diriamos, un nifio mixteco (o un bebé) que se enferma ain no esta empapado de
la cultura de donde naci6 y se le realizan rituales de curacion muy particulares de la cultura
de los adultos, y el infante se cura (Cdémo podemos explicarlo? Las enfermedades son
serias y existentes, y el cuerpo humano se acostumbran a ciertos rituales de curacion.
Finalmente queremos citar el trabajo de Zuanilda Mendoza Gonzélez (2011), que ya
hemos mencionado anteriormente, De lo biomédico a lo popular, el proceso salud-
enfermedad-atencién en San Juan Copala, Oaxaca.®® Realizada en la zona indigena triqui
de Oaxaca, en donde “el uso de los elementos herbolarios durante el proceso terapéutico es
escaso; no obstante, los brujos afirman conocer las hierbas medicinales que prescriben en
tés o bafios, aunque este saber no lo comparten con la gente”.3** Se comenta que en caso de
requerir hierbas durante la curacion, “el brujo las lleva cortadas y machacadas”.®** De
acuerdo a Zuanilda, “los brujos de Copala no llevan a cabo practicas de maldad o brujeria 'y
niegan conocer la terapia para curar a un paciente embrujado, ya que reconocer que tienen
conocimientos acerca de brujerfa les puede acarrear acusaciones, incluso la muerte”.®®
Algo parecido acontece entre la gente de Pinotepa Nacional. De hecho, los brujos son
personajes importantes en el pueblo de Copala; a ellos recurren diversos personajes como el

mayordomo, el alcalde, la mujer abandonada, el enfermo, “todos demandan su

829 De la Garza, Mercedes, Suefio y éxtasis, visién chamanica de los nahuas y los mayas, México, Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM), Fondo de Cultura Econdmica (FCE), 2012, p. 243.

830 Ibidem, p. 243.

81 |bidem, p. 248.

832 Mendoza Gonzalez, Zunilda, De lo biomédico a lo popular, el proceso salud-enfermedad-atencién en San
Juan Copala, Oaxaca, México, Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), 2011.

83 |bidem, p. 168.

84 |bidem, p. 168,169.

85 Ibidem, p. 169.
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intervencion, la cual se realiza a la luz del dia y no requiere privacidad”.2*® Porque “el
tratamiento se puede hacer en la iglesia, el camino, la casa del enfermo, en el rio; ni al brujo
ni al paciente les molesta ser observados por antropélogos o curiosos”.®*" A propésito de
los rituales —para las enfermedades— los alimentos de los lugarefios contienen también ese

equilibrio por medio de la sal, para que no produzca dafio a la gente.

3.1. La sal como elemento de equilibrio entre los alimentos

En el equilibro de los alimentos la sal juega un papel fundamental, pues calienta los
comestibles, explicaron las mujeres en nuestra region: “para que se le salga lo frio a los
alimentos” y no le haga dafio a las personas, la sal es primordial ya que ayuda a
contrarrestar lo frio, ayuda a “calentar” lo que se consume de manera cotidiana o que se
considera frio entre las familias de la region.

Entre la lista de los alimentos que consumen los mixtecos y que consideran frios —que
hace dafio—, estéd la carne de res, que se dice en mixteco sundiki vichichi, “la res es fria”,
pero cuando la carne de res ya es salada automéaticamente la carne se vuelve caliente. Dice
la gente mas grande que la carne se volvié caliente al suministrarle la sal, logré volverla
caliente porgue ya no tiene sangre. Digamos, elimina la sangre como si se cociera la carne;
0 sea, hubo un equilibrio.

Cuando se mata a un animal en algin compromiso, se acercan varios hombres para
apoyar y se dira va ndu yo’o kuiiu, “le haran mecates a la carne”, para cortarla en destajos y
ponerle sal, asi se protege de las moscas, ya que se volvié caliente el alimento.

De la carne de cerdo se dice kini vichichi, “el cerdo es frio” y hace dano. Supongamos
que el cerdo se cocin0 y sobré comida para siguiente dia; que aunque se haya calentado en
la lumbre antes de comerse, puede provocar mucho dafio, porque la carne de cerdo —segun
la gente— tiene las propiedades de ser fria.

La carne de pollo, que se dice tifiuu vichichi, “la gallina es fria”, como en el caso
anterior, al comerla recalentada puede causar dafio, aunque su coccién haya sido en el

momento, la gallina siempre sera “fria”.

836 Ibidem, p. 171.
87 Ibidem, p. 171.
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La carne de iguana, que se dice titi vichichiri, “la iguana es fria”, provoca mucho
malestar y sucede con demasiada frecuencia, cuando la persona es muy sensible del
estdmago se enferma.

La carne de tortuga, que se dice londo vichiri, “la tortuga es fria”, también es causa de
malestares estomacales, pues todo lo “frio” provoca dafio.

El pescado que llaman lisa es frio y se dice lisa vichiri, “la lisa es fria” porque hace
dafio, mientras que la mojarra —otra especie de pescado— es caliente, porque no hace dafio y
se dice i’niri fia’ni kue’eri, “la mojarra es caliente, no tiene enfermedades”. Cuando los
alimentos no provocan dafio, significa que son calientes o al menos eso pasa con los
pescados en el lugar de nuestra investigacion.

De igual forma, el frijol blanco esta entre los alimentos frios de los mixtecos, pues se
dice nduti kuichi vichichi, “el frijol blanco es frio”, en tanto que el frijol negro es caliente y
se dice nduti tuun i’nichi, “el frijol negro es caliente”. Cabe insistir que, a pesar de ser un
alimento caliente, también puede provocar dafio, porque no hubo equilibrio; si consumiste
los frijoles y te causaron dafio, hubo un desequilibrio, ya sea por ser frio o por ser caliente.

El armadillo es frio y se dice yakui vichiri, “el armadillo es frio” y se debe tener cuidado
al consumirlo, principalmente si la comida es recalentada al siguiente dia.

El venado es fresco; cuando es carne roja aun, es frio, pero si ya se le agrego la sal, ya
no es frio, y se dice isu tu cha ndaa fiii chiri fa vichiri, “el venado si ya tiene la sal puesta,
ya no es frio”. Como explicamos, la carne se vuelve caliente con la sal.

En tanto que la tichinda, una especie de marisco de la Costa, a pesar de obtenerse en
laguna salada, es fria y provoca mucho dafio. Cabe reiterar que cuando los alimentos son
frios se pueden comer una sola vez (sélo en el momento de cocerse); se recomienda
comerse Unicamente una vez, mientras estan recién hechos, pero si se dejan y se calientan
en la lumbre para volver a consumirse mas tarde o al dia siguiente, hacen dafio, porque son
frios, debe haber un equilibrio perfecto para que el cuerpo no enferme.

Es importante sefialar que en las frutas y las verduras puede presentarse el desequilibrio
entre lo frio y lo caliente: vichichi ta i’inichi, “lo frio y lo caliente”. Como ejemplo estan
tikuaa lima, “la naranja lima”, y el tikuaa vixi, “la naranja dulce”, que son frias, mientras

que tikuaa china, “la naranja china” o naranja comun, es caliente.
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La papaya es fria y el aguacate, que se dice titi, son vegetales frios. La sandia (peru en
mixteco) es caliente y se dice peru i’nichi, “la sandia es caliente”, también el melon es
caliente.

La cafia de azUcar es caliente (ndoo i’nichi, “la cafa es caliente”). El mamey es caliente
y se dice ndika i’nichi, “cl mamey es caliente”. La pifia es fria y se dice vichi vichichi, “la
pifia es fria”. El platano llamado tita ratuan, “el platano ratuan”, es frio y el platano tita
nanu, “el platano nanu”, también es frio, mientras que el platano que Ilaman macho vy el
platano que la gente de la region llama “perdén” son calientes.

El tika’a “el coco” es frio, mientras que la calabaza (iki) es caliente. La ciruela que se
dice en mixteco tikava es caliente. EI mango es caliente, pero cuando la tierra esta mojada,
0 sea cuando llueve mucho, el mango se vuelve frio.

Vimos entonces que la sal es un elemento importantismo para dar equilibrio a lo frio y a
lo caliente en los alimentos de los mixtecos de la regidn; cumple esa funcion de armonia
entre los alimentos.

Curiosamente los mixtecos hablan que la medicina de los médicos es caliente, “por eso
mata a la gente”,®*® mientras que las yerbas de los mixtecos son frescas o frias.

Dicen que si se estd enfermo de tati tisi’i, “el aire de coraje”, la sangre se vuelve muy

fria, “no funciona bien”®%

y se consumen plantas que sean frias, 0 sea que proporcionen un
“equilibrio” en la sangre y finalmente en todo el cuerpo.

Cuando uno est4 enfermo, su sangre es demasiada “fria” o demasiada “caliente”.2*° El
equilibrio entre “lo frio” y “lo caliente”, “masculino” y “femenino”, “fuerte” y “débil” son
otras fuerzas indispensables o caracteristicas polares del ser humano, como también la
armonia entre el individuo y su medio ambiente natural, sobrenatural y social, manifiestan
el estado de salud; al contrario, la desintegracion de ese equilibrio produce el estado de
enfermedad. La enfermedad surge cuando falta o sobra uno de los componentes de esta
estructura; “las enfermedades —sean de origen natural o sobrenatural— siempre reflejan una

patologia del cuerpo fisico y espiritual”.?** Alfredo Lépez Austin ha dicho también que “el

838 Sefiora Zenaida. 2014.

89 Dofla Marfa de Jesus, curandera de Pinotepa de Don Luis.

840 Mojca Tercelj, Marija, “Los suefios en las practicas terapéuticas de los indigenas de Chiapas”, Fagetti,
Antonella (coordinadora), Iniciaciones, trances, suefios. Investigaciones sobre el chamanismo en México,
Meéxico, Instituto de Ciencias Sociales y Humanidades, 2010, p. 235.

81 Ibidem, p. 235.
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hombre es concebido como un ser en el que el equilibrio es basico para la salud. Ante un
estado de desequilibrio, ya francamente patoldgico, ya de riesgo, se procura restablecer la
normalidad por medio de la ingestion o de la aplicacion de productos de naturaleza
contraria al mal”.®** El ser humano concebia su propia naturaleza como una composicion

inestable cuyo ideal era el perfecto equilibrio.?*:

842 | ¢pez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de las antiguas nahuas, México,
Instituto de Investigaciones Antropologicas, Universidad Nacional de México (IIA-UNAM), 2004, p. 304.
83 Ibidem, p. 318.
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Conclusiones

Gracias a la rica historia oral y a las personas con memoria y apego a sus tradiciones,
subsisten en la region (en Oaxaca), los testimonios aqui consignados abarcando varios
pueblos, como Pinotepa Nacional y sus agencias, en Jicaltepec, El Carrizo, La Cruz de Ita
kuan, EI Afil, y otros municipios como Pinotepa de Don Luis, Jicayan, Tlacamama, entre
otros. Al dar por terminada nuestra tesis doctoral surgen elementos relevantes que debemos
de apuntar a manera de conclusion. Al parecer, los nahuales, tonos y curanderos de los
mixtecos de Pinotepa Nacional y de la Costa oaxaquefia tuvieron, en general, semejanzas y
diferencias con los hombres o mujeres de poderes sobrenaturales encontrados en las
etnografias de los manuscritos. Al llevar a cabo los cotejos pertinentes de la etnografia
recogida en Pinotepa Nacional con las de otras regiones del pais, confirmamos nuestro
planteamiento sobre las semejanzas y diferencias existentes en Mesoamérica. Los datos
resefiados indicaron que hubo semejanzas en las caracteristicas de los actores
sobrenaturales y diferencias en sus nombres, vimos que permanecié la diferencia y
semejanza tanto para los actores que nosotros llamamos “hombres o mujeres con
caracteristicas sagradas o divinas”, “hombres o mujeres sagrados o divinos” y también
“padres sagrados u hombres sagrados” para referirnos exclusivamente a los hombres o
mujeres asociados con los fenébmenos climaticos y atmosféricos que encontramos en las
diversas publicaciones, y, para no parecer tan repetitivo, usamos el concepto de “personajes
sobrenaturales”, “hombres o mujeres de poderes sobrenaturales”, “hombres o mujeres de
fuerzas sobrenaturales” u “hombres o mujeres de personalidad sobrenatural” para referirnos
como sinénimo a los deméas personajes sobrenaturales como los nahuales y los tonos,
incluso estos Gltimos términos sirvieron para describir a los mismos hombres sagrados que
emergieron de los textos consultados.

Las diferencias y semejanzas de los hombres o mujeres de las fuerzas sobrenaturales en
las diversas fuentes estudiadas nos llevaron a explicar la naturaleza de cada uno de los
personajes, decidiendo cdmo tratar aspectos interesantes para el analisis y clasificacion de
los personajes. Hemos estudiado a los actores en un apartado especifico, de donde
abarcamos manuscritos publicados.

He de resaltar en nuestra conclusion que para poder tratar a estos hombres y mujeres de
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conocimientos, sensibilidad y personalidad “especiales” nos adscribimos al concepto que
propusiera Alfredo Lopez Austin (en 1967) sobre los “hombres de personalidad
sobrenatural” cuando intento clasificar a las diversas clases de magos que permanecian en
el mundo nahuatl. El autor referia que “era normal que ciertos hombres de personalidad
sobrenatural tuvieran varias funciones sociales”, los personajes estaban especializados en
muy diversos procedimientos sobrenaturales, de ahi que “un nahualli podia ser
tlacatecolotl (“hombre buiho”) utilizaba sus poderes en perjuicio de sus semejantes, 0 un
lector de libros sagrados, o un dominador de las nubes granizo, o un curandero, o todo esto
al mismo tiempo”. Hablamos precisamente sobre las diversas funciones sociales que
podian tener los hombres y mujeres de personalidad sobrenatural, como lo reflexionara el
mismo Lopez Austin hace algunos afos.

Autores como Roberto Martinez Gonzalez (en 2011) consideraron que “estas diversas
creencias no son mas que variantes de un mismo esquema del nahualli, pues no tener
‘nahualli’, tenerlo pero no conocerlo, y tenerlo y conocerlo pero no poder servirse de él,
son simplemente distintas formas de describir la condicion del individuo comun frente al
hombre-nahualli.” Indica el autor que el hombre-nahualli es siempre visto como un sujeto
excepcional que, en ocasiones, estd dotado de entidades comparfieras de una calidad distinta
a la del resto de la poblacion. Gracias a su naturaleza especial es capaz de utilizar su
“nahualli” para dafiar o curar a las personas o “viajar” a espacios miticos. Al resumir lo que
se propuso en parrafos anteriores, advertimos que suele presentarse una combinacion de
poderes en cada uno de los hombres de personalidad sobrenatural, aunque tuvieran sus
propios nombres que los distinguieran en los textos consultados. Roberto Martinez ha
subrayado que “probablemente la creencia en el nahualli no responde a un Unico patron de
concepciones, perfectamente definidas, estaticas e inmutables, sino a una serie de ideas que
tienden a mantenerse constantes pero que bien pueden ausentarse en grupos y regiones
especificos sin que, por ello, se pierda el esquema general”. Lo que nosotros planteamos a
lo largo del recorrido de nuestra tesis doctoral es que, independientemente de la
combinacion de poderes, los hombres de personalidades sobrenaturales estan perfectamente
definidos entre los mixtecos de la Costa y resulta posible colocarlos en sus respectivos

lugares, dentro de la cosmovision de la gente.
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Martinez ha recalcado que “en algunos casos es posible que las divergencias
encontradas sean resultado de errores en el registro de las cosmovisiones indigenas, la
existencia de una amplia diversidad de nociones resulta innegable” (p. 189). Sefiala que “no
todas las variaciones son de la misma indole, porque mientras algunas creencias irregulares
solo han sido registradas de manera esporadica y en regiones o localidades determinadas,
otras tienden a repetirse a través del tiempo y el espacio” (p. 189). Lo que seguramente dio
pie a que el autor expresara: “...el nahualli es uno de los términos nahuas mas dificiles de
traducir; sobre todo si tomamos en cuenta gque se trata de un vocablo polisémico al que, en
ocasiones, parecen igualmente convenir los significados de brujo y entidad compafiera” (p.
189), esto es muy cierto, aunque insisto, el dominar las lenguas del lugar en donde se
trabaja hace posible una mayor comprension de los términos. Desde 1980, Lopez Austin se
referia ya al tonalismo y al nahualismo “como creencias muy semejantes, y a esto se debe a
que lleguen a confundirse no s6lo por los estudiosos de las cosmovisiones indigenas, sino
por los indigenas mismos” (Lopez Austin, 1989 [1980], p. 430). Ciertamente que —como
parte de un grupo indigena— hemos visto que justo sucede lo que Lépez Austin ha
expresado, pues es necesario colocar las lenguas indigenas en primer término, y es forzoso
igualmente realizar investigaciones desde las lenguas, con las personas apropiadas;
principalmente ancianos y ancianas sabios de cada lugar.

Sucede que en Pinotepa Nacional los personajes sobrenaturales pueden diferenciarse,
pero al mismo tiempo relacionarse entre si por sus semejanzas; aunque gracias al analisis de
la lengua mixteca pudimos clasificar a los individuos sobrenaturales en los relatos de los de
Pinotepa Nacional, no negamos que los personajes fueron complejos y requirieron de
mucho analisis, y fue posible explicarlos en nuestra tesis llamandolos por su nombre y en la
lengua materna. Precisamente en eso consistio la importancia de nuestro trabajo, estudiar de
manera conjunta los fendmenos del nahualismo, del tonalismo y las practicas de los
curanderos entre los mixtecos de Pinotepa Nacional que nos ayudd a comprenderlos mejor.

Se trato pues de ahondar en los estudios etnohistoricos y antropoldgicos dedicados a los
pueblos mixtecos de la Costa de Oaxaca, y de aportar nuevos materiales etnogréaficos y
lingliisticos para realizar un andlisis especifico sobre un tema que requiere de mucho
trabajo, de mucho esfuerzo, ya que, como pronunciamos al principio, en la mayoria de las

investigaciones sobre el nahualismo y tonalismo no se contemplan los nexos entre estos
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fendmenos y las funciones y las practicas de los curanderos, un elemento fundamental en
Pinotepa Nacional.

Vimos que Roberto Martinez (2011) nombrd “nahualli” a los que tienen tono y dijo
ademas que éste es “considerado como una criatura tangible y perceptible con la que se
puede interactuar y a la que es posible matar” (p. 103). Propongo que hagamos uso correcto
de los nombres para no seguir enmarafiando a los futuros investigadores, tal y como lo
hicieran los primeros espafioles.

De hecho, Elizabeth Boone (2016) reflexiond sobre la distincion entre el nigroméantico
(tonalpouhque y tlapouhque) y el hechicero (naoalli): “Muchos de los cronistas unen a
ambos o se valen de los términos nigromantico, astrélogo, adivino y hechicero en conjunto
0 de manera intercambiable. Pero de los dos, el hechicero parece haber sido agente mas
activo. Mientras que el nigroméantico leia los signos del dia e interpretaba los destinos de la
gente, ordenando penitencias y ofrendas, el hechicero, ademas de hacer estas cosas, podia
echar conjuros y propiciar que ocurrieran hechos.

Dice la autora que el hechicero podia transformarse en animal o adoptar otra forma
(Boone, 2016, p. 53). Hemos percibido que a partir de los primeros europeos se dieron
muchas confusiones, y no nos prestemos a repetir los mismos errores. Los nahuales no son
ni los tonos, ni son la figura de los “hombres o mujeres sagrados”, llamados también
“divinos”, cada cual puede estar en un lugar indicado en la percepciéon de la gente. Vimos
que los tonos son animales vivos, porque a pesar de que pudieron combinar sus poderes
sobrenaturales, cada uno tuvo un espacio en la cosmovision de los pueblos mixtecos de
Oaxaca, al menos nos dimos cuenta de ello al estudiar a los hombres de personalidad
sobrenatural en Pinotepa Nacional, en sus agencias y en varios municipios de la region.

Hemos podido notar de igual forma que en varias regiones del pais se habla claramente
del tono y no del nahual, pongamos una comparacion: ubicamos entre los zapotecos la
creencia en las “tonas” 0 dobles entre los viejos (del grupo), que muchas veces entre ellos
se respeta la vida de un animal con tal de no dafiar a nadie que sea su posible guenda o tona
(Cruz, 1946, p. 132). Ahora bien, si esto no fuera verdad, si esto no funcionara asi, no
existirian los términos en las lenguas indigenas (ni en mixteco, ni en zapoteco, ni en
ninguna otra de las lenguas de los pueblos mesoamericanos que permanecen vigentes hasta

nuestros dias) nosotros estariamos forzando nuestra idea de manera absurda. De ahi que
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insistamos que la lengua es esencial para comprender y diferenciar de manera mas correcta
los fendmenos del nahualismo, del tonalismo y la practica del curanderismo entre los
pueblos indigenas de México.

En el marco de nuestro resumen final, y como otro de los ejemplo sobre las confusiones,
queremos citar a Villa Rojas (1963) cuando indica que en la zona de Oxchuc quienes
ejercen el control social en Pinola (una comunidad tzeltal en Chiapas) son los ancianos.
Estos ancianos tienen muchos ‘“nahuales” que representan diferentes facultades (Villa
Rojas, 1963, pp. 243-260); sefialamos que, en realidad, lo que esta directamente conectado
con ellos no son “sus nahuales” sino “sus tonales”, ya que tiene que ver con animales del
campo. No son muchos “sus nahuales”” —como lo expusiera Villa Rojas— sino lo que poseen
los ancianos son muchos tonales, precisamente sucede asi entre varios grupos, asi como
entre los mixtecos de la Costa. De hecho, el mismo Villa Rojas (1995) menciona que en la
zona de Oxchuc “el concepto de la tona resulta de mucho menos importancia que la del
“nahual” (Villa Rojas, p. 38), “en algunos lugares se tienen versiones particulares de ese
concepto “pero siempre dentro del patron general que aqui esbozamos” (Villa Rojas, 1995,
p. 538). Nosotros creemos que el autor, al no haber hecho la comparacién entre el
nahualismo y el tonalismo en su articulo, generd confusiones graves. Ya que al momento en
que alude al concepto de “nahualismo” dice “entre los ‘nahuales’ de forma animal se citan
el gavilan, la lechuza, la culebra, el toro, el zorro, el perro, la iguana y el tigre” (p. 536).
Cabe destacar que los animales no corresponden a los ‘“nahuales”, sino que atafien
perfectamente a los tonos de las personas, justamente como hemos venido plateando.

El autor continu6 diciendo que “los que ejercen el control en Pinola son un nimero de
viejecitos que nunca se renen sino es en sus espiritus. A todos ellos es comin una
cualidad: tienen espiritu o ‘cabal’ o espiritu ‘alto’, o tienen ‘hartos nahuales’ ” (p. 541).
Aunque los ancianos pudieran tener “hartos nahuales”, esto no da derecho a confundir los
tonos con los nahuales, pues los “nahuales” son simples “calores” que emergen en la
oscuridad de la noche. Las apariciones de nahuales en forma de “calores” o “aires” resultan
comunes en diversos pueblos mesoamericanos. Para sostener lo antes expuesto, observamos
que los nativos en Chiapas confirmaron que “el nahual es de naturaleza incorpdrea e
invisible, de “puro aire” (Villa Rojas, p. 536). Coincidimos mucho con esta ultima

expresion sobre los nahuales que dieron los propios indigenas de Chiapas; siempre desde
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nuestro enfoque, enfatizando a la comunidad, los nahuales ciertamente son simples
“calores”, 0 de puro “aire”, los tonos son animales que nacen y crecen por el monte, son
animales que comen y beben como cualquier animal del campo.

Ahora bien, Villa Rojas (1995, pp. 535-550) sefialé que “Los jefes y ancianos se podian
transformar en animales para ‘comerse’ a los humanos” (Villa Rojas, 1995, p. 548). Esto es
similar a lo que acontece entre los pobladores de la Costa de Oaxaca de hoy dia, en donde
los ancianos pueden alcanzar a conectarse con uno 0 varios animales comparieros del
campo Yy estos mismos animales compafieros pueden comerse a los animales domesticos de
la gente, como las gallinas, las reses, los burros, etc., es decir, los tonos se comen a los
animales domésticos, incluso pueden comerse también a los humanos, lo que los hace muy
poderosos y temidos por los habitantes de la zona.

Los tonos, como hemos dicho, son mas tangibles, son animales vivos del campo gue se
conectan con el individuo al momento de nacer y que observamos que no son “de puro
aire”. Los tonos son criaturas palpables y visibles con las que se puede interactuar. El
hombre campesino —que no se da cuenta de su tono— puede encontrarse en el monte con el
tono de otro hombre y este animal puede pasar desapercibido, al menos que quieran hacerle
dafio y muestre su lado extraordinario, como lo describimos en el amplio recorrido de la
tesis. En fin, los tonos de ninguna manera son figuras de animales que aparecen en el
camino de la noche, en forma de “aire o calores” como los nahuales, ahi permanecio
precisamente la diferencia.

Ademas, percibimos que otra de las caracteristicas de los tonos es que en ocasiones
pueden defenderse hipnotizando a los humanos o hechizando sus armas, otras veces los
hombres logran vencerlos con ciertos trucos amafiados (como el truco de usar la ropa
puesta al revés), de manera que los tonos son fragiles y vulnerables a la muerte como
cualquier ser vivo, aungue cuentan también con ciertos poderes sobrenaturales.

Por otra parte, la figura de los hombres nahuales (figuras de bestias) que aparecen en la
noche, no son vulnerables a la muerte (al menos que se atacara directamente al hombre
nahual que provoca estas figuras); pero, que con todo, la gente cuenta con formas muy
particulares para vencer las figuras que se manifiesta a mitad de la noche, los trucos
consisten en untar ajo a un garrote y golpear al aire libre, “porque ahi esta la fuerza del

nahual” y no en la bestia que emerge en las profundidades de la noche.
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Finalmente, debemos decir que en el estudio realizado por Roberto Martinez (2011),
refiere la terminologia del nahualli, y expresa “...podemos decir que, aun cuando la
significacion exacta del término nahualli queda aun por resolverse, su sentido general ha
sido elucidado: se aproxima a las nociones de ‘disfraz’ y ‘cobertura’ (Martinez, 2011, p.
88), coincidimos con el sentido general en la etimologia del término nahuatl, concordamos
con Roberto porque no todo esté resuelto, falta an mucho por investigar, falta mucho ain
por proponer, falta todavia por conocer, justamente desde las etimologias indigenas, desde
las diversas lenguas nativas que aun permanecen sin analizar en nuestro pais.

Hemos visto que los nahuales curanderos considerados “los buenos” son los que
salvaguardan a la poblacion de enfermedades o de los peligros en que se encuentran los
individuos, mientras que los que son considerados “malos” son los que hacen dafio.
Observamos que en Pinotepa Nacional los nahuales “malvados”, Tasi, 0 los nahuales
curanderos “buenos”, llamados los Natata “curanderos”, tienen cualidades no tan distintas,
pues tanto unos como otros pueden causar dafio, ya sea en mayor o menor escala, pero
causan dafio a la gente siempre y cuando sus poderes se destinen para ello.

Es importante reiterar en nuestra conclusion que quien nace siendo Tasi, “Natata”, o
sea los nahuales curanderos, no necesitan mucho del apoyo de los demas, sus
conocimientos vienen innatos, en tanto que los que son aprendices, como en el caso de
algunos nahuales de poderes débiles, necesitan del apoyo de los otros, de los que nacieron
con fuerzas sobrenaturales muy poderosas. Se trata entonces de un tema indudablemente
complejo, que invita todavia a la investigacién desde los idiomas nativos, una tematica tan
complicada que desde hace algunos afios Lopez Austin sefalara que “una de las
concepciones mas interesantes de la cosmovision indigena, que se presenta desde la
antigiiedad prehispanica hasta nuestros dias, es el nahualismo” (Lopez Austin, 1989: 416).

De ahi que abarcaramos con detenimiento a los muy diversos actores que intervinieron
en los relatos de los mixtecos en Pinotepa Nacional, desde la terminologia de los Tasi, los
Na va’a ini, los Natata, “curanderos”, y finalmente los Tay, “los hombres o mujeres
sagrados” de los mixtecos de la Costa.

Los aspectos abordados en el presente trabajo sobre los nahuales, tonos y curanderos
entre los mixtecos de Pinotepa Nacional nos mostraron una parte de ese antiguo complejo

mesoamericano de la religion que permanece todavia vigente, que aun no logramos aclarar
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en su totalidad. Los hombres de personalidad sobrenatural del culto mixteco, analizados
con esmero, se relacionaron con el acontecer del tiempo, se manifestaron en la obtencion de
plantas medicinales y curacion de las enfermedades, en esta practica renace esa posible
continuidad de la religion y la vida mixteca y, desde luego, la renovacion del cuerpo
humano mediante los rituales de los curanderos.

También podemos decir que el papel de los nahuales curanderos permite al hombre
seguir en su ciclo de vida recurrente, mientras los hombres de personalidad sobrenatural y
curanderos mantengan esas costumbres de curar a las personas con sus rituales sagrados en
los cerros; desde donde prevalece el secreto de la vida, desde donde se esconden los
secretos de los rituales, los nahuales curanderos permaneceran con vitalidad dia a dia
mientras se hable de ellos.

Ahora bien, una vez definidos y caracterizados los nahuales y los curanderos en el
capitulo uno, para comprenderlos a mayor profundidad, abordamos las concepciones de las
personas entre los mixtecos de Pinotepa Nacional (cuerpo, alma, entidades animicas). El
anima fii ndii es lo equiparable a “alma”, “la sombra o el espiritu de los muertos” es el
kuanda’vi i ndii. Cuando los difuntos mueren y quedan penando, cuando el anima “alma”
0 kuanda’avi, “la sombra o el espiritu”, de un individuo esta triste y preocupado por algiin
pendiente dejado al momento de morir, las mixtecas suelen decir chika ndo’o anima i
“camina penado el alma (de ellos)”, 0 chika ndo’o kuanda’avi 7ii, “camina penando la
sombra (de ellos) y haciendo énfasis dirian anima 7ii chika ndo’o “su alma anda penando” 0
kuandavi 7ii chika ndo’o, “su sombra (de ellos) anda penando”, que anda sufriendo por
algun asunto pendiente que el difunto dejé en vida, el individuo no pudo terminar, que dejo
tareas sin consumar antes de partir hacia Nuu ndii, “El Pueblo de los Muertos”, en fin, “que
no muri6 en paz”. En el momento de la muerte se desprende el anima i, “el alma (de
ellos)”. Ahora bien, nuestra anima, “nuestra alma”, puede desprenderse cuando se esta
vivo, ya que se dice que cuando el mixteco “duerme sediento, su alma sale a vagar por
diferentes lugares, buscando agua para beber”, razon por la cual, si los mixtecos duermen
sedientos, corren el riesgo de que su alma se desprenda (a buscar agua para tomar) y
permanezca siempre el peligro de que el individuo fallezca sin motivo aparente, porque su

anima, su alma, se desprendio de su cuerpo.
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Asi, resumimos que los vocablos en espafol de “sombra” o “espiritu” correspondieron al
kuanda’avi de los mixtecos, mientras que el término de anima es lo equivalente a “alma”,
pero este Ultimo término se usa para referirse al corazén como o6rgano. Si decimos “me
duele el corazon”, se traduciria al mixteco u i anime.

Finalmente, el kuanda’vi, que puede ser especificamente “‘sombra’ o “espiritu”, es la
imagen del cuerpo, porque cuando la gente muerta es vista por sus familiares, dicen que
vieron a sus familiares en forma de su apariencia fisica, lo describen como una figura
“fantasmal”, pero que no se le mira el rostro; segiin notamos, visualizan la complexion de
la persona que fallecio, si era “alto” o “bajito” de esta manera los perciben. Asi, el
kuanda’vi, “como sombra o como espiritu”, tiene su sindbnimo para los mixtecos y dicen

también tuni 8 «

sombra, su fantasma, su espiritu”. Aunque los espiritus como fantasmas se
dicen especificamente Tuni, “fantasmas, espiritus”.

Una vez analizados cuerpo, alma y espiritu del kusiu 7iu’u “del cuerpo tierra” (anima
“alma”, kuanda’vi-tuni “sombra, espiritu, fantasma”), proseguimos inmediatamente a
hablar de predestinaciones y aptitudes, y nos referimos a la predestinacién de ciertos
individuos para curar (los verdaderos y auténticos curanderos) y describimos las aptitudes
de ciertas personas para aprender (los nahuales aprendices). Después de abordar sus
definiciones y caracteristicas, nos dimos a la tarea de analizar la terminologia mixteca de
los nahuales y de los curanderos, definiendo en primer lugar los tonos, descubriendo en
nuestro trabajo de campo que la palabra “tono” se refiere a un animal que llega a conectarse
con el individuo coman para compartir un destino, una suerte. A esa suerte la [lamaron en
lengua vernacula como ndatu, que significo “destino, suerte, rituales, permiso,
autorizacién”. Los tonos Ra Nava'a Ini son el “Hombre que tiene Tono” (ra, afijo
masculino, fia va“a, “no esta bien”, Ini, “su esencia, su naturaleza, su ser, su corazon, etc.”),
y de manera mas general se pudo utilizar el término para nombrar a todos los seres
sobrenaturales de la gente del lugar, el vocablo Na va’a ini se vuelve un vocablo genérico.

Luego de estudiar el término, dimos paso a los curanderos. El nifio mixteco nace,
alcanza a conectarse con un animal fino (nos referimos siempre a un animal fuerte en
peleas, resistente, agil, etc.), o puede el nifio o la nifia conectarse con siete animales del

campo, lo que significo que nacié Na va’a ini, con mucha sagacidad y fuerza. Con esto hay

844 Tuni se refiere también a la marca que le ponen a las bestias de carga.
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posibilidades del que nacié “no comun” sea curandero y sea capaz de curar a las personas
porque sus poderes sobrenaturales se unieron y, en consecuencia, el hombre o la mujer Na
va’a ini ha creado un ser mas complejo y de mayor poder para ser curandero.

El término adecuado en mixteco para curandero es Ra Natata, “El Curandero” (ra, afijo
masculino”, fiatata, “;qué remedio?”). Se les considera normalmente como los nahuales
buenos que curan a la gente y que retan a la enfermedad Ra Kue“e, “El sefior Enfermedad”
(ra, afijo masculino, kue’e, “enfermedad”), como un ser sobrenatural masculino que afecta
a la gente.

Los curanderos “te agarran el brazo” y “leen el pulso de la sangre”, ellos “te agarran la
vena del brazo” para saber si estds enfermo o no, o qué tipo de enfermedades tienes. Segin
los mixtecos, hubo hombres que daban buenos remedios en tiempos pasados. A pesar de
estas circunstanias, que en ocasiones niegan los milenarios conocimientos; a pesar de esta
situacion, la mayoria de los individuos de la Costa contintan utilizando aun las hierbas que
usaron sus doctos antepasados.

Al terminar de hablar de los Natata en nuestro capitulo inmediatamente continuamos
con los nahuales Tasi, hombres capaces de transfigurarse en raras figuras de animales
temibles, que como hemos insistido fueron “calores o aires”. Los hombres nahuales tienen
esa fuerte personalidad, son de caracter enérgico que les diferencia de los hombres
comunes. No en vano fueron llamados Ra Tasi, “los que hacen dafio”, o Ra Nduy, “los que
se transforman”. Al seguir examinando el término Ra Nduy conocimos lo que
verdaderamente significo (ra, afijo masculino, ndu, resulta un prefijo que va con verbos
para decir “se vuelve, se pone o llega a ser”, y proviene de ii, “sagrado, bendito”). Es decir,
“el que se vuelve, se pone o llega a ser sagrado”. La transformacion de los Tasi sucede en
forma de pirueta, se dice ndua chata taru, “se caen de espalda esos”, haciendo saltos hacia
atras, “como cayéndose”, o sea que hacen uso de las acrobacias. La forma plural es Ra Tasi
tra, “los que hacen dano” (ra, “el”, tasi, “que hace dano”, tra, marcador de plural para
masculino) o Ra Ndui tra, “los que se transforman” o “los que se ponen o llegan a ser
sagrados” (ra, “el”, ndu, resulta un prefijo que va con verbos para decir que se pone o llega
a ser, i de ii, “sagrado”, tra, marcador de plural). Vimos que los nahuales son como el
diablo, porque “diablo” (Kui“ina en mixteco) represent un sinénimo de nahual para los

lugarefios, como influencia de la iglesia catdlica, ya que actualmente en Pinotepa, todo lo
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malo, se relaciona con el nahual.

Finalizamos con la definicién de los padres sagrados de los mixtecos, como los Tay
savi, “padre sagrado de la lluvia”, o el muy estimado Tay ndoso, “padre sagrado de luces
preciosas” del cielo 0 simplemente ndoso “cometa”. Al observar por qué los Tay aparecen
en todas partes, en los relatos sagrados de los mixtecos de Pinotepa Nacional y en otros
lugares, se entiende que ellos fueron la figura principal que ayud6 desde el inicio de los
tiempos. Participaron en la creacion de los verdaderos hombres, de acuerdo con las
narraciones estudiadas, y contintan haciéndolo hoy dia a través de los tiempos porque su
origen divino es innegable. Aln mas, los Tay —aunque en diferentes variantes linguisticas—
aparecieron en diversos textos antiguos de los mixtecos que examinamos para nuestra
investigacion.

Al igual que sus Tay, los Tasi y los Na va’a ini, que todavia sobrevuelan la comunidad
indigena, la permanencia de la cosmovision se da a través de su Tuun ndatu”un fii Chanu,
“Palabras que cuentan los ancianos”. Se trata de una estructura segura y predecible a la
continuidad de su pensamiento en Pinotepa, ya que las palabras que cuentan los ancianos
son la historia viva de la cosmovisién, son esas palabras que salen de la boca y que un dia
los abuelos escucharon de la boca de sus mayores. En este sentido, los hombres de
personalidad sobrenatural siguen siendo los hombres poderosos que ejercen de forma
eficiente el papel de preservador, conservador, custodio, vigilante, protector, defensor, etc.,
pero también se presentan como cualquier hombre que come y bebe con defectos y
virtudes.

En vista de los datos recolectados en Pinotepa Nacional a cerca de los padres sagrados
y sus fendmenos climaticos, sus poderes facilitaron vincularlos con el calendario religioso
en la préctica del ciclo de la vida y fundacion, asi como con los principios filosoficos de
origen prehispanico que tienen los mixtecos de la Costa, en la etimologia del nombre de su
pueblo hubo una relacion eminente con el calendario ritual de 260 dias. Seguramente que
en el transcurso de ese tiempo (el tiempo primigenio) los conceptos de las cosmovisiones
del antiguo fiuu savi “el pueblo de la lluvia” su calendario ritual se habia construido.

Al emprender el anélisis presentado en la tesis, propusimos las comparaciones de los
padres sagrados con diversas etnografias. Estos poseian una distribucion interesante (en su

personalidad) en términos de semejanzas y diferencias, lo que por su importancia
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multifacética creemos constituye un aporte etnografico muy importante y original de la
region de Pinotepa Nacional para futuros investigadores.

Por otra parte, en el capitulo segundo vimos los relatos actuales sobre los seres
sobrenaturales comparandolos con los documentos de los diversos sitios de México. La
narrativa actual (en donde hubo cuentos e historias de nahuales) fue un elemento de
continuidad cultural importante para los mixtecos de la zona, de donde surgieron los Tay en
las historias actuales.

Hubo un apartado sobre los tindu 'u, seres que vivian en el monte en tiempos recientes:
Tindu u (se desconoce su traduccion literal, aunque se pudo traducir como “bandoleras™)
fueron seres de tiempos actuales, se llevaban a los nifios por los montes para perderlos,
copiaban el rostro de los padres para poder llevarse a los pequefios. Tenian pies de aves, de
burros o de ganado vacuno (estos fueron los nuevos relatos aportados en la presente
investigacion). Narramos los relatos relevantes como el de la tindu’u y un joven mestizo
que se enamoraron, 0 como el de la tindu 'u y una mujer Tay que se enfrentaron. Enseguida
hablamos de la tindu'u y dofia Santo (esposa de un sefior Tay), relatos que demostraron
vida entre los pobladores.

Otro relato consistio en kuenda fii Tay, “sobre la gente sagrada”, recopilacion hecha en
el pueblo de Jicaltepec por una joven mixteca. Los animales compafieros en los relatos
actuales fueron imprescindibles, ya que confirmaron una experiencia actual que nos ayudé
a clasificar bien a estos hombres de personalidad sobrenatural.

Los nahuales en la narrativa actual nos dejan sorprendidos, constatamos que en México
el nahualismo sigue siendo venerado hasta nuestros tiempos recientes.

En el capitulo tercero estudiamos los rituales de iniciacion de los nahuales y de los
curanderos. También analizamos los cuidados de la madre y del recién nacido y los rituales
de curacién de los nifios recién llegados. Asimismo, consideramos conveniente ver cOmo
influye la luna y los astros en los recién nacidos y en las mujeres, asi como los
alineamientos astronomicos con el cuerpo, que no pueden comprenderse adecuadamente en
términos de su funcion practica si no son analizados sus vocablos desde la lengua.
Culminamos con algo sobre los ritos para determinar el animal compafiero de los nifios

mixtecos, viendo el significado de la ceniza en los ritos para determinar el tono de los
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pequefios, tratando la importancia de la ceniza en un tipo de ceremonias, esto pone de
manifiesto la gran relacion de caer en las cenizas con el animal y el destino del nifio.

Pudimos ver que las cenizas (connotan la vida, pero también la muerte) son sefiales que
van a avisar cuando el nifio nacio con un tono en la region. En nuestra tesis se describen las
pruebas de iniciacién de los nahuales y de los curanderos como: “duras pruebas de
adiestramientos” que los nahuales suelen practicar mediante sacrificios de vida o de muerte
para curar o aprender a usar el arte del nahualismo. En otras palabras, el poder es preparado
a través de un ritual de iniciacion guiado y vigilado por un nahual curandero muy
experimentado.

Después describimos los espacios sagrados de los mixtecos para los ritos de iniciacion
de los nahuales, que abarcaban cruce de caminos, montes, cerros y barrancos. Desde la
percepcion de la gente de la region, concluimos que los nahuales prefirieron hacer uso de
esos lugares especiales para sus ritos de iniciacion con sus discipulos porque ahi emerge la
sacralidad. Los maestros curanderos nahuales utilizaron estos lugares para sus ritos de
iniciacion porque ahi radican entidades sobrenaturales de diversas categorias que los
apoyan. Aqui viven seres sobrenaturales que ayudan a los nahuales, y esos entes fueron:
Chito’o Yuku, “Duefio del Cerro” (chito’o, “dueno”, yuku, “cerro”), son los duenos de los
cerros. Chito’o Ku“u, “Duefio del Monte” (Chito’o, “duefio”, Ku'u, “monte”), son duefios
de los montes. Chito’o Yuta, “Duefio del Rio, Arroyo” (chito’o, “duefio”, yuta, “rio,
arroyo”), son los duenos de los rios. Chito o Iti, “Duefo del Camino” (chito’o, “duefio”, iti,
“camino”), son los duefios de los caminos. Chito"o Yuu, “Duefo de las Piedras” (chitoo,
“duefo”, yuu, “piedra”), son los duefos de las piedras. Otra entidad es Chito’o Ndixi,
“Duefia del Aguardiente” (chito’o, “duena”, ndixi, “aguardiente”), es la duefia del
aguardiente. Se concluy6 también que los nahuales curanderos hacen uso de los sitios
sagrados en sus ritos de iniciacion con el fin de incorporar lo sagrado en sus préacticas
rituales en Pinotepa. Estos lugares son frescos, estan llenos de naturaleza, son frios, aunque
también permanece el vapor de los entes sobrenaturales. O sea, hay frio y calor como el
equilibrio perfecto para que estos lugares funcionen correctamente.

Cuando profundizamos aun mas en la concepcién de los mixtecos de Pinotepa Nacional,
describimos el cosmos completo. Encontramos que la creacién del universo mixteco esta

basada en su totalidad por el Antivi o Andivi, “cielo, universo o parte superior del cosmos”.

312



Esta también el Antalla, una especie de infierno en la actualidad, pero probablemente —
como expresamos— se traté del inframundo en la antigiiedad. En medio del Antivi y del
Antalla obviamente se ubica el Nufiivi, “la tierra”, y sus espacios sagrados que se
representan perfectamente en el huipil ritual mortuorio, real o de la novia en Pinotepa.

Del lado de donde se oculta el sol se ubica el Nuu ndii, “el pueblo de los muertos”. El
Nuu ndii es descrito como un lugar habitado por los antepasados mixtecos.

Asi la erupcion original del cosmos surgio en el huipil de las mixtecas en Pinotepa,
aparecio representada la diosa de la mar Tafiu'u, “Mar” (ta, “y”, fiu'u, “tierra”) que
literalmente significa “;y la tierra?”, cuyo sexo es de género femenino; Na Tafiu'u, “la
mar” (fia, afijo femenino, tafiu"u, “mar”) es una diosa entre los mixtecos, sin embargo no se
le rinde tanto culto.

En el huipil aparecieron los espacios sagrados como las cuevas, los cerros inclusive
hasta se representd la flora y fauna del lugar; fue fundamental abordar el tema de la
concepcion del cosmos en el huipil, porque mediante el cual describimos el universo
completo de los de Pinotepa Nacional.

Al seguir reflexionando sobre el potencial simbédlico de los nahuales, ahora en el
capitulo cuatro, vimos como los poderes de los nahuales se revelaron con gran fuerza, se
dan a conocer, desde los primeros dias del embarazo de la madre, durante su nacimiento o
en su adolescencia. Asi, dentro de este penultimo capitulo, discutimos de manera
puntualizada cuéles fueron los poderes de los nahuales curanderos y cémo es que
manejaron esas fuerzas en el cuerpo de los individuos enfermos.

Las palabras sagradas resultaron de gran relevancia entre los curanderos del lugar, pues
con ellas, “las palabras” en mixteco, l0s nahuales curanderos adquirieron fuerzas o se
volvieron seres mas complejos y de mayor poder. Las palabras o “palabras sagradas” son
rezos u oraciones, son la forma mas eficaz para que los nahuales curanderos, mediante ese
canto precioso, emitan sus fuerzas o calores y ayuden a sus pacientes. La gente nos preciso
en trabajo de campo que los tratamientos se vuelven efectivos con palabras: esas palabras
son llamadas en la lengua fu'un, “palabra” o “palabras”, y se entienden como “palabras
sagradas”, aunque el término correcto en mixteco diga solamente “palabra” o “palabras”.
Se dice que el paciente ingiere yuku chi tu’un, “yerbas con palabras”, y éstas son reforzadas

con palabras cantadas en forma de oracion por los curanderos de la Costa. Sin duda,
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influyen en la curacién y dan mucho prestigio al curandero.

Los poderes de las palabras son tan efectivos que en ocasiones no hizo falta ser nahual
curandero para que “las palabras” en la lengua sean consideradas seguras y creibles,
siempre y cuando se utilicen los elementos adecuados, que son tomados en cuenta como
sacros entre la poblacion.

También escribimos acerca de las palabras ironicas de los nahuales. Vimos el ejemplo
de Langa Kua’a y Liceu Xoti, dos personajes que “jugaron” con el animal compaiiero de un
adolescente de 14 afios llamado también Eliseo (Cheu lu'u, “pequeiio Eliseo”). Este tipo de
testimonios entre los pobladores de Pinotepa Nacional es un claro ejemplo acerca de los
poderes de los nahuales, en donde usaron palabras burlescas o sarcasticas que anuncian la
muerte de personas inocentes; siempre hay palabras simbolicas entre nahuales, dijimos.

Aportamos un poco mas de informacion acerca de los nombres, sobrenombres y
apellidos en mixtecos utilizados actualmente por la gente del pueblo; existen familias
enteras en los pueblos de la regidon que todavia conservan sus nombres, sobrenombres o
apellidos en la lengua, aunque no estdn documentados en el registro civil. En este mismo
capitulo tratamos los poderes del mas fuerte; el buen curandero se retine con sus “hijos de
la enfermedad o del peligro” o ahijados protegidos para reunir fuerzas y salvar al animal
compafiero de la persona que fue atrapado por su presa, un nahual malo.

El “padre de la enfermedad o del peligro”, el curandero considerado bueno en la
mentalidad de la gente, se retne con sus “hijos de la enfermedad o del peligro”: investigan
el lugar en donde esta retenida la presa del nahual malo vy, si la encuentran, se da una gran
batalla entre animales, principalmente entre los que son felinos, parecido a como sucedié
con los fendmenos climaticos que abordamos al principio.

En cuanto a la llegada de animalitos a la casa del enfermo, son los tonos de las personas
que el buen curandero ha protegido, o sea son animales comparieros de las personas —de
hombres, mujeres o nifilos— que fueron curados anteriormente por el curandero y que salvo
de las garras de los nahuales malos en el campo; ahora los animales tonos salvados por el
curandero digamos prestaron su “servicio social”. En cuanto a los rezos y las ofrendas, los
grabamos en video y logramos transcribirlos al mixteco, posteriormente lo tradujimos al
espafol; de acuerdo con la metodologia que llevamos, percibimos que en los rezos y las

ofrendas de los curanderos de Pinotepa Nacional existe esa mezcla de elementos de origen
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catélico y de origen prehispanico que analizamos.

Se habl6 de cantos, como el canto del algodén amarillo, que pueden ir heredandose
Unicamente entre curanderos, de los hombres experimentados hacia los méas jovenes; hubo
asi mismo un canto extremadamente peligroso para los mixtecos, y es el canto de la cuerda
siete, los mixtecos saben de antemano que este canto, al igual que el del algodon amarillo,
son para maldecir un hogar o para desearle muerte a la familia que habita en él, asi que las
ancianas suelen increpar duramente a los nahuales curanderos, no permitiendo que canten
el canto de mal presagio.

Las aves de la muerte y su canto de mal augurio es otro de los puntos tratados. Para la
gente existen aves de mal aglero, que de alguna manera se relacionaron con los nahuales
malos; por ejemplo, la lechuza que se dice kustruku, es un ave de mal auspicio. Cuando esta
ave se posa en los arboles de los patios de las familias, suele cantar su canto de mal
presagio, anunciando desgracia para las personas, hasta llegan a relacionar su canto con “la
muerte”. Este es precisamente otro potencial que los nahuales tienen.

En el quinto y ultimo capitulo estd dedicado, a las enfermedades y a los ritos de
curacion; esta Gltima parte de nuestra investigacion tratd acerca de las enfermedades mas
comunes que surgieron entre los pobladores de la Costa, obviamente haciendo referencia a
la forma en que estas enfermedades se curan a traves de los rituales. Mas aun, hubo
enfermedades que fueron propias de las oriundas de Pinotepa Nacional;
independientemente de la enfermedad del tono, hay otras enfermedades que llamamos
“tradicionales”.

Hablamos del susto y enseguida del abandono del espiritu. Dijeron las ancianas
entrevistadas que la enfermedad del espanto o del susto se presenta cuando una persona
tiene un evento sorpresivo de miedo, una gran y repentina impresion, se asusté mucho por
algun suceso. El cha yu’i se va a presentar cuando una persona recibe noticias fuertes que
alteraran o desequilibraron sus nervios o emociones, mientras que el ndoo i’ini, “que se
quedo (el espiritu)”, aunque se parece mucho al espanto o susto, “no es lo mismo”, dijo la
gente. La enfermedad del ndoo i’ini consiste en que las personas se enferman por el
abandono de su espiritu en algun lugar solitario de la region, o donde habia mucha gente, o
donde la persona anduvo o sola o acompafiada, se presenta la enfermedad sin que haya

acontecido un evento sorpresivo. De igual forma, distinguimos sobre las “enfermedades
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hermanas”, otras de las enfermedades tradicionales entre las personas de la zona y sus
sintomas se relacionaron entre si. La gente nos mencion6 el nombre de cada una de ellas en
mixteco y se agruparon dichas enfermedades en dos categorias. EI primer grupo
correspondid a los kuifiu, mientras que el segundo pertenecié en los kuafiu; (tanto kuifiu
como kuafiu significa “infecciones”) en ambos grupos de enfermedades se presentan
contagios en la piel que llaman —como hemos dicho— “disipela” en espaiol local.

Ahondamos sobre el mal de ojo, del cual es importante afiadir que se dice en la lengua
nu fAivi y no nuu fAivi aunque ambos quieren decir “cara de la gente”, es menos dafiino para
los adultos que para nifios. Después tocamos el tema de la brujeria, llamada kue’e 7ia va’a,
“enfermedad no buena”, que también se nombra kue’e 7iivi, “enfermedad de la gente”, la
cual consiste en hechizos, embrujos, encantamientos que provoca un individuo hacia otro, o
una familia hacia otra, para causarse mal.

Nos referimos al diagnéstico: adivinacion y observacion, una de cuyas formas es la
lectura de las venas o de la sangre, la cual se hace con la pulsacion de la sangre que va de la
mufieca hasta el brazo, tocando unas venas especiales para la lectura. La sangre o el pulso
avisaran qué tipo de enfermedades se padece y qué tipo de yerbas de campo se necesitaran
para la curacion.

Otras formas de diagnosticar las enfermedades que se incuban en el cuerpo del
individuo, es a través de la quema del copal. Y otra forma mas de observacion se da
después de haber untado un huevo de gallina en todo el cuerpo de la persona, se rompe el
huevo en un vaso de vidrio con agua y se descubre ahi el tipo de malestares que la esta
atacando. Una forma maés especial de adivinaciéon de las enfermedades fue a través de los
suefios. Los suefios avisan qué tipo de malestares padece el individuo o como ha de curarse.
Finalmente, existi6 otra forma, quiza la mas sorprendente de todas, es cuando el adivino o
adivina toma una canasta (tika, en mixteco) y la suspende con una tijera, justo en donde se
forma la cruz en la base del objeto: el adivino engancha la canasta con la tijera y la alza, en
este momento el adivinador va mencionando el nombre de cada uno de los sospechosos,
mientras la canasta cuelga de la tijera.

Después de describir la adivinacion entre los mixtecos, comparamos como era la
adivinacion entre los nahuas, mayas, zapotecos y obviamente entre los mixtecos, vimos

especificamente el uso de los suefios y sus significados para la curacion, ya que nos parecio
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sumamente importante. De hecho, los suefios tienen varias funciones sociales, van desde
los suefios que son premonitorios hasta los suefios de iniciacion; ellos nos avisan de
situaciones de infortunio, pero también de beneficio y de felicidad.

Se habl6 ademas del uso de las plantas medicinales entre los mixtecos, sobre todo del
tabaco. Algunos entrevistados conocian las plantas curativas para la sanacion de ciertas
enfermedades. Las yerbas que mencionaron todos los interrogados para la curacion de los
enfermos coincidié en todo momento, el ndixi yuku, “el aguardiente con hierba”, es la
bebida mixteca por excelencia en Pinotepa, ya que representa una bebida ritual y no para
embriagarse. Curiosamente, la duefia del aguardiente es una mujer (en miniatura) que vive
en el tepache de piloncillo y que seduce a los hombres. En fin, para terminar nuestra
sintesis general, tratamos de los ritos de curacion que se llevan a cabo para el alivio de las
enfermedades. Los rituales van dirigidos al “sefior enfermedad”, un personaje masculino
dificil que solicita un ritual para cada situacion. Finalizamos con la sal como el elemento de
equilibrio entre los alimentos de los mixtecos en la region. Es la simetria en los alimentos,
la sal juega un papel fundamental de armonia, ya que calienta los comestibles, como
inteligentemente nos explicaron las mujeres mas viejas de la comunidad. La sal trabaja en
ese papel de “equilibrio” entre los alimentos que las personas consumen en Pinotepa
Nacional, asi como lo trabajan las yerbas para el equilibrio perfecto del cuerpo humano.

El trabajo ha sido lento y arduo, pues como lo sostuviera Francisco Ferrandiz (2011) al
tocar el tema de la etnografia: “una caracteristica importante de la etnografia es que el
investigador no puede controlar mas que de una forma limitada o preventiva lo que sucede
en la situacion de campo elegida para la investigacion, al contrario de lo que ocurre en una
situacion experimental de laboratorio. Las cosas suceden una sola vez, y muchas veces
trabajamos no con los hechos mismos sino con las interpretaciones que hacen los actores
sociales... Si esto es cierto en cualquier estudio etnografico, es especialmente acusado en
la investigacion de conflictos y violencias, donde las versiones de los sucesos son, con
frecuencia divergentes o incluso incompatibles. La etnografia, asi, no es un modelo de
investigacion cerrada, sino tan heterogéneo como los objetos de estudio, y pone al
investigador en condiciones de utilizar técnicas muy diversas, ajustandolas y
moduléandolas al entorno de investigacion” (Ferrandiz, 2011: 13).

En este sentido, cabe concluir con Lépez Austin (2015: 50) ha dicho que “la etnografia
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puede aportar tanto una informacioén que no existe en las fuentes del pasado como una
critica basada en el preciso conocimiento de la diversidad”. Mientras tanto, nuestras
investigaciones contindan y cada afio agregaremos méas y méas porque quedaron pendientes,
hechos y seres por analizar, seres que no fueron posible trabajar en la presente
investigacion por falta de tiempo; se puede mencionar de manera muy rapida a los
Sukuyu“u, “Mi Cuello” (suku, “cuello”, yu“u, “yo, mio”): fueron ancestros posteriores a los
Nata, los cuales necesitan ser analizados con mas detenimiento; o como los Ra Ndikuum,
los “Todo Poderosos” (ra, afijo masculino, ndi’i, “todo”, kuu, “que puede”), un término
que designa a los arquitectos de los mixtecos, son los escribanos, los artesanos, los
pintores, quienes fueron también imprescindibles en la vida cotidiana prehispanica y lo
sigue siendo en el pensamiento de los mixtecos de hoy dia. Queda por decir, que a partir
del concepto teodrico de la cosmovision tratamos de analizar la vision mixteca segin sus
propios conceptos: Esta se entiende a través de su propia historia, o sea, desde su propia
cultura, desde la propia raiz, desde sus propios conceptos, desde el Tu un ndatu’un fi
cha’nu, “las palabras que cuentan los ancianos”. Los ancianos y ancianas narran sus
relatos actuales, entremezclados el hombre con el pasado con el presente y al mismo
tiempo en su cotidianeidad en la naturaleza.

La historia indigena es digna de estudiarse desde el origen de su propia percepcion, en
los relatos que son veridicos para los miembros de un grupo. No es la ficcion lo que se
narra, sino las palabras de los viejos mixtecos que tienen vida. Son las palabras sabias que
se manifiestan y que exponen la cosmovision del mundo al contemplar a la naturaleza
porque al fin y al cabo la conducta del hombre es primordial para la creacion del orden.
Norman el comportamiento y dan una explicacion a la existencia humana.

Indiscutiblemente podriamos afirmar que de acuerdo con el planteamiento (en donde
explicamos la naturaleza de cada uno de los personajes tratados), los hombres de
personalidades sobrenaturales en general simbolizaron la vida del mixteco, dan un
equilibrio a los hombres. Los actores sobrenaturales hacen la union del alma y del cuerpo,
todo va en relacion con la creencia del pueblo mixteco de Pinotepa Nacional y se le
atribuye a las fuerzas celestiales del antivi (del universo).

Los dioses que habitan en la cupula celeste son dioses consentidores de la gente. Los

hombres de personalidades sobrenaturales en reiteradas ocasiones se comportaron con una
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increible nobleza en sus corazones, otras veces resultaron irremediablemente asesinos.
Aunque nunca dejaron de ser parte de lo sagrado o de la divinidad.

Nos damos cuenta que las narraciones de los Nuu Oko (de Pinotepa Nacional) poseen
una extraordinaria riqueza de informacidn que aun falta por estudiar. Consideramos que no
dejan todavia de seguir siendo importantes para el estudio de la cosmovision de los
mixtecos de la Costa de Oaxaca y que en un futuro —no tan alejado— podriamos retomar
principalmente en lo que respecta a nuestro municipio, de Pinotepa Nacional, un pueblo
importante en los estudios antropolégicos e hisstoricos.

Quisiera terminar mi conclusion con palabras mias en mixteco con su traduccion,
expresando mi sentimiento personal acerca de mi trabajo y del pueblo oriundo de Pinotepa
Nacional al cual pertenezco.

lo chi cha katiu vati na ndu ka’nu kunio ta na fia nduka’an nuo chi ndi’i tu’un
ndatu’un 7ii cha’nu chiyo, ndi’i cha kuiti, ndi’i tu'un taki ndaka 7ia’a tichi fiuuyo, tava
ndayu chachio chi xita, tava yaa chita nda cha’a so’yo ta ketachi nda tichi anima /u uyo,
tava sa 'an ka’an tu’un taki chiyo ta ka’an ta’anchi ndava’ani chiyo io cha’a, ndi’i kuii cha
10 nu 7iu’u fiuko 'yoya na nduka’nu kuniochi chi. Chito va’a va’i vati tu’un ndatu’un i
cha’nu chiyo va ku'ungachi su’aga nu kua’anga Kivi, ta na tiso ratra fu 'unya nu tayu ta
na sana’a fii taii sa’an fuuyo ndi’i tu’'un ndatu’'un iii cha’nu na ndoochi nu 10 escuela ve
kuati chi’li vati na sana’a ratrachi chive tave ndi’i kuii nu iiu’u fiuko oyo, ndi’i kuii nu io
ve'e sakua’gan, tava kindergan, tava primariagan, tava secundariagan, tava
preparatoriagan, tava nu kuu ve’e universidad kuenda ra kumi tifiu an universidad io
chito’ogan. Takan va nunaga nu iti chi fivi fiuu ta va ni’igani tafi tundeini nu 7iu’u
fiuko ’y0. Na ndi’i cha kui’ina inio chi ta’o vati ndi’o Kuu fiivi Auu, vati ku’a cha tu’a maa

ratra ka’an: “sanda’avi iia’a mao cho tu nde’o chiti yuku ta fia chaa inio yutu tata .

“Debo decir que deberia ser un orgullo y no una verglenza la literatura que nos cuentan,
los valores y principios que nos gobiernan en los pueblos, como la comida que nos invitan a
comer con una tortilla, como la musica que nos canta al oido y llega hasta al corazén, como
la lengua que nos habla con ternura y en ocasiones nos habla también con groserias, todo lo
cual tiene que volverse parte de nuestro gran orgullo nacional. Creo firmemente que la

literatura contemporanea indigena tiene que trascender un poco mas alla de lo que se esta
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proponiendo hoy dia, y debe haber propuestas en los planes de estudios para que la
ensefianza de nuestras lenguas maternas y de la literatura indigena en general se vuelva
oficial en las escuelas de México, en todos los niveles educativos, desde preescolar,
primarias, secundarias, preparatorias, hasta las universidades publicas y privadas. Asi se
apreciaria mejor el movimiento de nuestro orgullo nacional y se consolidaria finalmente en
nuestro querido México. Que se acabe un poco con la discriminacion, porque todos somos
hermanos, porque como se ha dicho: “nos engafariamos nosotros mismos si viendo el fruto

menospreciaramos las raices del arbol”.

Me permito por este medio externar mi opinion académica como especialista en la
materia y como mixteco de la ciudad de Pinotepa Nacional. Se trata de una preocupacion en
torno a la grave situacion de extincion en que se encuentra el idioma mixteco, asi como las
costumbres y tradiciones de nuestro pueblo. Y aunque todavia hay ancianas y ancianos de
mucha edad, o personas adultas que hablamos en nuestra lengua materna, cuando estamos
en otro lugar, fuera de nuestras comunidades o en nuestro propio pueblo, no la hablamos
por miedo a ser discriminados, nos da desconfianza conversar en nuestra lengua, ya que
actualmente no contamos con la suficiente fortaleza que nuestra identidad requiere. De ahi
la importancia de asumir compromisos de impulso y fortalecimiento de la cultura nativa en
Pinotepa Nacional.

Debemos procurar que nuestros hijos y nietos no olviden nuestro idioma vy, si fuere
posible, no olviden tampoco nuestras costumbres y tradiciones, de donde emana nuestra
masica y nuestras danzas que son parte importante de los valores que rigen a los
pobladores; pensamos que s6lo de este modo constituiremos un pueblo valeroso, una masa
homogénea, una “nacidn Unica”, esa “pequefia patria” en donde las raices milenarias sigan
arraigadas. Dicen algunas personas que los mixtecos somos egoistas, que solo actuamos
cuando se trata de nuestros intereses particulares, que para nosotros no hay ni pueblo ni
lazos de fraternidad, pero tal afirmacion es una falacia que tenemos que desmentir de
manera inmediata.

Lamento mucho que las nuevas generaciones de mixtecos no conserven ni una pizca de
conocimiento de la lengua, mucho menos la hablen en la practica cotidiana. Da mucha
tristeza, porque si los padres no les cuentan las historias de los mixtecos a sus hijos o no les

ensefian la lengua mixteca, la musica o las danzas, después no sabremos ni quiénes somos
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ni de dénde venimos o hacia donde vamos como sujetos, como pueblo y como nacion. Lo
ideal de los pueblos indigenas es que conozcan su historia, su lengua materna, sus
costumbres, sus tradiciones, su cultura en general.

Por eso hacemos una atenta invitacion a las autoridades de todos los niveles para que
apoyen a nuestra antiquisima cultura en Pinotepa Nacional, que los pobladores se sientan
orgullosos de sus raices. Que los nifios y los jovenes no tengan que avergonzarse de hablar
el idioma nuestro, porque nuestra lengua es unica, es un idioma elegante y lleno de
conocimientos y tradiciones. Una lengua con grandes riquezas culturales en donde todos
tenemos un espacio de respeto como personas, que hasta los animales son venerados en

nuestra lengua materna.

Nuestro idioma nos permite estar en comunion con nuestros viejos ancestros, con
nuestros dioses supremos de la lluvia Savi, con los hijos de esos dioses llamados Tay savi,
“padres sagrados de la lluvia”; segin cuenta la gente mas grande, los hijos de los dioses
participaron en la génesis mixteca. Cuentan las personas que un dia la diosa de la mar
decidi6 anegar nuestra region para formar un segundo tiempo de hombres; o sea, se cre6 un
nuevo amanecer, una nueva era, un nuevo sol, en donde dio inicio el tiempo de los
verdaderos mixtecos. En el pueblo de Nuu Oko, “El Pueblo Veinte” (que asi se llama
Pinotepa Nacional en lengua materna) o Nuu Savi, “El Pueblo de la Lluvia” (que es como
nos llamamos de manera mas general), tenemos ese linaje divino. Nuestros primeros padres
estaban enteramente emparentados con los dioses del firmamento. Somos de los pocos
pueblos en donde medianamente se guardaron nuestras historias, las tradiciones, la
vestimenta tradicional y la lengua, por lo que me parece muy importante conservar este tipo
de manifestaciones, entre otras razones porque gracias a los indigenas México presenta una
rica diversidad cultural. Entre otras cosas, los indigenas aportamos mucha cultura a la

sociedad mexicana.

Comunico mi gran incomodidad en torno al desvanecimiento de nuestra cultura en la
ciudad. Somos gente sencilla y alegre, hacemos muchas fiestas mixtecas, por ello creo que
deberiamos ir de la mano con ustedes nuestras autoridades para que las costumbres de
nuestros antepasados mixtecos no declinen nunca. En particular —como expresée—, hablamos

de la lengua materna, la masica, las danzas, los textiles, la tradicion oral, todo lo cual es
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parte de una historia viva, cargada de una gran sabiduria que debemos defender, lo que me
obliga como profesional en la materia a invitarlos de manera muy educada a que tomemos
medidas urgentes para fortalecer e impulsar nuestra cultura oriunda en el municipio de

Pinotepa Nacional, en nuestro actual estado de Oaxaca.

¢ Qué procedimiento habra de emplearse para eso? Esto podria resolverse facilmente si
se toma en cuenta el objetivo que perseguimos por medio de la investigacion, solo asi, con
datos irrefutables, podremos decir que las investigaciones nos daran sus mayores
informaciones. De lo que se trata es que la informacién sobre el pueblo mixteco de
Pinotepa Nacional tenga la maxima objetividad, que las valoraciones del especialista
puedan ser discutidas partiendo de los datos aportados. Todos los peligros de dispersion se
evitan si se tiene constantemente presente el objetivo que se persigue. Nuestro propdsito no
es el de realizar una exploracién a nivel regional por el momento (abarcando varios
municipios), sino Unicamente lograr que el objetivo nos proporcione aquellos datos
necesarios para que Pinotepa y sus agencias, se convierta, tanto por si mismo como por el
medio que lo rodea, en un documento capaz de darnos las informaciones culturales y de
tiempo y espacio que pretendemos abarcar en la indagacion.

Fortalecer e impulsar nuestro saber milenario sera el objetivo principal de esta lucha, en
el sentido de que la cultura no sélo es el arte misma, sino el conocimiento general de un
pueblo, ya que ¢como pretendemos abarcar e impulsar ciencia, tecnologia o lo basico de la
economia si nuestros hijos no tienen ni la mas minima idea de donde estan parados como
individuos? O ¢hacia qué punto queremos llegar a futuro con nuestros hijos y con nuestro
pais sino conocemos nuestra historia? Esto es imposible cuando no se cuenta con el orgullo
manifiesto en nuestros corazones. Es necesario, es indispensable conocer el umbral, es
béasico e ineludible fortalecer la identidad, porque cuando se esta consolidado desde el alma
se puede tener ese baluarte grande para ser buenos historiadores, buenos economistas,
ingenieros, matematicos, bidlogos, fisicos, quimicos, etc., asi como buenos politicos y
diplomaticos, porque al fin y al cabo buscamos ser buenos ciudadanos para con la sociedad,
porque la cultura nuestra contiene muchos valores como esa distancia jerarquica entre los
los jovenes y los mas viejos. Con principios y valores que dominan nuestras comunidades
como su lengua, ganaremos, estoy seguro, hombres y mujeres culturalmente reanimados

desde la profundidad de su espiritu.
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No queremos ser como algunos de los mexicanos que no les interesa lo que pasa con el
pais, por no decir que son “irresponsables”. Pero hay ciertos consejos que deben darse a los
que presumen de caminar con la bandera de la experiencia y de la edad. ¢Con que derecho
nos guian si no conocen el mundo de un futuro en el cual tengamos que desenvolvernos
como pueblo? Necesitamos saber donde nos ubicamos como sociedad, tener las bases
suficientes para invitar a nuestros hijos y a nuestros nietos a ser buenos profesionistas con
el orgullo grande a sus raices.

Ojala, como el gobierno que ustedes representan, puedan mejorar y hacer prosperar
nuestra cultura originaria en Pinotepa Nacional, aunque facilmente deberia de aplicarse (la
ayuda a las culturas) en todo el territorio nacional pero una ayuda de verdad. Es la
invitacion respetuosa y el objetivo del escrito, pues siendo mixteco me preocupa
sobremanera, y no pretendo enunciar de ninguna forma una presuncion sino solamente el
orgullo de pertenencia; porque siendo gente muy humilde pude salir adelante con mis
estudios (ahora soy doctor en Estudios Mesoamericanos por la UNAM), justamente por
tener palpable la marca de nuestra identidad en el espiritu, un tatuaje marcado hasta la
profundidad de mi alma. Ojald que cuando la gente de nuestra generacion haya
desaparecido, los jovenes que lleguen sean capaces de superar la conjetura y la metodologia
para desarrollo de nuestro municipio. Tengan en cuenta que también lo que ustedes hagan o
dejen de hacer pasara sin duda a la historia y serdn las nuevas generaciones las que, con
todo el derecho del mundo, juzguen y nos sustituyan, haciéndonos ver el grave error de
nuestra indiferencia. Afortunadamente, dia a dia podemos encontrar a mas individuos
sensibles...

La poblacion mixteca de Pinotepa Nacional solicita que su cultura sea tomada en cuenta.
Su lengua, sus sones indigenas, al igual que sus danzas, ahora menospreciadas, piden ser
fortalecidos y promovidos, participar de la misma manera en la Guelaguetza como muestra
de su existencia en la region. Seria adecuado para su conservacion, su valoracion y
finalmente su aceptacion. Porque entre las sugerencias que la gente propone esté el llevar a
cabo la promocion de la cultura oriunda del lugar, porque se encuentra en lamentables

condiciones de deterioro.

Piden que se atienda la masica de violin y la jarana (Ilamada yaa sii en mixteco), los

pobladores reclaman, exigen porque ya casi no hay ancianos que la toquen, aunque
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sobreviven dos parejas de avanzada edad en el pueblo de Jicaltepec (un pueblo muy
cercano), y un joven aprendiz se empefia en conservarla en Pinotepa. Que a los muchachos
que tengan una estabilidad en el lugar y compartan nuestra ideologia se les invite a
participar, practicando la musica como parte de su formacion. La musica de violin y de
jarana es indispensable para las fiestas de los mixtecos, alli se tocan los sones y alli se
bailan, alli se toca la musica de violin exclusivas para las danzas como la de los tejorones.
La musica es fundamental para los casamientos, para las defunciones de nifios y los rituales

indigenas en general.

Que la musica del tambor y la flauta (llamada yaa tambo) sea transmitida a personas
interesadas en conservarla. La musica se necesita para la danza de los toritos y la de los

chareos, pero también para algunos rituales de la lluvia de los mixtecos.

Que la danza de los tejorones se ensefie a los jovenes que gusten de practicarla, que al
igual que la sétira que la danza utiliza en la lengua se conserve. Cabe destacar que hasta el
dia de hoy son dos tipos de danzas de tejorones que sobreviven y que deben prevalecer por
mucho tiempo. Se trata de la danza de los tejorones cuerudos, que en mixteco se dice tojo
fiii, y la danza de los tejorones pantalonudos, que en la lengua se dice fojo fiuu ka ’nu. Estas
danzas, junto con las de los chareos, “la danza de Santiago”, estan por desvanecerse con su

musica.

Que las jovenes que los tata mandones eligen como su reina indigena, por el mes de
septiembre, tengan como requisito principal ser de familias mixtecas de Pinotepa Nacional
y que dominen la variante linglistica de la poblacion. Y si no lo hablaran bien al momento
de ser elegidas por los tata mandones, tendrian la oportunidad de practicar el idioma meses

antes de su coronacion como reina mixteca de Pinotepa.

Que se le dé primera importancia al uso y desarrollo de la lengua; que forme parte del
complejo empresarial, que los indigenas puedan encontrar anuncios que diga: “aprende esta
lengua y tendras trabajo”, que las lenguas originarias de México, participen en la economia
local o de la region, mas especificamente; en las empresas privadas, esto daria pie al
desarrollo comunicacional de los grupos étnicos. Los idiomas indigenas tienen que volverse

también el idioma de la economia y no sélo como portadora de nuestra identidad. Las
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lenguas indigenas tienen que tornarse rentables, que se considere una ventaja econémica
para los pueblos hablar su lengua materna, que un dia los indigenas puedan encontrar ese
letrero que diga: “aprende esta lengua y tendrds trabajo” que sea un impulso para la
localidad. Para esto, promoveriamos acciones en contra de toda forma de discriminacion
lingliistica en coordinacion con las regiones del pais a través de instancias
gubernamentales, de instituciones educativas, de empresas privadas, o Centros de
investigacion como explicaremos mas adelante. Es decir; realizariamos campafias para
sensibilizar a la sociedad civil y sector privado sobre el respeto a los derechos lingisticos
como derechos humanos de los pueblos. De esta manera las lenguas serian consideradas
“lenguas de la riqueza” y no “de la pobreza” habria més funcionalidad de las lenguas
indigenas en el territorio. Las lenguas tendrian un uso, se escucharian por todas partes; en
todos los rincones del pais, cobrarian una mayor vitalidad en nuestro México. Los
empresarios por su parte, nos apoyarian, dando un gran impulso al fortalecimiento
linguistico y otorgando algun incentivo fiscal.

Seria muy interesante y novedoso que Centros Mixtecos de investigacion trabajaran en
coordinacion con el Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (INALI) o como Centros
Coordinadores, que lleguemos a acuerdos sensatos con empresarios, por ejemplo; las
empresas privadas que realizan encuestas —podrian encuestar también en lengua indigena—
0 como por ejemplo, el INEGI que integre encuestadores hablantes, para aquellos que no
dominan el espafiol en las comunidades, que las instituciones o empresas integren hablantes
de lenguas indigenas en todo el pais. Involucren seriamente las lenguas maternas de los
pueblos originarios en las empresas privadas o en las instancias de gobierno locales en
México. Creemos que es la forma mas eficaz para que las lenguas indigenas sean Utiles y
redituables ante la sociedad mexicana y sea valorada finalmente.

Los pueblos deben y tienen que involucrarse de manera integral en las empresas de
nuestro pais. Asi el indigena tendria mas fuentes de trabajo, ganaria, mejoraria sus
condiciones de vida, seria ahora si, igual ante la sociedad, pues el rezago perpetua la
pobreza y la discriminacion. Las lenguas indigenas no so6lo serian eficaces sino ademas,
muy respetadas ante la mayoria de la sociedad mexicana y del mundo. Consideramos que
las lenguas indigenas no estaran presentes en todos los ambitos de la vida social si no se

toman medidas urgentes y en grande, como las que estamos proponiendo.
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La gente en Pinotepa Nacional pide la creacion de un Centro Mixteco de Pinotepa, de
primerisimo nivel, su nombre: Centro Mixteco de Pinotepa Nacional: Ve’e fivi fiuu
“Casa de la gente del pueblo”, cuyo lema unico sera: “Nuestra identidad marcada hasta
la profundidad del alma” que el Centro sea exclusivo y especifico para la investigacion
académica, asi como para la preservacion y promocion de la cultura oriunda de los
pobladores, incluyendo desde luego; el habla materna, la masica, las danzas, los textiles, las
vestimentas, las comidas, el arte en general. El establecimiento intercultural no solo
existiria como un Centro de investigacion académico o para la preservacion y promocién de
la cultura, sino seria también como ese Centro de artes que hace falta en nuestra region, en
donde se desarrollarian todas las manifestaciones culturales existentes, como por ejemplo,
la pintura, la escultura, el teatro, la poesia etc., siempre enfocado a la cosmovision de la
gente, digamos también que funcionaria el Centro como la cuna para la revitalizacion de la
cultura mixteca de la Costa en general. La sede del Centro permaneceria en la ciudad de
Pinotepa Nacional. De ahi que el Municipio tenga a bien donar una extension de tierra, para
la construccién de nuestro Centro (unas 20 o 15 hectareas de terreno). Al mismo tiempo,
solicitamos que el Presidente de la Republica y el Senado de la Republica financié la
construccién del establecimiento. Una vez que tengamos el terreno, podria integrarse una
comitiva para el estudio y el presupuesto de dicha obra. Pretendemos que el disefio de
nuestro inmueble, esté basado en los dibujos de las antiguas casas redondas de los mixtecos
de la Costa (pero ahora en materiales de concreto bien construidos), o esté asentada la
construccién en las habitaciones localizadas en los antiguos codices mixtecos que
sobrevivieron a la conquista. ElI Centro contaria con jardines preciosos como antafio se
adornaban las edificaciones oriundas. Se sembrarian arboles de la lluvia, de esos arboles
sagrados que atraen las nubes para que llueva, de ahi que solicitemos una extension de
tierra relativamente grande para que nuestro Centro sea fructifero y al mismo tiempo; sea
como una atraccion turistica para la zona, pues la construccion del Centro proponemos sea
una obra de arte en si misma para los habitantes. Ponemos como ejemplo el disefio de la
ciudad de Tenochtitlan sacada en internet (citado en
http://arteshumanidades.blogspot.com/2012/09/maqueta-mexico-tenochtitlan.html) en
donde se exhiben preciosas edificaciones y muy coloridos) Algo asi opinamos para nuestro

Centro pero copiado obviamente en la antigua arquitectura mixteca:
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Los edificios serian un poco méas pequefios, tal vez de dos o hasta de tres pisos, para que el

presupuesto de la construccion no sea tan elevado.

Como parte del trabajo de investigacion académica que proponemos y que estaria a
cargo del Centro, estd el de la impresion de diccionarios cabales y su distribucion, su
grabacion en formato de audio, integrando diversos dialectos de nuestra lengua materna, o
incluso, trabajariamos con las diversas variantes de la lengua. Por ejemplo, en la
elaboracion de un diccionario integro del mixteco, podriamos agregar las variables de los
municipios mas cercanos a nuestra ciudad. Para este tipo de tareas agregariamos:

1.- Que en la realizacion de diccionarios, proponemos elaborar diccionarios completos,
vocabularios 0 manuscritos auxiliares Iéxicos de la lengua mixteca, en versiones bilingties —

lengua indigena y espafiol- o lengua indigena e inglés (o en otra lengua extranjera). De esta
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forma, terminariamos un poco con el problema de inteligibilidad que existe entre los
pueblos de la zona.

Basados en un trabajo riguroso, cientifico, serio, profundo, que llevariamos a cabo en el
Centro Mixteco que proponemos, trabajariamos en coadyuvancia con los estudiosos del
tema, ademas; participarian indigenas hablantes de su lengua materna. El objetivo es darle
seguimiento a la normalizacion lingiistica por medio de diccionarios o vocabularios
integros con sus respectivas variantes o dialectos. La etapa de analisis linguistico, ayudaria
mucho a concretar el trabajo realizado a aquellas lenguas que se encuentran en grave
peligro de extincion como sucede en Pinotepa Nacional, para esto, contamos con varias
lineas de accién que hemos desglosado en nuestro Programa de trabajo (y que presentamos
al final de este manuscrito). Estas estrategias son acciones de alta prioridad que
pretendemos implementar para que la lengua no desaparezca en su asentamiento historico.
Este seria un punto importante para nuestro proyecto, pues se trabajaria bajo un analisis
gramatical significativo con la gente, y contribuiria al mismo tiempo, al uso y desarrollo de
las lenguas indigenas en las comunidades aledafias. Son muy pocos los idiomas que
cuentan con un diccionario cabal de consulta con sus variantes (o dialectos), pues las
personas interesadas en instruirse en la lengua oriunda de nuestra region o en el pais
tendrian herramientas para consultar. Aparte de estudiar sus variantes (o dialectos) en el
diccionario, se subiria este compendio en forma electronica a la pagina oficial del Centro y
para los que no cuenten con el servicio de internet ain, se repartirian los diccionarios
impresos a diversas instituciones educativas o bibliotecas de la zona o en el territorio
nacional o en el mundo en donde radiquen los mixtecos, ya que la presencia de las lenguas
indigenas no solo permanecen en su lugar de origen o en cualquier otro municipio de la
region, sino estan presentes ahora en todo México y el mundo, ya que las personas emigran
y de tal emigracién surge la necesidad de integracion de la nacionalidad indigena. Esta
iniciativa incidira sobre todo en uno de los mayores problemas que mas a aquejado a los

hablantes de las lenguas indigenas: la comprensibilidad de la lengua y sus variantes.

2.- La grabacion de audios, con base al registro cabal del diccionario o vocabulario
trabajado, integrando parte de sus variantes es otro de los puntos importantes, generariamos
audios que ayudarian a escuchar las lenguas y sus variantes para aquellos que quieran oirla,

o aprender la lengua, se trata de comprender las variantes con la mayor inteligibilidad
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posible. Es decir, que la lengua sea legible pero también audible. De ahi que tengamos que
generar un perfil etnolinguistica. La idea es que tengamos grandes diccionarios y sus
audios, integrando variables (o dialectos) tanto en forma escrita como grabada. Asi, no sélo
contariamos con un diccionario impreso en papel o en su version electrénica sino ademas,
tendriamos un audio para escuchar y aprender nuestras lenguas en la regién, en todo
México y para el mundo. Aprenderiamos la lengua que estd en grave peligro de
desaparecer. Se trata de un trabajo arduo pero nunca imposible.

3.- Publicaremos libros de tradicion oral, bajo la premisa de darle continuidad al trabajo que
hemos estado realizando desde hace afios. Vamos a permanecer en la publicacion de libros
de tradicién oral con la esperanza de abarcar diversas tematicas, siempre priorizando el
idioma indigena, que en nuestro caso, es la variante llamada del se’en savi “hijo de la
lluvia”. Ante el ritmo tan acelerado de la perdida de las lenguas originarias en México, es
fundamental generar textos en las lenguas indigenas mediante la investigacion, porque de
esta manera se le va dando también utilidad y vida a la lengua materna. La lengua se
conserva, se fortalece, se impulsa a la vez, produciendo géneros literarios interesantes que
aunque no son suficientes para fortalecer las lenguas oriundas de un lugar, pero la literatura
indigena ayudaria de todas formas en la preservacién de los idiomas de México. Vamos a
publicar libros de tradicion oral y realizaremos ademas; la animacion de cuentos para nifios

y jovenes, como explicaremos en nuestro siguiente punto.

4.- La produccién audiovisual de cuentos animados de tradicion oral son fundamentales.
Este punto es muy importante para el proyecto de trabajo que iniciariamos en el Centro que
pedimos. Queremos animar los cuentos de tradicion oral de los mixtecos, que sea hablada
en lengua materna y subtitulada al espafiol y podriamos hasta subtitularlo al inglés, ya que —
como sabemos— los nifios y los jovenes interactlan considerablemente con la tecnologia en
la actualidad y esto les cautivaria mucho a introducirse en el mundo de los pueblos y sus
lenguas indigenas. Hasta se podria trabajar en la creacion de super héroes, —una especie de
caricaturas de super héroes— (otra de nuestra propuesta). Basado en la cosmovisién de la
comunidad indigena, en dibujo animado para los nifios y jovenes, asi les sea llamativo y se
identifiquen con el personaje creado. A partir del fomento a la creacion literaria en lenguas

originarias, se adaptaria a los cuentos tradicionales en dibujos animados, se generarian
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series protagonizadas por super héroes que se implantarian para los nifios. El super héroe
hablaria en la lengua indigena correspondiente y los nifios estarian fascinados con los
dibujos animados. La idea es que la tradicion oral contada desde la lengua indigena vaya de
la mano con la tecnologia —en dibujos animados— queremos atraer a los jovenes, que
comience finalmente una la mayor concientizacion sobre las lenguas originarias del pais.

La lengua tiene que volverse visible y audible.

5.- Otro de los puntos que ponemos como muestra para nuestro proyecto académico y de
investigacion en el Centro, radica en seguir organizando actividades y dindmicas, crear
programas etc., por ejemplo seguir fomentando intérpretes y traductores para la asistencia
en los centros de justicia, hospitales, centros de salud entre otros. Es decir, promoveremos
desde nuestro Centro Mixteco la formacidn y el registro de traductores-interpretes en
lengua, o sea, disefiaremos cursos de formacion de intérpretes y traductores, y daremos
secuencia a la formacion de intérpretes y traductores, en acuerdo con otras instancias como
los Centros Coordinadores, o con universidades publicas y privadas cumpliendo de esta
forma con nuestro objetivo. Estos intérpretes ayudaran a ser un canal de comunicacién
entre las personas adultas mayores que no dominan el idioma castellano en nuestra region
costefia. De hecho, hace falta mucho por hacer en los hospitales, las clinicas, porque la
gente se estd muriendo por no saber explicar bien su padecimiento en la lengua castellana.
Proponemos ampliar el numero de intérpretes en lengua mixteca para los lugares publicos
de la localidad que son muy necesarios para que las personas que estan involucradas en
algun delito o problema grave, o que se les acuso injustamente, cuenten con un intérprete
para auxiliarlos en su problematica. En acuerdo con el INALI, Centros Coordinadores y
con las universidades publicas y privadas se trabajard en armonia desde nuestro Centro

Mixteco. Efectuaremos ademas otras actividades:

6.- Como seguir haciendo un posicionamiento de las lenguas indigenas en espacios
sociales. Continuar en la produccion de campafias sobre las lenguas indigenas, por ejemplo
una accion que podriamos llamar: “son lenguas y no dialectos” o “México, habla muchas
lenguas”, “México, un pais poliglota” o “Nuestra region habla mixteco” (serian spots de
radio) o television local, cultural o comercial y llenariamos las redes sociales con esta

campafa. Es necesario promover acuerdos con aliados estratégicos para visibilizar las
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lenguas, por eso hacemos este tipo de planteamientos urgentes para los espacios sociales,

en donde tienen que aparecer las lenguas a nivel local, regional, estatal o hasta nacional.

7.- Otra de nuestras propuestas consiste en hacer la invitacion a las y a los jovenes de
origen indigena a que retomen su lengua materna mediante la creacion de un programa que
llamaremos: “Te invito a hablar la lengua de tus padres”. Es primordial que los jovenes que
son de origen indigena y que ya no hablaron su lengua materna por situaciones diversas que
se le presentaron en la nifiez o durante la adolescencia en su comunidad, se les invite por
medio del programa-campana: “Te invito a hablar la lengua de tus padres”. Este programa-
campafa seria una accion de revitalizar lenguas vulnerables o en serio proceso de extincion
por medio de procesos participativos, en donde se otorgarian reconocimientos a las
personas con iniciativas y con buenos habitos de aprender la lengua materna de sus padres.
Es muy importante que retomen la actividad y que comiencen a practicar su lengua de
origen, con ayuda de nuestro Centro Mixteco y otras instituciones, se trabajara desde la
lengua materna, desde la lengua de los padres, los abuelos, los tios, los parientes, los
Vecinos, paisanos 0 con quien consideren pertinente realizar la actividad de aprender.
Nuestro Centro (en coordinacion con otras instancias) generaria las condiciones técnicas
para el desarrollo de esta campafia, mas aun; se pondria en marcha la campafia en las
comunidades mixtecas cercanas (las agencias que pertenecen al municipio de Pinotepa
Nacional) con ayuda del ayuntamiento o a través de instituciones que tengan que ver con
lenguas vernaculas, participarian jovenes migrantes que han dejado de hablar la lengua de
sus padres, o que ya no lo hablaron por las situaciones de discriminacion que se le
presentaron durante la vida. La actividad se generaria también con apoyo de las familias
conservadoras de Pinotepa y en las comunidades cercanas, con ayuda de instituciones
educativas o gubernamentales que pertenecen al municipio, pues el compromiso de las
lenguas, se presume como una responsabilidad compartida en donde todos debemos de
participar. Estas actividades contribuirian mucho al fortalecimiento linglistico. De esta
manera habria una mayor funcionalidad de la lengua en varios rincones de la Costa
oaxaquena.

El audiovisual es un medio, es decir, media la realidad. Lo importante es generar
estrategias para que las lenguas cobren su mayor fuerza. Esto generaria un verdadero

dialogo intercultural no solo en nuestra regién sino seguiria en todo México. Ayudaria
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ademas a la revitalizacion linglistica de manera ludica para nifios y jovenes y para las

familias del lugar.

8.- Planteamos también, que en cada pueblo, que pertenece administrativamente a Pinotepa
Nacional (en cada rincén de este pais) en donde se habla una lengua indigena, se les invite
a las autoridades locales o municipales, a los pueblos, a las comunidades en general; a que
escriban el nombre de sus calles, sus edificios administrativos, cerros sagrados, lugares de
importancia etc., en su lengua materna. Es decir; aparezca escrito en espafiol pero también
aparezca escrito en lengua nativa. Esto se realizaria basado en la memoria colectiva de los
pobladores de méas edad. Pues en cada pueblo, en cada rincon de nuestro pais, en cada
lugar, existe ese nombre de lugares en el idioma materno que se conservan todavia en
nuestros tiempos. Por ejemplo, los lugares turisticos importantes de nuestro pais, aparecen
en inglés para los turistas y, ¢por qué las calles de nuestros pueblos no lo estan en su lengua
materna?, hace falta invitarlos a realizar este trabajo para impulso de su identidad y su

lengua.

9.- Otra de las ideas, consiste en invitar a la gente a que les pongan nombres en lengua
indigena a sus hijos. Contribuir al fortalecimiento linglistico es entre todos y para todos, se
trata de una responsabilidad institucional y social compartida. Asi las lenguas estaran
presentes en cada espacio de la vida social de nuestro territorio.

Hay un sinnimero de actividades, éstas son algunas de las opiniones que subrayamos
como ejemplo y de manera muy general; expresar la mision y visién que se tiene para
nuestro Centro Mixteco que es fundamental para llevar a cabo la tarea de fortalecimiento,
preservacion, y desarrollo de la cultura oriunda de nuestro amado pueblo de Pinotepa
Nacional.

Finalmente, y en opinion de otros hermanos profesionistas, debera crearse una
Direccion Indigena como parte del Ayuntamiento, para que sea la encargada de obtener
parte de los recursos financieros necesarios para el buen funcionamiento del Centro
Mixteco de Pinotepa, asi como para el apoyo de los tata mandones en sus costumbres y
tradiciones. La Direccion Indigena del Ayuntamiento trabajara de la mano con el Centro
Mixteco de Pinotepa, asi como con La Casa de Cultura del lugar, y con el Alcalde indigena

y sus tata mandones. Por supuesto, el Centro, tendria una estructura organica basica: una
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Direccion General, que asumiria un nativo hablante de Pinotepa Nacional que domine la
lengua culta de las autoridades indigenas (los llamados tata mandones), habria un secretario
particular como auxilio para el Director General, una Direccion de Finanzas, una Direccion
de Tecnologias de la Informacién, una Direccion General Adjunta de investigacion
académica y de Politicas Linguisticas, una Direccion General Adjunta de Coordinacion
sobre costumbres y tradiciones, que ocuparia otro mixteco de Pinotepa Nacional. En
realidad, todos en el Centro hablarian la lengua. Se pide una Direccion de Acreditacion,
Certificacion y Capacitacion, otra Direccion de Asuntos Juridicos, otra Direccion de
Investigacion, otra Direccién de Comunicacion y Enlace, la Direccion de Politicas

Linguisticas. Finalmente la Direccidn sobre costumbres y tradiciones y de artes.

El Centro pretendemos contaria con un cuerpo académico importante (los investigadores
contratados) que serian historiadores, antrop6logos, etnohistoriadores, linguistas, maestros
de arte, etc., este grupo estaria integrado por profesionistas de muy alto nivel académico
(con licenciaturas, maestrias y doctorados) mixtecos y no mixtecos profesionistas o
inclusive hasta extranjeros hablantes de lenguas indigenas, serian la parte activa del Centro,
que como requisito principal para formar parte de la unidad, sera hablar o aprender a hablar
la lengua mixteca (la variante de Pinotepa Nacional) en un plazo de un afio. Mas aun,
nuestro Centro contaria con ancianas y ancianos de mucha edad (residentes de la localidad)
para que sirvan de “nido” en la enseflanza de nuestra lengua materna a los residentes del
Centro, asi como para la transmision de los valores y principios mixtecos. Los ancianos
contratados practicamente vivirian en el Centro y se les pagaria bien por su trabajo.
Trabajaran de la mano con los especialistas, los ancianos y las ancianas de mas edad seran
la parte esencial de nuestro Centro Mixteco... Ve’e riivi iuu, “Casa de la gente del pueblo”
(se contrataria a 20 ancianos que seran “nuestros abuelos” en el establecimiento, a 10
varones y a 10 mujeres). Como vemos, el Centro Mixteco funcionara como una fuente de
empleo para mucha gente, ya que la situacién en la regién estd muy critica, no hay trabajo
para las personas. Cabe afiadir que como uniforme, se hara uso de la ropa tipica del lugar,
tanto para los varones como para las mujeres como los profesores investigadores, al igual
que el alumnado portara el traje tradicional, consumiendo los textiles de las mujeres que
sobreviven por medio de este trabajo. EI alumnado que contendra el lugar (que comparta
nuestra ideologia) sera amplio, hermoso y elegante. EI Centro tendria su matricula de
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alumnos (que pedimos sea reconocido por la SEP). En fin, estas son algunas de las ideas en
breve que presentamos para el rescate, desarrollo y engrandecimiento de la cultura de los
nativos de Pinotepa Nacional que se encuentra en grave peligro de desaparecer.

Debemos de proponer proyectos ambiciosos, seguir haciendo uso de la cultura para
fortalecer la identidad de los pueblos y comunidades, generando una sociedad de respeto,
de una sana convivencia, de paz y de concordia, de simpatia hacia la diferencia social,
cultural y linguistica de nuestro pais.

Asi las lenguas indigenas de nuestros pueblos seguirian teniendo presencia en los sitios
de gran alcance y llegarian a todo México, asi como en los rincones de nuestra region. De
hecho, el proyecto grandioso del Centro que proponemos es en base a lo dicho por ancianas
y ancianos de mi comunidad que cuando hablaban, expresaban el interés de crear “casas”
de primerisimo nivel, para que auxilien en la tarea de revitalizacion de la cultura oriunda.

El hecho de contar historias en espafiol no esta mal, pero consideramos debe de haber el
mexicano que se comunique en su lengua materna con orgullo, de dar a conocer su historia,
la historia nuestra. Se tiene que escuchar la diversidad linguistica y cultural no sélo en
nuestra localidad sino deberia de llevarse a cabo en todo México. Es a través de la
implementacién de grandes proyectos de investifacion que se pueden cumplir grandes
proyectos de desarrollo. Proponemos que se escuche una lengua por cada hombre que emita
su lenguaje al espafiol. Que el comunicador indigena vaya hablando en su lengua materna
en la cotidianeidad y que se escuche en todos los espacios posibles. EI comunicador
comunitario ha vivido y participado de la vida de su comunidad y esto le da una experiencia
y una sensibilidad Gnica para trabajar con/en proyectos colectivos de desarrollo.

La idea consiste, en que el indigena (o migrante) escuche hablar de grandes proyectos y
programas y a gran escala que se implementan en su lugar de origen a favor de su lengua
materna y su cultura, y que donde quiera que se encuentre hable de ello y eleve su orgullo,
se sienta seguro de si mismo y comience a practicar la lengua de sus padres (entre amigos,
paisanos, sus familiares etc.) Pues las personas —como sabemos— no solo estan presentes en
su comunidad, sino que emigran, viven en otras regiones o ciudades de México, se ubican
en todo el territorio nacional y del mundo.

Ahora crear estaciones de radio y television local que promuevan la diversidad cultural e

identidad de los pueblos serian de gran ayuda. De hecho hay experiencias en el manejo de
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la radio comunitaria, sin duda, es un gran paso para las poblaciones, pero siempre faltara
mucho por hacer en la lucha. Si bien se cuenta ya o se proponen Centros Coordinadores
regionales o con la instalacion de repetidoras de radio, estaciones de radio local en algunas
regiones indigenas, esto no es suficiente para alcanzar la gran valoracién de los pueblos y
sus comunidades en el territorio nacional, necesitamos Centros académicos indigenas de
primerisimo nivel, en donde se estudie nuestra cultura con el rigor cientifico necesario. Las
lenguas indigenas son “nacionales” y por ende, deben y tienen que volverse fructiferas en
el territorio mexicano y por su puesto; tienen que llegar a muchos rincones de nuestra patria
grande, para que finalmente sean valoradas por la sociedad y por los mismos indigenas en
cada lugar.

La radio y la television permite a la comunidad decir y escucharse a si misma y es un
camino para fortalecer las culturas indigenas de México, se crea radio y television local
realizados por los propios pueblos que difunden su cultura, esto es muy bueno, ain mas; es
de gran apoyo, pues en los pueblos esta la cuna de la multiculturalidad, la cual, podriamos
dar continuidad en el sentido de que la radio y television local promueven la
interculturalidad del pais, asi como los proyectos que acabamos de proponer.

Por otra parte, las televisoras comerciales tienen un gran potencial, y por ello;
invitémosles, a la diversidad cultural y lingiistica a que se sumerjan al universo cultural
indigena, ellos deben de estar presentes en la sabiduria de nuestros antepasados y no
discriminar. Con el acercamiento, no solo se afirmaria la identidad de las comunidades en
los medios comerciales sino se “rescataria”, se conservaria y se revalorizarian mucho. Las
lenguas que se encuentran en peligro de morir, se escucharian por todo lo ancho y largo del
territorio nacional y de manera contundente. Sin duda alguna, se daria utilidad a las
lenguas. Los mexicanos no sélo elevarian el orgullo a su raiz indigena sino ademas;
respetarian de igual forma la multiculturalidad del territorio. Los lideres de los pueblos
originarios deben de comenzar a pensar en proyectos de gran magnitud y proponer
estrategias que engloben todos los espacios sociales como lo que hemos propuesto en el
proyecto de trabajo que ya presentamos al Senado de la Republica, dirigido al sefior
Presidente de la Republica, de lo contrario, las lenguas “nuestras lenguas nacionales” y su
cultura sélo lo serian en teoria y no en la practica, sélo permanecerian escritas y guardadas

en las bibliotecas de reconocidos académicos y no en las bibliotecas publicas para la
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consulta. Estarian en colecciones privadas de curiosos millonarios y no en colecciones de
uso comun para la gente.

Consideramos de esta manera, que el proyecto que estamos presentando es valioso,
porque aporta puntos de vista significativos a favor de nuestras culturas —la idea es
concretar la tarea iniciada por algunos hermanos desde hace algunas décadas— en favor del
fortalecimiento de las lenguas indigenas nacionales que en nuestro caso es el mixteco.
Justamente el proyecto habla sobre la importancia de darles seguimiento a todas las
acciones y programas que algunos compatriotas iniciaron e implementaron en afios
anteriores pero que nosotros proyectamos mejorarlas. Pretendemos de esta forma, trabajar
en las lineas de accion que algunos han comenzado en las poblaciones indigenas, nosotros
lo haremos en forma cientifica, y que vaya de la mano con la sociedad mexicana orgullosa
mayoritaria, vivir una verdadera interculturalidad en el pais, es elemental para nosotros.

Nos concebimos como una nacion multicultural, plurilingle e incluyente. En virtud de
ello, impulsamos una politica intercultural del lenguaje, el uso de las lenguas nacionales en
los diferentes ambitos de la vida publica y privada y en los rincones de México, con el
objetivo de avanzar y mejorar en el ejercicio de los derechos linglisticos de los pueblos de
México y su rica tradicién milenaria, porque debo insistir finalmente que deberia de ser un
orgullo y no una vergienza la literatura que nos cuentan, los valores y principios que
gobiernan en los pueblos, la comida que nos invita a comer, la madsica que nos canta al oido
y al corazon, la lengua que nos habla con ternura y con groserias, todo lo cual tiene que
volverse parte de nuestro gran orgullo nacional. Que la literatura contemporanea indigena
tiene que trascender un poco mas alla de lo que se estd proponiendo hoy dia, debe de haber
propuestas en los planes de estudios para que la ensefianza de nuestras lenguas maternas y
de la literatura indigena en general se vuelva oficial en las escuelas de México, en todos los
niveles educativos, desde preescolar, primarias, secundarias, preparatorias, hasta las
universidades publicas y privadas. Asi se apreciaria mejor el movimiento de nuestro orgullo
nacional y se consolidaria finalmente en nuestro lindo y querido México.

Debemos de disefiar y proponer materias exclusivas dedicadas a la ensefianza de las
lenguas indigenas nacionales en las escuelas. La idea es que las lenguas que se hablan en
cada estado, esas se instruyan a los alumnos o se efectle la ensefianza de las lenguas, de

acuerdo a los asentamientos histdricos de cada region.
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Es necesario crear una materia obligatoria que titulemos ‘“Nuestra Lengua originaria,
jcondcelal” e ir escalando esta ensefianza de acuerdo al grado que va cursando el alumno.
Asi se apreciara mejor la diversidad linguistica y se consolidard en nuestro pais y de
manera oficial, como parte de los derechos humanos que le corresponden a los pueblos,
nuestras raices, nuestro mundo tienen que volverse la base de nuestra identidad nacional.
Las historias de los pueblos y su lengua materna, tienen que volverse la base de nuestra
identidad nacional como mexicanos.

La mayoria de la gente no sabemos apreciar nuestras raices indigenas, porque somos
ignorantes, creemos que lo que viene de las comunidades o de los pueblos, es algo sin
chiste y sin importancia.

La gente pide, tiene una preocupacion grande, insiste en la capacitacion de jovenes que
hablan todavia su lengua materna (seria como una fuente de empleo), para que trabajen en
las escuelas o como intérpretes y traductores en los lugares publicos, ya que mucho de
nuestros padres, nuestros familiares, los ancianos de la localidad en general, no dominan
bien el espafiol y son rechazados al no poder explicar su padecimiento cuando acuden a ser

atendidos a los hospitales.

Reiterar también que las calles y los nombres de los pueblos y agencias que pertenecen
a Pinotepa Nacional sean escritos en lengua materna, siempre basados en la memoria
colectiva de los mayores. Porque como comuniqué anteriormente, seria muy bello y
satisfactorio que todos los caminos o avenidas principales de nuestra ciudad, aparezcan

escritas en nuestra lengua mixteca.

Que nuestros esfuerzos sirvan para revivir la sapiencia de los hombres que un dia
forjaron el cimiento de lo que hoy somos aun: “sabios en nuestro existir”, con una cultura
magnifica y refinada. Ustedes como nosotros también desapareceran, pero no del todo si

hemos ascendido unos cuantos escalones mas hacia la persistencia de nuestra cultura.

Recuerden ustedes que al perderse el idioma originario de un pueblo se perdera la
riqueza cultural que nos heredaron nuestros antepasados (los principios y valores), lo cual
dejaria un vacio historico en nuestra poblacion y en México. Si no lo hacen, que al menos
las leyes ya establecidas a favor de nuestros pueblos se cumplan pero que se cumplan de
verdad y que este escrito quede registrado en los archivos del Senado y en los municipales
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de Pinotepa Nacional y sea reservada para la historia, y que las futuras generaciones
juzguen de acuerdo a su conciencia... (ver en Epilogo una propuesta personal de objetivos

y estrucutra del Centro Mixteco de Pinotepa).
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Epilogo

Centro Mixteco de Pinotepa

Para terminar, aportamos una propuesta personal de objetivos y estructura del Centro
Mixteco de Pinotepa:

CENTRO MIXTECO DE PINOTEPA NACIONAL: Ve’e fiivi iiuu “Casa de la gente

del pueblo”, “Nuestra identidad marcada hasta la profundidad del alma”

Proyecto de Pinotepa Nacional

El objetivo del Centro Mixteco de Pinotepa seria:

e Realizar investigaciones académicas

e Promover el fortalecimiento, preservacion y desarrollo de la lengua mixteca que se
habla en el municipio y sus agencias.

e EIl conocimiento y disfrute de la riqueza cultural del pueblo, en donde incluiriamos
las costumbres y tradiciones y las artes.

e Asesorar al gobierno local para articular las politicas publicas necesarias en la

materia.

Cumplimiento del objetivo:

Para el cumplimiento de este objetivo, el Centro Mixteco de Pinotepa tendria las siguientes

caracteristicas y atribuciones:
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Disefar estrategias e instrumentos para el desarrollo de la lengua mixteca de
Pinotepa.

Promover programas, proyectos y acciones para vigorizar el conocimiento de la
cultura y la lengua indigena.

Ampliar el &mbito social del uso de la lengua indigena y promover el acceso a su
conocimiento.

Establecer la normatividad y formular programas para certificar y acreditar
intérpretes y traductores locales.

Formular y realizar proyectos de desarrollo linguistico literario y educativo.
Elaborar y promover la produccién de gramaticas, la estandarizacion de la escritura
y promocién de la lectoescritura en lengua indigena.

Analizar y promover la investigacion basica y aplicada.

Realizar investigacion para conocer la diversidad (variantes y dialectos) de la
lengua indigena.

Actuar como 6rgano de consulta y asesoria local.

Informar sobre la aplicacion de lo que disponen las leyes y normas en materia de
lenguas indigenas.

Expedir las recomendaciones pertinentes para garantizar la preservacion y
desarrollo de la lengua indigena, asi como las costumbres y tradiciones de los
mixtecos de Pinotepa Nacional.

Promover y apoyar la creacion de programas para lengua indigena y tradiciones
mixtecas en la localidad.

Celebrar convenios con instancias de gobierno local y particulares.

Es necesario asimismo, que se integre un Consejo local para supervision de lo

anteriormente externado, para que la “empresa” fluya sin problemas. El Consejo estaria

integrado por profesionistas mixtecos de la localidad, deben ser hombres intachables y de

personalidades respetables, que como requisito principal para formar parte del Consejo, sea

el que hablen su lengua materna.
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Administracion:

La administracion del Centro Mixteco de Pinotepa Nacional estaria a cargo de un Director
General, asi como del Consejo local, como 6rgano colectivo de gobierno, responsables del
funcionamiento del Centro, dicho Consejo estaria integrado por:

e Tres representantes de la Administracion Publica local.

e Tres representantes de escuelas, instituciones de educacion superior o universidades
indigenas.

e Tres profesionistas mixtecos de Pinotepa principalmente, 0 que pertenezcan a sus
agencias, cuyo requisito indispensable para formar parte del Consejo sea el que
hablen su lengua materna.

e Tres representantes de las autoridades indigenas, los tata mandones.

Reglas de funcionamiento:

Las reglas de funcionamiento del érgano de gobierno, la estructura administrativa y
operativa, asi como las facultades y reglas de ejecucion de la direccion del Centro, se

estableceran en el Reglamento del Consejo local.

El Consejo local se reunira cada seis meses de manera ordinaria, y de manera
extraordinaria cuando sea convocado por su presidente (el presidente del Consejo Local,
seria un mixteco de Pinotepa que conozca y hable la lengua). Se integrara por la mayoria de

sus integrantes y sus decisiones se adoptaran con el voto mayoritario de los presentes.

Facultades del Director General del Centro Mixteco de Pinotepa:

Tendra las facultades de dominio y de administracion.

Organo de Vigilancia Administrativa:
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El 6rgano de vigilancia administrativa del Centro Mixteco de Pinotepa estaria integrado por

el Consejo local.

Estructura Organica Basica del Centro Mixteco de Pinotepa Nacional

Direccion General Direccion
Direccion -

General Adjunta

General |
. ‘ _l— de Coordinacion
Adjunta de b
sobre

investigacion b
académicay de Secretario costu.m. e
tradiciones

Direccioén de

Direccion de Tecnologias
Finanzas dela

Informacién

Direccion de Acreditacion, Direccion de Asuntos
Certificacion y Capacitacion Juridicos
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l. Planificacién Politica;

Obijetivo General:

Implementar el derecho de los pueblos indigenas al Uso, Fortalecimiento, Preservacion,
Desarrollo y Difusion de la cultura originaria a través de una estructura institucional
fortalecida y eficaz como el Centro Mixteco de Pinotepa Nacional: Ve’e idiivi ifiuu,
“Casa de la gente del pueblo”, en la gestion de politicas publicas.

Objetivo especifico:

1.- Trazar y gestionar la politica local de lenguas indigenas en el marco de la normativa

estatal, nacional y los compromisos sociales con los pueblos indigenas.

2.- Promover la investigacion de lenguas indigenas y de tradicion oral y contar con criterios
que impulsen su desarrollo local, estatal y a nivel nacional, que sustenten las politicas

publicas.

3.- Crear politicas locales para garantizar los derechos lingisticos de los pueblos indigenas

a todos los niveles del Estado y asegurar su cumplimiento.

4.- Facilitar instrumentos y acciones que dinamicen el desarrollo de las lenguas indigenas y
su cultura entre los hablantes y no hablantes y en diversos espacios sociales, en alianza

publico-privadas.

5.- Instaurar condiciones en el sector puablico privado para gestionar procesos de consulta
que involucren a los pueblos indigenas con sus lenguas y su cultura, asegurando un efectivo

dialogo intercultural entre las partes.

I1l.  Lineas de trabajo:
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= Politica Linguistica.
» Investigacion y recursos para desarrollo de lenguas indigenas y su cultura.
= Fortalecimiento de derechos lingisticos y culturales.

= Desarrollo de lenguas indigenas en nuevos espacios sociales.

= Fortalecimiento del uso de las lenguas indigenas y su cultura.

Obijetivo especifico:

1.- Trazar y gestionar la politica local de lenguas indigenas en el marco de la normativa
estatal, nacional y los compromisos sociales con los pueblos indigenas.

2.- Promover la investigacion de lenguas indigenas y de tradicion oral y contar con
criterios que impulsen su desarrollo local, estatal y a nivel nacional, y que sustenten las

politicas publicas.

3.- Crear politicas locales para garantizar los derechos lingiisticos de los pueblos

indigenas a todos los niveles del Estado y asegurar su cumplimiento.

4.- Facilitar instrumentos y acciones que dinamicen el desarrollo de las lenguas indigenas
y su cultura entre los hablantes y no hablantes y en diversos espacios sociales, en alianza
publico-privadas.

5.- Instaurar condiciones en el sector publico privado para gestionar procesos de consulta
que involucren a los pueblos indigenas con sus lenguas y su cultura, asegurando un
efectivo didlogo intercultural entre las partes.
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LINEAS DE ACCION ESTRATEGIAS POSIBLES POSIBLES POSIBLES POSIBLES POSIBLES
ACCIONES ACCIONES ACCIONES ACCIONES ACCIONES
Politica Linguistica
1.- Promover un Talleres de Conformacion de Dar asistencia Realizar un Elaborar una directiva
marco de derecho a sensibilizacién un equipo de técnica a censo con lineamientos
favor de la lengua sobre los Derechos lenguas en cada instancias para linglistico politica lingUistica
indigena en la Linguisticos para instancia planificar en regional que considere:
region Costa. autoridades acciones de instituciones oficializacion y uso de la
regionales y politica publicas de lengua de la regién en
funcionarios lingliistica en la la region servicios publicos
publicos. region (linguista)
2.- Articular  Disefiar una De mayor prioridad. De mediana Prioridad.
acciones conjuntas directiva definiendo Las agencias en prioridad. Las
del Centro con la relacion y donde se ubicanlas Las regiones agencias
regiones de nuestro funciones de cada lenguas en peligro donde hay pocos donde hay

Investigacion y recursos
para desarrollo de
lenguas indigenas y su

cultura

pais

3.- Seguimiento de
acuerdos en las
regiones de nuestro

pais.

4.- Promover la
investigacion

linglistica en la
region de nuestro

estado con actores

nivel de gobierno
en materia
linglistica

Revision de actas
de comités sobre
revitalizaciéon

linglistica

Convenios con
universidades

publicas y privadas

de extincion

Seguimiento al

cumplimiento de

acuerdos por
agencias
Convenios con
centros de
investigacion

cultural y linglistica

hablantes de
lenguas
indigenas
Promover
proyectos de

revitalizacion

linglistica en
lenguas en
peligro de
extincion

Conformacion de
red de
investigadores

una

regionales en

lengua indigena

todavia gran
nimero de
hablantes
pero que
necesitan
fortalecer su

lengua

Elaborar
una agenda
de
investigador

es

Publicacion semestral
especializada en temas

linglisticos
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Fortalecimiento de
derechos linglisticos y
cultural

clave

5.- Asesoria técnico
—académica para la
toma de decisiones
sobre lenguas

indigenas

6.- Fortalecer la
cooperacioén técnica
nacional en temas
de desarrollo

linguistico

7.- Contar con una
base de datos
linglistica confiable

y actualizada de

lenguas de
usuarios
8.- Promover

acciones en contra
toda forma de
discriminacion

linglistica en

coordinacién  con

Conformacion  de
Equipo  consultivo
de expertos en
asuntos de politica
linguistica para
reglamento,
revitalizacion,
instituto,  agenda,
politica etc.
Implementar el
convenio con
instancias
gubernamentales,
educativas,

privadas etc.

Discusion y
razonamiento para
operatividad de
variables que

recojan informacion

linglistica en
censos
Distribuir  material

de soporte sobre
derechos
linglisticos,
discriminacion

linguistica etc.

Reuniones
trimestrales equipo
(Centro)

Promover eventos
de cooperacion
técnica entre el
Centro y las
instituciones de

nuestra region

Relacion con
instancias
gubernamentales,

instituciones
educativos y otros
para asegurar la
informacién

recogida

Implementar
espacio sobre
discriminacion

linglistica en la red

y promotores de
su vitalidad
Seminario

Nacional (anual)

sobre  politicas
linglisticas
Promover
eventos (o]

aprendizajes a
regiones con
experiencia  en
desarrollo de
lenguas
indigenas
Informacién  de

los datos en

medios de
informacion,
televisioén, radio,
medios

impresos, etc. Se

habla de la

cultura en
general

Campafia para
sensibilizar a

sociedad civil y
sector  privado
sobre el respeto

a los derechos

linglisticas

Reuniones
con
representant
es de
organizacio
nes
indigenas

pertinentes.

Certificar
que los
instrumento
s oficiales
gque recojan
los datos
consideren
la variable
linglistica
en todas
sus
posibilidade

S

Realizar

capacitacion
es a
personal de
atencion al

publico para

Impulsar Directivas
para que las instancias
gubernamentales
eviten la discriminacion

linglistica
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del

pais a través de

las regiones

instancias
gubernamentales,

instituciones

educativos,
privados, entre
otros

9.- Revitalizacion

cultural a través del
desarrollo
linguistico en
escenarios

interculturales

10.-

Implementacion de
servicios  publicos
en lenguas
indigenas e
impulsar su uso en
disefio de politicas

intersectoriales

11.-Formacioén e

incidencias  sobre
derechos
linglisticos con
acciones
diferenciadas  por
actores y

Promover la
recuperacion de
conocimientos

sobre salud, medio

ambiente, justicia,
género 'y otros
temas en lengua
indigena en
coordinacion  con
sectores y

organizaciones
(académicos
indigenas)
Lineamientos sobre
uso de lenguas en
servicios publicos
con instrumentos
operativos para su
implementacion

supervisién

Plan de accion por
los derechos
lingliisticos
diferenciando
alcances en nifios,

jovenes y adultos

Difundir entre los
hablantes los
valores y

conocimientos  de
los pueblos
indigenas en su
lengua en

contextos urbanos

Monitorear el uso
de lenguas
indigenas en sector

publico

Plan de accion por
los derechos
linglisticos para

empresarios

lingliisticos como

derechos

humanos de los

pueblos

Organizar

y

difundir aspectos

poco

conocidos

de las lenguas y

las culturas

indigenas
plataformas

virtuales

Establecer
indicadores
calidad
servicios
publicos
lenguas

indigenas

Promocién

en

de
de

en

de

cursos y talleres

con autoridades

locales

sensibilizar
sobre
derechos
linglisticos

Dar
lineamientos

para ofrecer

cursos (o]
especializac
iones a

funcionarios
publicos

sobre las
implicancias
del

las lenguas

uso de

indigenas
Proyecto
con sistema
de justicia
para
asegurar
derechos

linglisticos

Otorgar reconocimientos
a las instituciones
publicas con iniciativas
y buenas précticas

en favor de la diversidad

linglistica
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Desarrollo de
indigenas  en
espacios sociales

lenguas
nuevos

escenarios
12.-Difundir
documentos

oficiales en lenguas

originarias en
coordinacion  con
sectores e

instituciones

publicas

13.-
Posicionamiento de

lengua indigena en

nuevos  espacios
sociales
14.- Impulsar el

desarrollo oral de la

lengua indigena

Orientar al equipo
de
registrados en la

traductores

principal lengua
indigena (la de
Pinotepa)

Produccién de
campafias  sobre
lengua  indigena:

“son lenguas y no
dialectos”, “México,
habla

lenguas”

muchas
etc. (en
spots de radio,
television e

internet)

Crear un seminario
regional sobre

oralidad con

Elaborar una
agenda de
traducciones de

documentos
oficiales del Estado
y en funcion de la
demanda social

Promover un
calendario de
lenguas por
ejemplo: Dia

Internacional de la
Lengua  Materna.
Dia de las lenguas
indigenas de
México. Dia de los
Pueblos indigenas.
O crear: Dia de los
pueblos  mixtecos
de la Costa y su
lengua. Dia de los
pueblos originarios

y su lengua, etc.

Establecer un
registro oral de las

lenguas (Grabacién

Impulsar
elaboracion
documentos
oficiales
lenguas
indigenas
(variantes
dialectos)

Implementar

de

en

el

uso de lenguas

indigenas
espacios
(publicar
diccionario
version
electrénico)
Etc.

en

web

Establecer
un banco de
documentos
oficiales en
lenguas
indigenas
(variantes y
dialectos)

Presencia

de la lengua

indigena en
empresas
publicas vy
privadas

Elaborar videos y Enriquecer

programas

radio en

de
las

la web

Centro con

Establecer lineamientos
sobre traducciones
de documentos oficiales

en lengua

Promover acuerdos con
aliados estratégicos

para visibilizar la lengua
(planteamos ademas,

que en cada agencia,

en cada rincon de la
region, en donde se habla
una lengua indigena,

se les invite a las
autoridades locales o
municipales, a los pueblos,
a las comunidades

en general; a que escriban
el nombre de sus

calles,

sus edificios
administrativos,

cerros sagrados, lugares
de importancia etc.,

en sus lenguas indigenas)

Elaborar manuales

sobre lenguas.
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15.-
desarrollo

Impulsar el
escrito
de las lenguas

indigenas

16.- Revitalizar
lenguas vulnerables
0 en serio proceso
de extincion a
través de procesos

participativos

replicas en
agencias. Dictar
talleres sobre la

lengua en la
oralidad

Uso de tecnologias

para promover la

escritura de las
lenguas
Seguir  con la

identificacion de
lenguas en serio
proceso de

extincion

de audios de

diccionarios
integros, tomando
en cuenta sus
dilectos)
Acuerdo con

universidades para
proponer

estrategias de
desarrollo para la
escritura de la

cultura oral en los

pueblos
Estudios diversos
sobre situaciones

de lenguas en

vulnerabilidad

variantes  para
difusion en
medios (Videos
en dibujos
animados de
cuentos de
tradicién oral,
creacion de
super héroes.
Implementar

lengua en Los
programas de
radio
(comunitaria )
Impulsar y
asegurar la
normalizacion de
lenguas y su uso
educativo y
publico (invitar a
la gente a que
les pongan
nombres en
lengua materna a
sus hijos.
Contribuir al
fortalecimiento
linglistico es
entre todos, se
trata de una
responsabilidad
institucional y
social

compartida.)

Disefio de
estrategia de
revitalizacion y
acciones
conjuntas con

gobiernos

registros
audiovisuale
s de lengua
y sus
hablantes
(Subir la
grabacién
de audios
de
diccionarios
integros de
diversas

variantes)

Dar
lineamientos
sobre
alcances de
la escritura
de lenguas

orales

Disefio e
implementa
del

programa-

cién

campafa

“Te invito a

Bibliotecas fisica y virtual

en lengua y promocién
de la lectura con rutas

de acceso claras

Promover la creacion
de casas de la cultura
y la lengua en zonas

de vulnerabilidad.
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Fortalecimiento del uso
de las lenguas indigenas
y su cultura

17.- Impulsar
industrias culturales
sobre la base de la
lengua y culturas
vivas, la pintura, la

escultura etc.

18.-

promoviendo la

Seguir

formacion 'y el

registro de
traductores-

interpretes en
lengua indigena

(ampliar el nimero)

19.-Definir e

implementar

Promocion de la
musica en lengua

indigena

Disefiar cursos de

formacion de
intérpretes y
traductores por

convenios entre el

Centro y las
universidades (en
intérpretes en

lenguas indigenas)
Disefio de criterios

de didlogo

del

teatro en la lengua

Promocion

originaria

Cursos anuales de

evaluacion y
actualizacion para
registrados

Elaboracién de
cartillas sobre

regionales (0]
locales

Realizaciéon de
ciclos de cine o
documentales,

de cuentos
animados en
lengua indigena
en las agencias

de la region

Gestionar
asistencia
técnica del INALI
sobre formacién
de traductores en
las regiones del

pais

Elaborar videos

educativos en

hablar la
lengua de
tus padres”
en donde
se
otorgarian
reconocimie
ntos a las
personas
con buenas
iniciativas y
buenas
practicas de
aprender la
lengua
materna de
sus padres
Promocion
de
publicacione
s bilingles
sobre
tematicas
de las
culturas
indigenas y

literatura

Promover el
censo
linglistico

institucional

Proyecto de radio y
television local en lenguas

indigenas
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criterios y
protocolos
sociolingliisticos
para la negociacion
y el dialogo

intercultural

intercultural

lengua indigena

en

lengua indigena

lengua indigena
(Proponemos la
creacion de
super héroes.
Basado en la
cosmovision del
pueblo indigena
de Pinotepa
Nacional, en
dibujo animado
para los nifios y
jévenes. Los
super héroes
hablarian en

lengua indigena)
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LINEAS DE TRABAJO EN GRAFICA

1.- Trazar vy
gestionar la
politica local de
lenguas
indigenas en el
marco de la
normativa
estatal, federal y
los compromisos
sociales con los
pueblos

indigenas.

2.-

investigacion de

Promover la

lenguas
indigenas y de

tradicion oral vy

contar con
criterios que
impulsen su

desarrollo local y
a nivel estatal o

y que
las

nacional,
sustenten

politicas publicas.

3.- Crear politicas
para garantizar los
derechos

lingliisticos de los
pueblos indigenas

a todos los niveles

del Estado
mexicano y
asegurar su

cumplimiento.

4.-

instrumentos y

Facilitar
acciones que
dinamicen el
desarrollo de las
lenguas

indigenas y su
cultura entre los
hablantes y no
hablantes y en
diversos

espacios

sociales, en
alianza publico-

privadas.

5.- Instaurar
condiciones en el
sector publico
privado para
gestionar

procesos de
consulta que

involucren a los
pueblos indigenas
con sus lenguas y
su cultura,
asegurando un
efectivo  didlogo
intercultural entre

las partes.

Termino diciendo como acostumbran a pronunciar los ancianos del pueblo en su

discurso a cerca de la “responsabilidad”: Tu carga tu cha vee ni kuuchi, nuuchi chata in

to’o ta ndaachi chata inga cha’nu, lo que significa que si la responsabilidad: “fuera una

carga, si fuera algo pesado, se bajaria de la espalda de un mandon y se subiria en la espalda

de otro viejo”, lo cual debe de entenderse que la responsabilidad debe de ser compartida.

Sin mas por el momento, quedo a sus 6rdenes para cualquier informacion adicional que

se requiera en relacion a la peticiobn que hacemos en nombre del pueblo mixteco de

352




Pinotepa Nacional. En mi opinidn, esto constituye el grado més alto de honorabilidad,

decoro y dignidad que otorga un pueblo milenario a sus habitantes.

Tia vintioo kua’a xaan chindo

Gracias mil
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ANexos:

Fig. 6. Titiuta. Foto Hermes, 2013.
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Fig. 7. Tita ya’vi. Foto Hermes, 2013.
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Fig. 8. Tundo’oyo vixi. Foto Hermes, 2013.
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Fig. 9. Tisa’vi. Foto Hermes, 2013.
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Fig. 10. Yuku nduxi. Foto Hermes, 2013.
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Fig. 11. Yuku kee ita kuan. Foto Hermes, 2013.
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Fig. 12. Yo’o tia’va. Foto Hermes, 2013.

Fig. 13. Yuku nu’u. Foto Hermes, 2013.
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Fig. 14. Yuku tioko fiu’u. Foto Hermes,
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Fig. 15. Yuku tisi’i aca. Foto Hermes, 2013.
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Fig. 16. Yuku tisi’i. Foto Hermes, 2013.
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Imagen. Xiku lestu (Huipil de listones). Foto Hermes, 2007.
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