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Una linea de investigacion de largo aliento, y que apenas se inicia,
se ha venido desarrollando en torno al interés por mostrar la ma-
nera como los pueblos indigenas comprenden, actian y conviven
en ese todo complejo llamado Cosmos, cuyo devenir se produce a
partir de los procesos de interaccion entre los seres que lo integran,
tanto humanos como no humanos. Los materiales reunidos en este
texto dan cuenta de la construcciéon de las concepciones que orien-
tan la vida cotidiana del pueblo Mé’phaa, cuyos integrantes adquie-
ren, a través de las acciones que ocurren en el dia a dia, tsiaki, axi,
entendidas como la fuerza colectiva y personal que sustenta y hace
posible la comunidad, y que se genera a partir de la convivencia y el
compromiso entre todos los seres que habitan el territorio comun,
compartiendo esperanzas, preocupaciones y alegrias. Los alimentos,
la palabra de los sabios, la ofrenda y el ritual se conjugan para nutrir
espiritualmente a las personas y fortalecer su decision de seguir sien-
do comunidad.
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INTRODUCCION

Al acercarnos a la manera como los pueblos indigenas se represen-
tan su realidad, enfrentamos la tarea usando las categorias construi-
das desde la perspectiva de las ciencias; es decir, desde conceptos
que se han producido en el marco de los procesos de investigacién
caracteristicos de la modernidad. Esta manera de analizar los pro-
cesos socioculturales de los pueblos indigenas conlleva un cierto
nivel de ceguera epistémica, entendida como la imposibilidad de
dar cuenta de un hecho, interpretar un dato o dar significado a una
situacién que se ha producido fuera del marco categorial usado
para su interpretacion.’

En los trabajos presentados en esta compilacion, el interés estd
centrado en mostrar coémo los pueblos indigenas, particularmente
el pueblo Mé’phaa, entienden la composicion de ese todo complejo
que llamamos Cosmos, la nocién de lo sagrado que sostienen y cémo
lo expresan en los procesos de interaccién entre los seres que confor-
man la totalidad social de la cual los pueblos indigenas, en cuanto
conglomerados humanos, forman parte.

! Con respecto a los saberes propios y sus marcos epistémicos, se pueden consul-
tar los trabajos de Giorgio Raimondo Carmona (1994) y Juan Carlos Godenzzi
(2005). Es importante destacar que la produccién de conocimientos se realiza des-
de contextos de produccion y categorias diferentes.
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Ademas de lo anterior, un asunto que también es central tie-
ne que ver con la forma en la que todo eso que hemos aprendido
y desarrollado en el marco de la vida cotidiana, re-actta y se nos
manifiesta en dos formas distintas: la sacralidad y el ritual, por un
lado, y la concepcidn acerca de quiénes somos y a qué realidades
pertenecemos o nos adscribimos; particularmente, en lo relaciona-
do con el sentido que tiene para los pueblos indigenas la nocién de
comunidad, comtn o comunalidad, tal y como ellos la conciben.

Para dar cuenta de las preocupaciones anteriores, fue necesa-
rio realizar un conjunto de investigaciones a partir de un enfoque
metodoldgico que combina la intervencion, la investigacion parti-
cipativa y algunos elementos de la perspectiva etnogréfica. La ra-
z6n de esta seleccion fue la consideraciéon de que la reflexién sobre
los saberes de los pueblos indigenas tiene dos caras: aquella en la
que los propios actores explicitan sus perspectivas, y la que resulta
cuando se intenta dar cuenta del pensamiento indigena desde mi-
radas externas. Ambas perspectivas contribuyen a la comprension
de la diversidad de enfoques desde las que se entiende el mundo;
el didlogo de saberes es aquel que podemos instaurar a partir de
compartir esa multiplicidad de miradas sobre un mismo fenémeno
o experiencia humana. Nos proponemos, a partir del debate aqui
abierto, dar cuenta de la perspectiva que se puede construir desde
la reflexién y la mirada de los actores indigenas; para ello, nuestro
enfoque metodoldgico se propuso abrir el didlogo con las personas
que se adscriben a las identidades y comunidades Mé’phaa a partir
de sus vivencias, preocupaciones y maneras de explicar lo que ha-
cen, las razones que tienen y lo que piensan acerca de lo que hacen.
En este sentido, el didlogo emprendido con las comunidades tiene
en su base la horizontalidad a partir de una insercién de quienes
indagamos, en la que el discurso se ha construido de manera que
incorpora “las voces de los otros para formar su propia voz” (Coro-
na y Kaltmeier, 2012, p. 15).

En consecuencia, los estudios presentados tienen en su base tan-
to el conocimiento de los otros como el reconocimiento que los

10
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investigadores hacemos de nosotros mismos, en la medida en que
compartimos la identidad y cultura en la cual realizamos la inter-
vencién. Sin embargo, nuestra insercién como personas que inda-
gan sobre la comunidad nos ubica en términos de preocupaciones
distintas a las que tienen quienes si viven en la comunidad. Por ello,
en el momento en que expresamos nuestras vivencias, construidas
a partir de la interaccién con la comunidad, somos conscientes de
nuestra adscripcion a la cultura Mé’phaa. Por supuesto, no desco-
nocemos que nuestros intereses al acercarnos a las précticas co-
munitarias no siempre son los mismos que orientan la accién de
quienes las realizan.

Nuestra insercién en las comunidades se realizé como parte del
programa académico correspondiente a los tres dltimos semestres
de la Licenciatura en Desarrollo Comunitario Integral (LDCI), en
los que los estudiantes, bajo la supervision de los asesores académi-
cos, llevamos a cabo un proceso de intervencién en la comunidad;
para ello, presentamos a las autoridades y asamblea comunitaria la
propuesta de intervencién, delimitando con claridad lo que espe-
ramos obtener como resultado de la misma, y discutiendo con ellas
la pertinencia, orientacién y viabilidad del trabajo que nos propo-
nemos realizar.

Asi, la perspectiva metodolégica fue construida en torno a la
intervenciéon de profesores y estudiantes en la comunidad, que se
organiza a partir de los siguientes objetivos y premisas:

+ Realizar diagnésticos comunitarios en los que tienen un pa-
pel central los saberes de los pueblos indigenas, asi como las
problemadticas que enfrentan; este elemento es parte esencial
de la formacién de los estudiantes.

Al contextualizar los problemas estructurales que enfrenta la
comunidad, los estudiantes cuentan con una comprension
de las dindmicas comunitarias. Esto lleva a que la seleccién
del tema de intervencion y el proyecto de investigacién par-
ticipativa sea construido desde una perspectiva situada his-
térica y socialmente.

11
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Una premisa de la intervencion y de la posterior investigacion
participativa es que las comunidades son sujetos sociales con
plenos derechos, aunque estdn inmersos en un sistema co-
lonialista. El acompanamiento de estudiantes y asesores se
centra en comprender cémo la propuesta que hacen puede
contribuir a fortalecer a la comunidad “en sus luchas, en sus
formas de organizacion, en su manera de entender la vida,
en sus estrategias de sobrevivencia, en la defensa y aprove-
chamiento de su territorio, en el respeto y fortalecimiento de
la organizacién comunitaria y en la defensa y preservacién

del patrimonio histérico y cultural” (Santiago, 2016, p. 28).

En consecuencia, se recuperan en la intervencién los principios

fundamentales de la investigacion participativa (Tovar, 2007, en
Santiago, 2016, p. 29):

12

Establecer con claridad las condiciones de participacién de
los actores involucrados. Esto implica reconocer que la pre-
sencia del investigador externo estd sujeta a las preocupacio-
nes y dindmicas comunitarias, y que es en el marco de estas
ultimas en el que es posible la colaboracién entre quien in-
daga y quienes viven las problemdticas como parte de su vida
cotidiana.

Partir del analisis del desarrollo histérico y socialmente si-
tuado de los fendmenos o procesos que son el centro de la
investigacion.

Ponderar que los hechos, datos o percepciones sobre el fend-
meno o los procesos indagados pueden comprenderse en su
profundidad cuando se logra vincularlos con explicaciones
conceptuales, que nos permiten recuperar las relaciones en-
tre la teoria y las précticas sociales concretas.

Considerar que el conocimiento producido es resultado de
la reflexién colectiva, si bien cada uno de los integrantes
del proceso de investigaciéon contribuye diferencialmente a

la construcciéon del mismo, enriqueciendo la comprensién
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del tema, problema o situacion al integrar las perspectivas
que se derivan de experiencias y preocupaciones diversas,
y que confluyen en objetivos comunes de indagacién. Por
ello, los responsables de la sistematizacidon del conocimiento
generado adquieren el compromiso de establecer las condi-
ciones para devolver sistemdticamente a las comunidades el
conocimiento producido, y validarlo a partir de la reflexién
conjunta al integrar los aportes de quienes participan direc-
tamente con los de quienes, no habiendo estado presentes,
pueden contribuir desde su vivencia.

La instancia de devolucién de los resultados y de reflexion colectiva,
en los casos presentados, fue la asamblea comunitaria.

Cabe mencionar que los estudiantes que participamos en los
trabajos de campo que dieron lugar a las reflexiones que aqui se
presentan, pertenecemos a la primera generaciéon de la LDCI; ad-
quirimos una formacién intensiva para adentrarnos en los proce-
sos de pensamiento y en la perspectiva epistémica de los pueblos
indigenas. Pero, mds importante atin, conformamos equipos de in-
vestigacion donde docentes y estudiantes participamos en todos los
trabajos desatados por la intervenciéon, mostrando nuestro cono-
cimiento y vivencia profunda de los procesos de las comunidades,
y contribuimos activamente en las discusiones que permitieron
interpretar los resultados. Esta participacion fue crucial para com-
prender la distancia que media entre las interpretaciones que hacen
los investigadores de otras culturas o identidades, y aquellas que se
formulan desde una perspectiva endégena.

Quienes hemos estado en este proceso de intervenciéon aprendimos
que la participacién comunitaria en la definicién de los objetivos y
el enfoque con el que ellos esperan que se realicen las investigaciones
constituye un factor esencial al momento de compartir sus vivencias
y su pensamiento. Ya no se trata de una relacion entre la comunidad y
quienes la investigan, sino de la tarea comun de sistematizar y analizar
sus conocimientos y de dar cuenta de sus formas de vida.

13
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El pueblo Mé’phaa esta asentado en los municipios de Acate-
pec, Atlamajalcingo del Monte, Atlixtac, Malinaltepec, Metlatonoc,
Tlacoapa, Tlapa de Comonfort, San Luis Acatldn, Zapotitlan Tablas,
Ayutla de los Libres y Azoyu del estado de Guerrero.”? Ademads, los
integrantes de esta cultura se han ido estableciendo en otros mu-
nicipios de la entidad, y aun en estados vecinos, como resultado de
la necesidad de buscar nuevos espacios para cultivar, ante el agota-
miento de las parcelas por la explotacién intensiva que han sufrido.

Lalengua Me¢’phaa pertenece a la familia lingiiistica Otomangue
y cuenta con un sistema tonal de nueve frecuencias. Esta lengua se
habla en 10 variantes dialectales; las que mayor presencia tienen
son las siguientes: Vata Wayi (Huehuetepec), Mafiuwiin (Malinal-
tepec), Miwiin (Tlacoapa) y Xkutii (Tenamazapa).

Mapa |. Los municipios de la regién de la Montaiia del estado de Guerrero,
donde se ubican las comunidades con poblacién Mé’phaa

1. Olinald

2. Xochihuehuetldn

3. Huamuxtitlan

4. Cualac

5. Atlixtac

6. Tlapa de Comonfort
7. Alpoyeca

8. Alcozauca de Guerrero
9. Copanatoyac

10. Iliatenco

11. Acatepec

12. Zapotitlan Tablas
13. Tlacoapa

14. Malinaltepec

15. Metlaténoc

16. Cochoapa el Grande - Municipios con poblacién Me’phaa
17. Xalpatlédhuac

18. Atlamajalcingo del Monte

19. Tlalixtaquilla de Maldonado

2 Ver Mapa 1.
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La regién de la Montana de Guerrero y las culturas que alli habitan
han conservado los rasgos que las caracterizan debido a su relativo
aislamiento de las ciudades que ejercen el control politico y econd-
mico en el estado de Guerrero. Segun afirma Dehouve (2007, p. 37),
alo largo del siglo XX el control del clero era escaso en esta zona y,a la
fecha, la carencia de infraestructura de comunicacién bésica impide
tanto el flujo de informacién como de personas; esta parece ser la
raz6n de la presencia de formas de vida y rituales que en otras comu-
nidades han ido desapareciendo o tienen menos presencia.

El término Meé’phaa se deriva de Mbo A’phad, significa “el que es
de A’phad™ y que regularmente se refiere al que proviene de Tlapa.
Son comunidades que se autodenominan M¢’phaa para reafirmar
su identidad a partir de su origen histérico y, de esta manera, com-
batir los sobrenombres que denigran su dignidad y que las hace ver
como seres inferiores, ya que hasta hace algunos afios, los integran-
tes del pueblo Mé’phaa eran conocidos como tlapanecos; esta deno-
minacion les fue adjudicada por los nauas,* que invadieron la region
antes de la presencia espaiiola, los desplazaron hacia las montanas
y ocuparon ellos las tierras con mejores condiciones agronémicas.
Los Mé’phaa consideran que la palabra tlapaneco, cuando se aplica
a la gente del pueblo, contiene matices despectivos, por lo que en
los Gltimos afios se han dado a la tarea de acreditar el gentilicio con
el que, cada vez mads, se les identifica actualmente.

En las siguientes paginas presentamos tres investigaciones sobre
los procesos de ritualidad de las comunidades indigenas de Gue-
rrero, elaborados a partir de los trabajos de campo realizados en
comunidades habitadas por personas que se adscriben a la cultura
Meé’phaa. Aunque hubo un espacio y un tiempo privilegiados para
interactuar con las comunidades, el proceso de reflexién que re-
portamos en los capitulos II, 11T y IV obedece a lo aprendido en las

* Normas para la escritura de la lengua Me’phaa de 2014.

* Dado que no existe ain acuerdo sobre el alfabeto utilizable para la escritura del
ndhuatl, se recurre a la forma como usualmente se escribe en las variantes dialec-
tales de la Montana de Guerrero.
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discusiones con los expertos comunitarios, asi como a la vivencia
personal de los autores, que en su mayoria pertenece a las comuni-
dades en las cuales se realizaron los trabajos de campo.

Resulta necesario agregar un comentario en torno a los parti-
cipantes en esta investigacién. Por un lado, la indagacién se inicia
desde fuera de la comunidad, ya que somos asesores y estudiantes
de la Universidad Pedagé6gica Nacional quienes, en nuestro proceso
formativo, llevamos a cabo la interaccién con las comunidades a
partir de interrogantes que se derivan de la literatura que analiza-
mos en nuestros cursos. Pero por otro lado, tanto los asesores como
los estudiantes estamos profundamente arraigados en nuestra iden-
tidad y cultura; la mayoria pertenece a comunidades hablantes del
idioma en el que nos toca intervenir, y a menudo somos originarios
de ella. Por lo mismo, conocemos las préicticas en las que vamos a
participar, o tenemos la base de conocimientos que la poblacién
nos compartira durante nuestra insercién en la realidad comunita-
ria. En consecuencia, los marcos metodolégicos incluyen, a partir
de secuencias de trabajo diseiiadas con ese fin, un distanciamiento
critico en relaciéon con los conocimientos que nos son compartidos.
Particularmente, se busca en las practicas el reconocimiento de la
légica comunitaria al analizar, decidir y hacer, ya que su perspectiva
estd impregnada de los valores que orientan la vida cotidiana.

Como se advertird en los capitulos 1I y III, la reconstruccién
narrativa de las pricticas se inicia desde los saberes propios del
investigador, que fueron posteriormente cotejados mediante con-
versaciones, entrevistas y observacion de las practicas referidas. En
el caso del trabajo presentado por Martha Ramirez sobre la gastro-
nomia comunitaria, se trata de una reconstruccion realizada por
ella a partir de su experiencia en la vida comunitaria, donde una
multiplicidad de conversaciones cotidianas constituye la base de la
informacion, reflexionada posteriormente con las sabias y sabios
comunitarios, hasta lograr la construcciéon de la narrativa que sin-

tetiza los saberes de la comunidad.
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En cuanto al trabajo sobre la sabiduria del pueblo Me’phaa, sus
autores emprendieron una reconstruccion colectiva que los lleva a
acunar la nocién de fuerza dimensional, a partir del profundo co-
nocimiento que cada uno de los participantes tiene de la tradicién
oral de esta cultura. Gran parte de la discusion sobre el entramado
de la tradicién oral con las sabidurias del pueblo Me’phaa se realizé
en la lengua originaria, para no tergiversar los significados al hacer
la traduccién antes de comprender el sentido que las narrativas de
los Abuelos trasmiten mediante las historias que, cotidianamente,
se cuentan a los nifios y jévenes para que conozcan el sentido de
la vida. Como puede advertirse, los autores vinculan varios relatos
tradicionales al tratar de comprender dos conceptos relacionados
con la nocién de fuerza o fortaleza comunitaria: tsiak, axi, que con-
juntan aquello que, socialmente construido, sostiene la esperanza de
quienes integran la comunidad y organiza su confianza en el futuro.

Asimismo, el hecho de que el grupo de trabajo que emprendié
la investigacién en la comunidad cuente con hablantes del idioma
Me’phaa fue invaluable para la conservacién del significado de lo
expresado por los sabios comunitarios, ya que en la interpretacion
que se hace entre el espanol y las lenguas indigenas siempre existe la
posibilidad de que las concepciones del investigador, sobre todo de
aquel que las piensa en espanol, se sobrepongan a aquellas expresa-
das en las intervenciones de los sabios comunitarios. En los trabajos
que presentamos, los hablantes del idioma Mé’phaa se aseguraron
en todo momento de que lo expresado se correspondiera con los
discursos emitidos por los sabios comunitarios.

El primer capitulo contiene un analisis construido a partir de
la necesidad de comprender como se construye socialmente la vi-
vencia comunitaria que les permite enfrentar las adversidades y so-
brevivir como comunidad. Buscamos con este analisis deslindar las
concepciones del pueblo Me¢’phaa de las interpretaciones en las que
la ritualidad aparece como un conjunto de practicas que alimentan
la identidad y les confieren su singularidad cultural, que se corres-
ponden con tiempos especiales y eventos festivos. Asi, en los autores
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revisados encontramos una construccién sociolégica, cercana a la
categoria de espiritualidad desde la que los sabios y sabias indigenas
relatan la vivencia de la sacralidad, asi como los nexos profundos
que la experiencia ritual tiene con la vida cotidiana.

En el segundo capitulo nos ocupamos de la manera como se
genera la fuerza corporal a través del alimento. Constatamos la
presencia de la ritualidad, expresada en actos que a menudo pasan
inadvertidos para el observador, pero que vinculan a quienes pro-
ducen o preparan los alimentos con las Potencias sagradas, siempre
presentes en el espacio familiar y comunitario, para hacer posible la
vida individual y comunitaria.

El capitulo III recupera, como ya fue sefalado, el andlisis de
como entiende el pueblo Me’phaa la fuerza dimensional, catego-
ria que nos permite adentrarnos en la manera como la comunidad
Me’phaa construye y reconstruye su espiritualidad.

El capitulo IV narra el ciclo ritual que tiene lugar cada afo, y que
es conocido en la comunidad como el amarre del pueblo. A partir
de la eleccién de la autoridad comunitaria, la poblacién pone en
juego un proceso de ritualidad en el que se advierten las categorias
organizadoras del sentido profundo de comunalidad, en el que par-
ticipan Potencias y Autoridades para garantizar la proteccién y el
adecuado desarrollo de la vida comunitaria.

Ademds de dar cuenta de los procesos rituales presentes en las
comunidades Me’phaa de la region de la Montana Alta, incluimos
en el capitulo V una reflexién colectiva sobre el sentido que tienen
las concepciones tsiaki, axi que las investigaciones pusieron en relie-
ve, recuperando para la discusion la vinculacion de estas nociones
con las dimensiones éticas que regulan la vida de las comunidades
indigenas, y que se expresan a través de tres categorias de cardcter
epistémico: respeto, reciprocidad 'y complementariedad.

Para quienes hemos participado en esta discusién, resultaron
claves las nociones de fuerza obtenida a partir de los alimentos y de
fuerza dimensional que la observancia de los procesos de ritualidad
desencadena en la vivencia de quienes se apegan a estas practicas.
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Introduccién

Asimismo, estas investigaciones nos llevan a comprender la ritua-
lidad como practica social cuyo efecto es la cohesién comunitaria
y su vinculacién con una perspectiva epistémica, en la que existir
como comunidad implica la convivencia en armonia con la multi-
plicidad de sujetos que pueblan el Cosmos.
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CAPITULO |

COSMOS, ORDEN Y COMUNIDAD. EL RITUAL COMO
MECANISMO DE INTERACCION SOCIAL

Marcela Tovar Gomez!

El objetivo de este trabajo es iniciar la reflexiéon sobre el sentido
que, en la dimensién social, tienen las pricticas rituales y comu-
nicativas de las comunidades Mé&’phaa del estado de Guerrero; a
partir de la sistematizacion de dichas précticas, intento dar cuenta
de lo que las comunidades indigenas hablantes de este idioma nos
han compartido en los trabajos realizados entre 2009 y 2014.

En efecto, segtin lo establecido en el plan de estudios, los alumnos
de la Licenciatura en Desarrollo Comunitario Integral de la Univer-
sidad Pedagdgica Nacional en Tlapa de Comonfort, Guerrero, deben
realizar una practica de campo semestral en alguna de las comu-
nidades de la Montafia de Guerrero, en acuerdo con las autorida-
des comunitarias; al finalizar, elaboran un reporte sistematizado de
sus aprendizajes y en el que dan cuenta de las conversaciones que

! Profesora de la Universidad Pedagdgica Nacional. La autora agradece a Natalia
Edith Tenorio Tovar sus comentarios y sugerencias, a partir de la lectura de la pri-
mera versién, y afiade que este trabajo no hubiera sido posible sin las discusiones
con el equipo que realiz6 la intervencién en la comunidad de Tenamazapa, coor-
dinado por Maria Luisa Santiago Jiménez y Oscar Barrios Flores.
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tuvieron con las personas designadas por la comunidad para acom-
panarlos durante su estancia. En el proceso de acompafiamiento par-
ticipan uno o mas individuos en calidad de tutores comunitarios, y
son ellos quienes guian las indagaciones de los estudiantes, ya que su
funcién consiste en asesorarlos, acompaifiarlos y sugerirles con qué
otras personas deben conversar o a qué eventos comunitarios deben
asistir, asi como cudles son las formas adecuadas de comportamiento
en tales actividades. De acuerdo con el ambito de intervencién o del
tema, los estudiantes y sus asesores académicos y comunitarios utili-
zan las técnicas de investigacion mds apropiadas. Asi, en ciertos casos
se trata de guiones para orientar las conversaciones con los sabios y
sabias comunitarios; en otros, se usan descripciones etnograficas de
las actividades que estdn observando, en tanto que en algunos mds se
integran grupos de trabajo en los que se comparten las inquietudes
y los saberes.

Tanto los estudiantes y asesores como la comunidad saben que la
informacién compartida es de caracter colectivo, por lo que, siguien-
do las normas comunitarias, la sistematizaciéon de lo que aprendieron
y de los hallazgos debe ser entregada a la comunidad, que es la que
debe otorgar la autorizacion para su divulgacion posterior.

Una vez elaborados los reportes de trabajo de campo por parte
de los estudiantes y académicos, realizamos varios talleres en los
que participaron quienes habian estado involucrados en estos tra-
bajos; la finalidad era la interpretacién de los hallazgos y la elabo-
racion de las conclusiones derivadas de aquello que se sistematizo.
Sin embargo, se fue haciendo evidente que los marcos conceptuales
desde los cuales intentamos explicar y comprender los hechos que
fueron descritos como resultado de las intervenciones, eran insu-
ficientes. Por ello, decidimos realizar una revisiéon mdas profunda
de la literatura, e intentamos dar respuesta a las interrogantes que
nos surgieron durante los talleres, casi todas ellas referidas al signi-
ficado que los que realizan estas précticas le otorgan a aquello que
hacen, y que nos inducia a pensar que los testimonios sistematiza-
dos en las conversaciones con los integrantes de las comunidades
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hacen referencia a metdforas cuya interpretacion es posible en el
idioma en el cual se generd ese pensamiento, sin que sea evidente
su correspondencia con las nociones construidas en espanol. Otro
aspecto que resaltaba era que, si bien las précticas observadas se
celebran siguiendo temporalidades y ambitos precisos, siempre tie-
nen una conexion con la vida cotidiana de quienes las realizan, y en
ellas se vierte tacitamente un conjunto de conocimientos cuya raiz
se encuentra en el pensamiento ancestral. Igualmente, las nociones
recuperadas a partir de los testimonios comunitarios revelan un
vinculo con una concepcién del cosmos como totalidad, donde los
seres humanos constituimos uno de los componentes que entran
en relacion con el resto de los integrantes de la creacion.

Presentamos a continuacién un conjunto de reflexiones en las
que intentamos dar cuenta de cémo las concepciones comunitarias
se expresan en las practicas resenadas, al retomar un enfoque que se
centra en la socialidad y su construccion a partir de la presencia de
comportamientos rituales, y como estos dltimos se integran en tér-
minos de la configuracién identitaria de los sujetos que participan
en ellos.

LA VIVENCIA COTIDIANA

Es comtn entender que todas las culturas cuentan con estructuras
de construcciéon de conocimientos cuyo objetivo central es la pro-
duccién cientifica; quienes carecen de ellas deberian, en esta logica,
transitar hacia esa forma de produccién de saberes. Pero es poco
percibido el hecho de que ninguna sociedad subsiste sin producir
conocimientos, y que los procesos de construccién son caracteristi-
cos de cada cultura y dmbito de produccién de los mismos. La mo-
dalidad de producciéon de conocimiento a partir de una estructura
que privilegia la indagacién cientifica es un rasgo de las sociedades
modernas; aunque las sociedades indigenas cuentan con estructu-

ras de expertos que las proveen de los conocimientos necesarios
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para su vida diaria, las preocupaciones y procesos de elaboracién de
sus acervos son distintas a las que orientan las practicas cientificas
de la modernidad.

De igual manera, la construccion de saberes comunitarios se or-
ganiza teniendo en el centro una construccion de categorias que
obedece a otras logicas y a formas de lenguaje distintas. En contras-
te con la perspectiva anterior, las reflexiones comunitarias se ubican
en un ambito especifico, el de la vida cotidiana, donde la preocu-
pacién de las personas estd centrada en el hacer, en el resolver, en el
convivir. No se trata de un espacio en el que los sujetos involucrados
atienden la reflexion sobre lo que hacen; para quienes participan en
las acciones, decisiones y actividades del quehacer diario, muchas
de las ideas y lo que hacen aparece marcado por la opacidad de lo
natural. Para referirnos a este espacio, usaremos la denominacién

de Husserl (1991, p. 154), quien lo llamé mundo de la vida.

El mundo de la vida es el horizonte de las certezas esponténeas, el mundo
intuitivo, no problemdtico, el mundo en el que se vive y no en el que se piensa
que se vive [...]. En este sentido, el mundo de la vida es subjetivo, es mi mun-
do, tal y como yo mismo, en interaccién con los demds, lo siento; no es, sin
embargo, un mundo privado o particular, sino todo lo contrario: es intersub-
jetivo, publico, comun. [...] el simbolo, con sus respectivas exégesis: el mito y

el rito, reposa sobre el horizonte del mundo de la vida (Melich, 1996, p. 36).
Desde otra perspectiva, Schiitz llama mundo de la vida cotidiana al

mundo intersubjetivo que existié mucho antes de nuestro nacimiento, expe-
rimentado e interpretado por otros, nuestros predecesores, como un mundo
organizado. Ahora estd dado a nuestra experiencia e interpretacién. Toda in-
terpretacién de este mundo se basa en un acervo [...] de experiencias anterio-
res de él, nuestras propias experiencias y las que nos han trasmitido nuestros
padres y maestros, que funcionan como un esquema de referencia en la forma

de “conocimiento a mano” (Schiitz, 1990, p. 208, en Melich, 1996, p. 38).
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Las personas, en su vida diaria, conviven y establecen relaciones
con otros y con su entorno sin poner en duda la objetividad de los
procesos vitales que organizan sus acciones. Ese mundo les resulta
familiar, accesible; las interacciones suceden en una comunidad de
tiempo y espacio especificos, en la que las nuevas generaciones se
apropian del acervo de sus ascendientes, compartiendo un universo
simbdlico, es decir, el conjunto de esquemas socialmente objetiva-
dos que orientan la accién en la vida cotidiana y le da sentido a sus
vivencias en el dia a dia. As:

Todo conocimiento en la vida cotidiana tiene lugar en funcién de un esquema
interpretativo [que se construye] en la relacién cara-a-cara, pero dependen tam-
bién de las experiencias pasadas ya sedimentadas. Los esquemas interpretativos
originan esquemas o sistemas de significado y el conjunto de éstos es el universo
simbolico. Los esquemas de significado existen historicamente, como resultado

de la elaboracién conceptual de las sucesivas generaciones (Melich, 1996, p. 41).

Este universo simbdlico se articula de formas precisas, en el marco
de los procesos histérico-sociales en los que se construye y recons-
truye a lo largo del tiempo.

La vida cotidiana constituye el espacio privilegiado en el cual
tienen lugar las interacciones sociales en las que nos ponemos de
acuerdo sobre algo con alguien, en un mundo conocido intersub-
jetivamente; esto sucede en una multiplicidad de situaciones de
interaccion social, en las que se suceden en el tiempo encuentros
temporales que configuran, moldean y redefinen la subjetividad
de los participantes. Es también en el espacio de la vida cotidiana
donde cristalizan los conocimientos necesarios que sostienen las
précticas de produccién y reproduccion de significados; dichos co-
nocimientos adquieren el sentido construido intersubjetivamente
en el espacio social en el que se configuran como un acervo valioso

para el diario vivir.
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LO SAGRADO COMO EXPERIENCIA RELIGIOSA

En la clasificacion cldsica de las ciencias sociales, los estudios sobre
la cultura se han construido desde la perspectiva de la antropologia.
Pero en este trabajo nos referiremos a la nocién de cultura desde
una perspectiva socioldgica, en la que la palabra cultura designa la
configuracion social en cuyo seno se ha construido histéricamen-
te un conjunto de significaciones socialmente compartidas, que
dan lugar a simbolos y clasificaciones mediante las cuales los suje-
tos pertenecientes a esa sociedad orientan su actuar en el mundo.
Como senala Vera (2002, p. 107), no se encuentra la clave para ex-
plicar lo social en los individuos, sino en la realidad especial que se
forma cuando dichos individuos se asocian.

Toda cultura requiere respuestas a dos interrogantes bdsicas:
quiénes somos —que generalmente se asocia al fenémeno que llama-
mos identidad—y de dénde venimos —que se asocia a una explicacién
de los origenes de los integrantes de la cultura—. Estas respuestas dan
lugar a clasificaciones y explicaciones que, producidas por los sujetos
que constituyen una colectividad, llevan a su vez a la produccién de
representaciones que aparecen frente a su conciencia como externas
y objetivas. Estas representaciones constituyen, para el sujeto indivi-
dual, la nocién bésica de realidad con la cual se orienta en la vida co-
tidiana. Es decir, esta nocién de lo real, de cardcter social, constituye
la base sobre la que se construye la identidad, tanto en su dimensién
colectiva como individual.

Reproducir la forma de socialidad, entendida como una forma
precisa de relaciones de convivencia, es el eje de la reproduccién
social. En esta reproduccién de la socialidad se constituye y re-
constituye la identidad. Se entiende en esta perspectiva que la cul-
tura es “el momento autocritico de la reproduccién que un grupo
humano determinado, en una circunstancia histérica determinada,
hace de su singularidad concreta: es el momento dialéctico del cul-
tivo de su identidad” (Echeverria, 2010, pp. 163-164). La rutina, la

vida cotidiana, es el momento en el que la cultura se encuentra en
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el grado minimo de su cultivo. Para Echeverria, la cotidianidad en
cuanto reproduccién de la socialidad y de la identidad de los sujetos
coexiste con la presencia de lo extraordinario, que en algunas de sus
dimensiones identifica con lo sagrado. En el momento de la ruptu-
ra de la cotidianidad, este cultivo se vuelve especialmente enfitico;
esta experiencia es especialmente valida en las festividades rituales.?
Solo en la celebracidn ritual el ser humano

alcanza la percepcion “verdadera” de la objetidad del objeto y la “vivencia” més
radical de la sujetidad del sujeto. Pareceria que, para estar plenamente en el
mundo [...] el ser humano de la historia que vivimos requiere de la experien-

cia de lo “sagrado” (Echeverria, 2010, p. 179).

Eliade (1998, pp. 14-15), al referirse a la experiencia religiosa la
llama también experiencia numinosa.> Encuentra que este tipo de
experiencia es “algo radical y totalmente diferente: no se parece a
nada humano ni cdsmico”; se trata de un orden totalmente distinto
alo que podriamos llamar realidades naturales; entiende lo sagrado
como opuesto a lo profano.* Lo sagrado se manifiesta como una
realidad que no forma parte de nuestro mundo. Asi, al manifestarse
lo sagrado en un objeto, este “se convierte en otra cosa sin dejar de
ser él mismo”. Las sociedades arcaicas “viven en un cosmos sacrali-
zado, participan en una sacralidad césmica, manifestada tanto en
el mundo animal como el vegetal”, en contraposicion con las socie-
dades modernas, cuya existencia sucede en un mundo desacralizado
(Eliade, 1998, p. 19; cursivas del autor).

2 Entre las formas de ruptura mencionadas por Echeverria (2010) se encuentran
también el juego y el arte.

’ La expresion se deriva de la palabra latina numen, con la que se designa a Dios.

* En contraste con esta perspectiva, para Echeverria (2010, p. 158) “la existencia
‘profana’ o cotidiana del ser humano es mucho mas que la simple cara opuesta
de la existencia extraordinaria [...] la existencia ‘normal’ tiene una consistencia
compleja, que resulta de una combinacién especial de las otras dos”
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En esta perspectiva, lo sagrado implica la vivencia de experien-
cias que son clasificadas como religiosas. La religion, por otro lado,
es entendida como “una estructura de discursos y practicas comu-
nes a un grupo social y referidos a algunas fuerzas [...] superiores
a su entorno natural y social [...] ante las cuales los creyentes se
consideran obligados a una cierta conducta en sociedad hacia sus
semejantes” (Maduro, 1980, pp. 33-34, en Ididquez, 1997, pp. 8-9).
Se trata de una vivencia que tiene como fin la reiteraciéon de mode-
los de conducta humanos, que orientan la interaccién social. Para
Eliade (2000, p. 14), es el mito el que tiene como funcién “propor-
cionar modelos a la conducta humana y conferir por eso mismo
significacién y valor a la existencia” Es el relato de una creacion; el
mito consiste en la narracién de

c6mo algo se ha producido; ha comenzado a ser. El mito no habla sino de lo
que ha sucedido realmente, de lo que se ha manifestado plenamente [...] los
mitos describen las diversas, y a veces draméticas, irrupciones de lo sagrado
(o de lo «sobre-natural») en el Mundo [...]. (Eliade, 2000, p. 17; cursivas del

autor).

Desde el punto de vista de la teologia, Corpas (2010, pp. 62-64)

senala que la experiencia religiosa implica

hablar de una forma de conocimiento que es experiencial porque la experien-
cia es fuente de conocimiento, si bien el modo de adquirir el conocimiento es
diferente del proceso intelectivo: el conocimiento experiencial [se logra] por
la propia aceptacion de la impresion vivida que se integra en la experiencia [y

que se] vincula con el corazon y el sentimiento.

Asimismo, Corpas entiende que este conocimiento experiencial es
histérico, y que deriva de un orden y forma distinta de conocer, en
la medida en que su contenido “tiene que ver con el sentido, posibi-
lita un mds pleno conocimiento del mundo que nos rodea, contiene
una realidad, significa algo, afirma una verdad que, ciertamente, no

28



Cosmos, orden y comunidad. El ritual como mecanismo de interaccién social

es demostrable con los criterios de las ciencias”. Es decir, se constru-
ye como parte de una vivencia que es, a la vez, subjetiva y social. Asi,
lo sagrado es la mediacién entre lo profano y lo divino, entendien-
do que esta dltima dimensién alude a una realidad que trasciende
la vida cotidiana de las personas.

Pueden advertirse en las concepciones anteriormente resenadas
que existe una coincidencia en cuanto a considerar que lo sagrado
permite entender dos planos de lo real: lo cotidiano, la experiencia
ordinaria; y lo sobrenatural, la experiencia de caracter religioso. Pero
existen diferencias en la manera como cada uno de los planteamien-
tos revisados entiende la relacién entre ambos planos. Para Eliade,
lo sagrado se opone a lo profano; en cambio, Echeverria entiende
que la experiencia normal estd imbricada de una manera compleja
con lo sagrado; esta ultima dimensiéon implica una ruptura critica
de lo cotidiano. También entiende que la vivencia de lo sagrado es
una necesidad histdrica, al igual que Corpas. Para los primeros dos
autores se trata de un pensamiento sobre seres y hechos fabulosos;
Corpas identifica lo sagrado como un conocimiento vivencial de un
orden distinto al conocimiento racional, enraizado en las emociones
y sentimientos. Para Echeverria es un producto de la imaginacién.
Junto con Maduro, sin embargo, todos reconocen que estas repre-
sentaciones sociales reiteran los modelos de conducta humana que
ordenan la convivencia social.

Cuando se aplican estas perspectivas para acercarse a las no-
ciones de los pueblos indigenas sobre la dimensién de lo sagrado,
se asume que se trata de un pensamiento religioso. Siendo vélido
considerar que las distintas pricticas indigenas se han entrelaza-
do con las practicas religiosas catdlicas, es necesario dar cuenta de
este hecho desde la perspectiva histdrica, reconociendo la imposi-
ci6én del credo catélico a los pueblos indigenas en el primer mo-
mento de la invasion europea, y analizando las complejas formas
en las que las practicas religiosas impuestas fueron interpenetra-
das por las concepciones indigenas, a fin de comprender la manera
como las personas que se autoidentifican como indigenas, a veces
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contradictoriamente, viven en la actualidad las practicas reconoci-
das como vinculadas a lo sagrado.

A lo largo de esta discusion, sostenemos que las nociones revi-
sadas no dan cuenta adecuadamente de aquello que los pueblos in-
digenas hacen cuando realizan rituales especialmente orientados a
establecer la relacién con los demds componentes de la creacion. La
interpenetracion entre las précticas propias de los pueblos indige-
nas 'y las religiones impuestas por Occidente constituye una manera
histéricamente adoptada por los pueblos indigenas para reproducir
su identidad y su cultura; esto no significa que, cuando estamos
frente a los comportamientos rituales, las nociones o simbolismos
implicados puedan ser interpretados desde las ciencias sociales do-
minantes.

LOS RITUALES DE INTERACCION SOCIAL COMO PROCESO DE
CONSTRUCCION DE LA SOCIALIDAD

Las respuestas ofrecidas por las ciencias sociales respecto de los
comportamientos humanos que denominamos religiosos han sido
producidas de manera tal que, si bien dan cuenta de lo que sucede
en el trato de las personas con los seres superiores deificados, no
ofrecen una explicacién suficiente para comprender cémo lo sagra-
do devino en lo que es. Por ello, presentamos la concepcién de Ran-
dall Collins como una perspectiva que ofrece respuestas alli donde
los intentos anteriores no las dan.

Para explicar la dindmica que da como resultado la convivencia
social, Collins (2009, pp. 18-22) toma como punto de partida la
situacién y no al individuo. Se concentra en las interacciones que
suceden como encuentros temporales entre individuos que son
algo mas que un cuerpo, ya que cada uno de ellos se involucra en
tales encuentros con las emociones y la conciencia que es resulta-
do de haber participado en una cadena de interacciones a lo lar-
go de su historia personal. Los incidentes que se producen en esas
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interacciones “conforman a quienes les ocurren; los encuentros ha-
cen a quienes se encuentran” (Collins, 2009, pp. 19).

Collins (2009, p. 21) se enfoca en los rituales de interaccién que
se producen durante los encuentros entre individuos, a lo largo
de su vida. Entiende, siguiendo a Durkheim y a Goffman, que un
ritual es “un mecanismo que enfoca una emocién y una atenciéon
conjuntas, generando una realidad temporalmente compartida”
Asi que en los encuentros los participantes asumen un conjunto
de pautas que, al entrar en interaccion, funcionan como “gestos
comunicativos abreviados que operan como ‘sefiales’ para otro
organismo en el proceso usual de la accién” (Tomasello, 1999, p.
87, en Collins, 2009, p. 22). Igualmente, sostiene que el ritual im-
pregna la vida cotidiana, y abarca tanto el &mbito profano como el
sagrado. Asimismo, encuentra que la participacién ritual conlleva
la demarcacién de los linderos entre distintos grupos sociales, de-
limitando los confines de la obligacién moral. Con esta posicién,
Collins se distancia de las concepciones en las que el ritual se con-
sidera como el aparato cuya funcién es mantener el orden de la
estructura social, o que expresa sus valores y cultura. Si bien reco-
noce la existencia de rituales en el campo de lo religioso, entiende
que este es solo uno de los ambitos en donde se producen.

Por su parte, Goffman (1956, p. 57) entiende el ritual como el pro-
ducto de seguir ciertas normas de conducta que reafirman el orden
moral de la sociedad; el ritual es la “actividad [que] representa para el
individuo un modo en el que debe delinear y atender a las implicacio-
nes simbdlicas de sus actos cuando estd en la inmediata presencia de
un objeto de especial valor para é1”.

Para estos autores, los objetos sagrados ya estdn constituidos
como tales antes de los rituales. Para cada uno de los participantes
en el ritual, el momento presente replica la vivencia de otro ante-
rior. Para Goffman se trata de la interaccién cara a cara; como se
resenia mds adelante, la co-presencia es basica para el desarrollo de
la socialidad y la perduracién del vinculo social con arreglo a los
valores y la emocidn; esto es lo que, al final, permite la vida social.
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Es en el ahora, en la presencia, cuando el lenguaje se encarna y se
actualiza. Por ello, Collins acufia la nocién de cadenas de interac-
cién ritual para dar cuenta de la manera como los sujetos viven, a
lo largo de su existencia, la interaccion ritual. Desde su perspectiva,
los sujetos se constituyen en individuos en cuanto su vivencia se
configura a través de cadenas de interaccion ritual especificas, dife-
rentes para cada historia de vida.

Los rituales, al ser considerados por Collins como la réplica este-
reotipada de aquellos comportamientos que hemos aprendido como
adecuados para determinadas situaciones o tipos de interacciones,
permiten a los sujetos orientarse y expresarse en las situaciones de la
vida cotidiana. Como muestra, tenemos los rituales que se expresan
con las rutinas amistosas o corteses de la interacciéon verbal que lla-
mamos saludos. Con ellos establecemos el primer contacto entre dos
personas, o cuando nos despedimos, damos por concluida la inte-
raccion. Si cambiamos las formas habituales de saludar, estamos con
ello redefiniendo la situacion social. Hay también rituales de elusion;
se trata de aquellos comportamientos en los cuales, socialmente, se
considera correcto eludir, a fin de no agraviar a las personas con las
que interactuamos; un ejemplo de las situaciones en las que se aplica
la elusion se da en relacion con la vida privada de las personas.

Es en las cadenas de interaccién ritual que los objetos son so-
cialmente constituidos como objetos sagrados; y son los rituales los
que dan cuenta de la dindmica de la vida cotidiana. Segtin Collins
(2009, p. 42 y siguientes), los rituales se pueden presentar organiza-
dos con base en las siguientes condiciones:

a) El ritual sucede siempre en condiciones de co-presencia si-

tuacional: implica la presencia corporal.

b) La co-presencia fisica deviene en encuentro en toda regla

cuando se transforma en interaccion enfocada, con un foco
de atencién comun a todos los participantes; la intensidad y
la obligacién de dicha interaccién es variable.

¢) Los rituales ejercen una presién para mantener la solidari-

dad social y la conformidad; es decir, amoldan: cada uno de
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los participantes se muestra como miembro de la sociedad,
consintiendo, aceptando, afirmando o asintiendo en torno a
decisiones tomadas por los otros.

d) Los rituales estan dirigidos a honrar aquello que se valora
socialmente, reafirmando su cualidad en cuanto objeto sa-
grado.

e) Cuando el decoro ritual se rompe, los presentes manifiestan
una incomodidad ritual; el equilibrio de la situacién ritual
puede restaurarse mediante disculpas.

La reuni6n de los integrantes de un grupo implica una sintoniza-
cidn fisica en la que se puede advertir la presencia de corrientes de
sentimiento: en el hecho de encontrarse, los cuerpos se atienden
reciprocamente; esta mutua atencion desata lo que luego sucede: la
intensificacion de la experiencia compartida que, como estado de
intersubjetividad intensificada, da lugar a la formacién de concien-
cia colectiva. Esto sucede porque las mentes individuales entran en
contacto al comunicarse, saliendo de si mismas mediante un con-
junto de acciones o movimientos; la homogeneidad de estos procu-
ra al grupo conciencia de si mismo como grupo. Esos movimientos
se fijan en formas estereotipadas, que simbolizan sus correspon-
dientes representaciones.

Los movimientos que realizan los sujetos al entrar en interaccién
focalizan la atencidn de todos, haciéndolos conscientes de la identi-
dad de sus acciones; esto los lleva a la intensificacién de la experiencia
compartida; a su vez, la atencidn colectiva intensifica la expresion de
la emocién compartida, potenciando los movimientos colectivos y la
sensacion de intersubjetividad. En cada sujeto participante en el ri-
tual, se incorporan sentimientos de solidaridad grupal y una energia
emocional que se vivencia de manera individual, pero cuyo origen se
sitda en la experiencia grupal.’

> Como veremos mds adelante, en las culturas indigenas la relacién entre sujetos
abarca no solo a las personas, sino también a las Potencias o deidades.
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Asi, el centro focal comun deviene en simbolo del grupo: en rea-
lidad, este ultimo enfoca su propio sentimiento de intersubjetivi-
dad, su propia emocién compartida; ese sentimiento lo encarna en
objetos, emblematiza su experiencia y se comporta como si esta, asi
objetualizada, poseyera una perduracién sustantiva y propia, inde-
pendiente del grupo y de los individuos que lo conforman. Con los
emblemas asi creados, se asegura la pervivencia de la conciencia.
Los rituales cargan de significaciones y recargan de sentimientos de
respeto a ciertos objetos simbélicos; a su vez, de este venero abas-
tecen los sujetos su reserva. La persona genera, mediante su parti-
cipacién, una energia emocional: existimos como individuos, pero
esa energia emocional generada en la interaccién debe penetrar-
nos y organizarse dentro de nosotros, transformandose en parte
integral nuestra. Es esa energia emocional, de procedencia social, la
que provoca el sentimiento de que nuestro ser se eleva y magnifica;
también tiene un efecto motivacional.

Un individuo se siente infundido de moralidad cuando acttia con
la energia obtenida de la experiencia del grupo; los rituales son la
fuente de los criterios de moralidad: “la exaltada experiencia de la in-
tersubjetividad y la fuerza emocional vivida en los rituales del grupo
es lo que genera la concepcion de lo bueno; cuanto se le opone es el
mal” (Collins, 2009, p. 62).

Los objetos simbolicos en los que se han encarnado los senti-
mientos colectivos desatados por el ritual se transfiguran como
objetos sagrados. Desde el punto de vista de la persona, la energfa
emocional se vivencia como algo vinculado a los objetos simboli-
cos; se trata de un valor intrinseco al objeto, que se constituye en la
“piedra de toque” de la moralidad y de lo sagrado, y que nos infunde
respeto, que es “la emocién que experimentamos cuando sentimos
que sobre nosotros acttia esa presion interior y totalmente espiri-
tual [que consideramos inmanente en el objeto sagrado, que avasa-

»

lla nuestra voluntad y la inclina en la direccién indicada]
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COMPRENDIENDO LA SACRALIDAD DESDE EL PENSAMIENTO
INDIGENA

El mundo como totalidad compleja, ordenada y jerdrquica

Desde el punto de vista de Maldonado (2015), una de las diferencias
entre el pensamiento de la modernidad y de los pueblos indigenas
radica en su nocién de espiritualidad; con este término se refiere a
una dimension de lo que llama sabidurias, como saberes que tras-
cienden el conocimiento producido cognitivamente. Las sabidurias
no son meros conocimientos, sino que incluyen formas de viven-
cia en la relacién con la naturaleza. Las sabidurias de los pueblos
indigenas comprenden el conjunto acumulado de saberes tedricos,
representaciones simbolicas y experiencias practicas que se expresan
a nivel del lenguaje, de las relaciones sociales y de la espiritualidad.
La nocién de espiritualidad agrupa las experiencias y actividades
dirigidas a establecer la convivencia con el entorno; se trata de una
relacién de respeto.

Como puede advertirse, hay una diferencia sustancial entre esta
forma de concebir las sabidurias y la manera como se entiende el
conocimiento en cuanto produccién social.® En el marco de las sa-
bidurias, la espiritualidad es entendida como vivencia de caracter
relacional entre los distintos seres que constituyen el Cosmos. Es
decir, la espiritualidad alude a la relacién con la totalidad c6smica
que las culturas indigenas llaman mundo, en el que las personas
estdn en relacion con los seres que lo constituyen, y en el que cada
componente tiene un lugar y una funcién.

En consecuencia, actuar en el mundo requiere de claves que per-
mitan comprender el sentido que deben tener las acciones humanas,

¢ Nos referimos aqui a los procesos de producciéon de conocimiento desde las ac-
tividades propias de la vida cotidiana; la distancia entre lo que se entiende por
conocimiento cientifico es mucho mayor.
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tal y como los sujetos se representan ese mundo; tiene como pun-
to de partida y de llegada la configuracién de un orden social.” Por
ejemplo, dentro de la cultura maya la nocién de mundo implica que

todo cuanto nos rodea tiene su ucholaaj (K’iche’: ‘u = pos., 3.* sing., cho = pozo,
término que hace referencia a la profundidad de algo; a sus hondas dimen-
siones y origenes; laaj = superlativo). [...] En este contexto, estdn sujetos a
un mismo ordenamiento las relaciones entre las personas y la divinidad; las

personas y la naturaleza y de las personas entre si (Esquit y Ochoa, 1995, p. 19).

Es decir, para el caso de los pueblos indigenas, actuar en el mun-
do supone por lo menos dos formas de interaccién: aquella que se
da entre las personas, y la que tiene lugar entre las personas y los
demas sujetos que forman parte de la totalidad césmica. En conse-
cuencia, hay una diferencia sustancial entre lo que el pensamiento
moderno entiende como seres vivos, caracterizados por la organiza-
cién, la homeostasis, el metabolismo, la irritabilidad, la adaptacién,
el desarrollo y la reproduccion, y lo que las culturas indigenas en-
tienden con esta noci6én; ademds de los seres vivos que reconoce la
modernidad, se suman otros, como el fuego, la lluvia, el rayo y en
general, todo aquello que las ciencias consignan bajo la denomina-
cién de “fendmenos naturales”.

Asi, la nocién de orden implicita en el pensamiento de las cultu-
ras indigenas no se refiere solamente a la sociedad en cuanto aso-
ciacion de personas para buscar un bien comun; se trata, en primer
lugar, del Cosmos, y en segundo lugar, de las sociedades humanas.
Es decir, las regulaciones sociales que norman el comportamiento
de las personas en las sociedades indigenas, se refieren a las rela-
ciones entre las personas, pero también a aquellas que las personas
establecen con la Naturaleza y con el Cosmos (Tovar y Chavajay,

7 La nocién de orden social en el pensamiento moderno es aplicable solamente al
conjunto de instituciones y practicas de relacionamiento entre las personas que
constituyen una sociedad.
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2000). La nocién bésica que regula estas relaciones es el respeto,®
categoria que tiene un contenido polisémico y que abarca todas las
dimensiones de relacionamiento: en primer lugar,

alude a lo sagrado (sentimiento de veneracién hacia algo), al reconocimiento
del prestigio de alguien o algo, al sentimiento de deferencia hacia una persona;
asimismo, [se refiere a una] actitud que consiste en no ir en contra de algo o
de alguien; en no ir en contra del orden o profundidad de una cosa o perso-
na (no violentar el contenido profundo —ucholaaj— de las cosas, relaciones o
personas, de la relacién con lo sagrado (Tovar y Chavajay, 2000, p. 38; cursivas

y resaltadas, del original).

La perspectiva indigena de lo real, entonces, se configura a partir de
entender el Cosmos como una totalidad ordenada, jerarquica, en la
que cada componente tiene una funcién, un sentido, un contenido.
Ese orden se debe conservar, porque las transgresiones que atenten
contra el orden del mundo afectan también la vida comunitaria.
Para Godenzzi (2005, p. 64) se trata de una concepcién en la que la
calidad de animado o vivo se define en relacién con la estructura
global del Cosmos:

El término kamay contiene dos conceptos fundamentales: el de la globalidad
(todo, total, llenar, etc.) y el de la orientacién (hasta, incumbe a, merece, etc.)
[por lo que puede ser definido] como “adaptarse a un volumen”, [...] “caber
en un lugar alguna cosa”. A partir de este significado central, pueden generarse
diversos efectos de sentido, como el de “hacer que todo aquello que tiene un
fin pueda cumplirlo a cabalidad” o “trasmitir la fuerza para que todo sea lo que
debe ser”. [...] «El mundo animado de los Andes evoca un horizonte mucho mas

vasto que su equivalente occidental; toda cosa que posee una funcién o un fin

8 Para Esquit y Ochoa (1995, p. 22), el respeto implica una actitud evidente de
obediencia, y es una cualidad “inherente y relacionada a lo sagrado (la divinidad)
y a todas aquellas cosas donde lo sagrado se manifiesta, es decir, aquellas que estdn
dotadas de k’o rutzilk (tienen un bien)”.
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estd animada para que su funcién o su fin pueda ser realizado: los campos, las
montanas, las piedras, asi como los hombres. Es interesante confrontar los dos
modos de encarar el concepto de “tierra” en tanto que “fértil”, “productiva” y

“animada”: camac pacha o como “fertilizada” y “animada”: pacha camasca» [...]

Lo animado, entonces, estd en la composicion del objeto o ser: se
trata de lo que, en su estructura, hace posible o sustenta su devenir
en funcién del fin y lugar que ocupa en el Cosmos. En funcién de
ello, los elementos de la naturaleza, los astros, la Madre Tierra son
concebidos como seres animados, no como objetos inanimados.
El respeto a la jerarquia se expresa en la nocion de respeto a lo
sagrado, y tiene que ver con la interdependencia entre los compo-
nentes del Cosmos. Pero también implica, como muestra de res-
peto, la conservacién del orden establecido desde los origenes del
mundo. Ademds, implica la observancia de los modelos humanos
de comportamiento, ya que estos constituyen expresiones concretas
del lugar que les corresponde a las personas en el orden cdsmico.
Estamos frente a una nocién de lo social que no se reduce a las
personas; la comunidad estd inserta en un orden mayor, que implica
interacciones —y por ello mismo, las regulaciones necesarias— con su-
jetos no humanos: esto es lo que Maldonado (2015) llama espirituali-
dad. La realidad, como totalidad concreta, se puede entender como un
nudo de relaciones significativas que abarcan tanto a sujetos humanos
como a sujetos no humanos. Mas que hablar de una dimensién social
en el sentido que tiene este concepto en el pensamiento contempora-
neo, se extiende a todos los componentes del Cosmos. La reproduc-
ci6n de la socialidad humana no tiene sentido si no estd inmersa en la
reproduccién de la socialidad entre todos los elementos del Cosmos.
En este sentido, Harris y Bouysse-Cassagne (1988, p. 225, en Go-
denzzi, 2005, pp. 17-18) analizan la nocién de pacha que es propia
de las culturas andinas, y concluyen que, si bien se refiere a algo
parecido a Cosmos, en el contenido simbolico asociado a esta pa-
labra “el universo no se concibe como una totalidad indiferenciada

que abarca un todo, ni como un flujo primordial, sino como una
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composicién, un encuentro de elementos igualados y opuestos”.
Lenkersdorf (2003, pp. 39-40), a partir del andlisis semantico del
idioma tojolabal, afirma que, para este pueblo,

no hay nada que no tenga “altzil”, voz tojolabal que podemos traducir con
las palabras corazdn, alma, principio de vida [...] nos encontramos, pues, en
un cosmos repleto de vida. La vida auténtica no se halla en un mds alld del
cosmos, sino que el cosmos mismo abarca a todos los vivos y nos liga a todos

en una comunidad césmica de vida [...] (resaltada y cursivas del original).

Desde esta perspectiva, la Madre Tierra es un sujeto, al igual que el Sol y
la Luna. Las relaciones que se establecen entre las personas y los distin-
tos componentes de la creacién son, entonces, relaciones intersubjetivas.

Entre la pluralidad de sujetos que componen el Cosmos deben
establecerse relaciones de respeto. Esto se manifiesta en el lengua-
je; no nos referimos solamente a las palabras, sino al conjunto de
signos y simbolos que forman parte de las complejas interacciones
entre las personas y otros sujetos. Por ejemplo, la relacién entre los
vivos y las personas que ya fallecieron requiere un lenguaje, que no
se formula solamente mediante palabras, sino que agrega acciones
humanas vinculadas a simbolos.

EL LENGUAJE RITUAL EN LAS INTERACCIONES HUMANAS CON LOS
SERES SAGRADOS

Una cuestion que es central para comprender el pensamiento indi-
gena reside en la manera como se construyen las representaciones
que orientan la vida diaria de los sujetos que pertenecen a una cul-
tura. Asi, Godenzzi (2005, p. 27) sefiala que, en la vivencia cotidiana
de los pueblos indigenas de los Andes,

se advierte que no se da una aprehension directa del mundo, sino una inter-

pretacion conceptual de él, donde el procedimiento metaférico (hablar de A
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en términos de B) desempena una funcién decisiva. El entorno y las experien-
cias cotidianas del hombre andino, materializados en su lengua (A), le sirven

para hablar de lo no cotidiano y de lo no experimentado (B).

Al enunciar el discurso, los individuos pertenecientes a las culturas
indigenas siguen un recorrido que va de lo conceptual (construido
muchas veces como metéforas) a los signos; como proceso interme-
dio dentro de esta operacidn, se eligen designaciones para expresar
conceptos bajo formas lingiiisticas. Estas designaciones (palabras o
frases con las que se alude a una idea) dan lugar a un conjunto de
conocimientos (muchas veces englobado en lo que se llama sabi-
durfa popular) que reflejan la percepcion que los sujetos tienen de
su experiencia vivencial, de las relaciones entre ellos y su entorno.
La vivencia de lo sagrado siempre estd acompafada por un dis-
curso que es un estilo de uso de la lengua, de caracter figurativo, y
que tiene en la metdfora una de sus principales herramientas. En
muchas de las culturas indigenas, estos relatos, narraciones, oracio-
nes o formas de nombrar algo dan cuenta tanto de su experiencia
histérica como de la manera como los datos concretos de la realidad
son interpretados, dando lugar a las narraciones épicas o a los rela-
tos que muestran la manera en que la realidad llegé a ser lo que es.
Pero, mas alla de la metafora, los seres que pueblan el Cosmos tie-
nen un lenguaje que no necesariamente pasa por la palabra. Por ello,
la cultura M&’phaa recurre a lo que Dehouve (2007, pp. 81-82) des-
cribe como rezos oral y material, ya que rezar no se entiende como
la recitacion de férmulas verbales; se trata de lo que Bastide (1975, p.
142, en Dehouve, 2007, p. 82) define como “una comunicacién que
puede hacerse por medio de objetos, gestos, palabras y, mas a menu-
do, por medio de un compuesto de las tres formas, entre los hombres
y las potencias sobrenaturales, en una relaciéon planteada como asi-
métrica”. A menudo los objetos presentados en las ceremonias ritua-
les son llamados ofrendas. Pero Dehouve (2007, p. 82) entiende que,
ademads de que los objetos son dones, constituyen también la mate-
rializacién de una oracién. En el caso de la cultura Mé’phaa se trata
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de ofrendas u objetos-rezos contados; es decir, se presenta un cierto
tipo de materiales y un nimero de objetos determinado y contado
cuidadosamente por los sabios comunitarios, ya que la cantidad ad-
quiere significados diferentes en relacién con el mensaje que se esta
haciendo llegar a las Potencias sagradas.

LENGUAJE Y RITUAL EN LA CULTURA ME’PHAA

En las culturas indigenas de Guerrero el estilo figurativo de uso de
la lengua se muestra en el discurso ritual, tanto oralmente como
en términos de la simbolizacién mediante el uso de determinados
materiales, a través de los cuales los oficiantes del ritual expresan
simbolizaciones complejas, y que atienden la necesidad de comu-
nicacién con los sujetos no humanos con los que se establece una
relacién mediante ese acto. En la cultura Me’phaa este discurso ri-
tual, formulado oralmente, tiene la forma de rogativas o plegarias, a
menudo siguiendo el modelo de los rezos catélicos. Sin embargo, la
composicién semantica de los discursos expresa significaciones que
los participantes en el ritual entienden o interpretan desde nociones
arraigadas en su cultura, y no por lo que explicitamente representan
en la cultura dominante. Asi, la designacién San Marcos puede refe-
rirse a la imagen catélica o aludir a la representacién del Dueno de
la Lluvia, por ejemplo. Para los pueblos de la Montana, la espada que
porta la imagen catélica de San Miguel y la fecha en la que se celebra
a este santo, los lleva a identificarlo como quien lucha contra el ham-
bre. Se trata de formas comunicativas en las que el oficiante actda
como intérprete o intermediario entre la comunidad y las deidades:
las rogativas y plegarias van acompanadas de un mensaje simbélico

? Es necesario tener presente que la represion de las formas propias de pensamiento
de los pueblos indigenas se dio, historicamente, mediante la acusacién de herejia
o brujeria, que desde el punto de vista de las autoridades coloniales ameritaban
tortura y pena de muerte.
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que puede ser oral, objetual y/o gestual, en el que la comunicacién
con las entidades superiores se establece con respeto, a partir de una
estructura relacional normada que obedece a las leyes de la recipro-
cidad. Es en esta dimension simbdlica en la que podemos advertir la
manera como se entiende la relacion entre los distintos componen-
tes de la comunidad césmica: nos revela el lugar y la funciéon de cada
componente de la totalidad. Como seniala Godenzzi (2005, p. 47):

El andlisis [de los discursos de las culturas andinas] muestra la profusién
de los procedimientos metaféricos y metonimicos que se utilizan en la vida
diaria. Esto revela que los modos de concebir a los grupos, las actitudes, los
juicios y los comportamientos sociales recurren a mediaciones figurativas. La
metafora y la metonimia no son sélo recursos retéricos; cumplen también una
funcién cognitiva: constituyen modos de conocimiento, técnicas al servicio

del pensamiento.

Sin embargo, estos modos de conocimientos se refieren no a una
relacidon con seres sobrenaturales, sino a un mecanismo de convi-
vencia con lo creado, siguiendo el orden natural establecido desde
el origen. De acuerdo con Godenzzi, la relacién entre las personas
y el entorno natural y cdsmico, en las culturas andinas, implica una
nocién de interdependencia que establece una relacién reciproca
entre las deidades (entendidas como sujetos que coexisten) y que se
expresa mediante dos designaciones: kamay y kallpachay:

Ambos términos [...] son utilizados para referirse a las interacciones de mu-
tua animacién en el mundo andino: el runa, “ser humano”, pide a las divinida-
des (Pukara, Waka, Apu, Pachamama, Mamaqucha, etc.) la fuerza animadora,
tanto para él mismo como para el mundo que lo rodea (terrenos, plantas, ani-
males, etc.). Las divinidades otorgan esa fuerza animadora bajo la forma de
“salud”, “proteccion”, “fertilidad del suelo”, “abundancia de frutos”, “abundan-
cia de ganado”, etc. En correspondencia, el runa se dirige con afecto a las divi-

nidades y les da una ofrenda (pago, alcanzo), la cual contiene también comida

y bebida destinada a animarlos y fortalecerlos. Del mismo modo, el runa da
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fuerza vital a la tierra a través del descanso, el barbecho y los mil cuidados que
requiere; la tierra, por su parte, fortalecida por el trabajo humano y la fuerza
de las divinidades, otorga el alimento a los seres humanos. He aqui, pues, una
admirable economia de la animacién reciproca del mundo: cada elemento in-
teractia con otro, permitiendo la trasmision de la fuerza vital para que todos
y cada uno de sus elementos cumplan plenamente sus funciones. [...] El don
y la reciprocidad (susceptibles de ser expresados unitariamente por términos
como qunakuy, “darse algo uno a otro”, ayni, mink’a, etc.) presiden la dindmica

de animacién del mundo.

La construccién de conocimiento se realiza entonces, usando meta-
foras ontoldgicas, cuya construccién implica que:

Entender nuestras experiencias en términos de objetos y sustancias nos permite
elegir parte de nuestra experiencia y tratarlas como entidades discretas o sustan-
cias de un tipo uniforme [y poder] referirnos a ellas, categorizarlas, agruparlas
y cuantificarlas —y, de esa manera, razonar sobre ellas (Lakoff y Johnson, 1998,

p- 63).

La forma mds comtn de metaforizar consiste en especificar un ob-
jeto fisico como una persona; “se trata de extensiones de metéforas
ontoldgicas y nos permiten dar sentido a fendmenos de mundo en
términos humanos —términos que podemos entender sobre la base
de nuestras propias motivaciones, objetivos, acciones y caracteristi-
cas [...]” (Lakoft y Johnson, 1998, p. 72). Se usa también una enti-
dad para referirnos a otra; es decir, la construccién de metonimias

es parte de los procesos de construccién de conocimiento.

Asi pues, como las metaforas, los conceptos metonimicos estructuran no me-
ramente nuestro lenguaje, sino también nuestros pensamientos, actitudes y
acciones. Y, como los conceptos metaféricos, los metonimicos se fundan en
nuestra experiencia [...] Las metonimias simbdlicas son eslabones criticos
entre la experiencia cotidiana y los sistemas metaféricos coherentes que ca-

racterizan a las religiones y las culturas [...] (Lakoff y Johnson, 1998:77-78).
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En el caso de los pueblos indigenas, la comunicacién entre las per-
sonas y los integrantes no humanos del Cosmos se opera mediante
el ritual, tal y como lo entiende Goffman (1956/1967, p. 57, en Co-
llins, 2009, p. 34).!°En las interacciones con los seres no humanos de
los pueblos indigenas de Guerrero, se recurre a los depdsitos rituales
como el modo en que los sabios comunitarios establecen comuni-
cacion con las deidades, que no pueden ser entendidos como “seres
sobrenaturales”, ya que en realidad se trata de elementos naturales,
razén por la cual Dehouve (2007, p. 48) propone llamarlos Potencias.
Dentro de las Potencias invocadas en los rituales se encuentran los
difuntos, el fuego, la tierra, los cerros, el manantial o el sol; también
puede incluir algunos santos catélicos (Dehouve, 2007, p. 52). En el
analisis de los depositos rituales de las comunidades Me’phaa, De-
houve pone el acento en la comunicacién con las Potencias a partir
de oraciones, entendiéndolas como comunicaciones que se hacen por
medio de objetos, gestos y palabras, en términos de una relacién que
se concibe como asimétrica, donde los objetos cumplen la funcién
de materializar la oracion. Se trata de una forma de comunicacién
en la cual la presentacion de los objetos y el rezo verbal son puestos
en correspondencia (Dehouve, 2007, pp. 81-82). Como puede ad-
vertirse en el trabajo de Barrios y Santiago incluido en este volumen,
las ofrendas presentadas son objetos, cuidadosamente contados y
anudados, que designan a personas, deidades, difuntos o peticiones;
junto con las oraciones expresadas verbalmente, constituyen unida-
des semdnticas que aluden a los sujetos o a la clase a la que pertene-
ce el sujeto u objeto mencionado. Por ejemplo, el tejido de algodén
que se presenta como parte del rezo es interpretado por los sabios
comunitarios como una representacion de la red de proteccién que

la comunidad espera que las Potencias extiendan sobre ella, cuyos

!9 Es necesario llamar la atencién sobre el hecho de que los rituales comunitarios
no se pueden enmarcar en la perspectiva de los individuos: se trata de précticas
sociales que son alimentadas por la memoria histérica.
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integrantes, al exhalar e inhalar sobre las charolas que serdn llevadas
a los lugares sagrados, comparten individualmente sus preocupacio-
nes y anhelos con las Potencias. La oracién enunciada verbalmente
al presentar las charolas a las Potencias que habitan en los lugares
sagrados puede contener peticiones tales como las recopiladas por
Dehouve (2007, pp. 84-85):

Que no venga el dolor,

que no venga la calentura,

que no vengan los vomitos,

que no venga el dolor de estémago,

que no vengan las reumas.

Asimismo, es importante resaltar que los rituales propios de la cultu-
ra M¢&’phaa nos revelan dimensiones de la socialidad que se corres-
ponden con la perspectiva indigena acerca de cémo estd ordenado
el mundo (y por ende, cémo ese orden debe ser conservado). En el
trabajo de Barrera y otros, los autores reflexionan sobre la nocién de
fuerza dimensional, expresién con la cual aluden a la manera como
el ritual y el apego a las practicas tradicionales de relacién con las
Potencias se constituye en un componente de la manera como este
pueblo vive la interaccién con los seres no humanos, construyendo
su identidad a partir de la fortaleza que adquieren en el ejercicio de
sus rituales, tanto aquellos que obedecen a ocasiones especiales como
los que se realizan cotidianamente. Asi, por ejemplo, la nocién de
comunidad se extiende para incluir a las Potencias en la toma de de-
cisiones comunitarias, en relaciones asimétricas donde los difuntos
que cumplieron con dignidad, sabiduria y eficacia las tareas de go-
bierno comunitario se constituyen en los asesores del nuevo comisa-
rio, a quien habran de guiar, aconsejar y vigilar durante su periodo,
tal como lo muestran Barrios y Santiago en su aportacién. Un com-
plejo entramado de intercambios da vida a una relacién de reciproci-
dad, que se especifica mediante las peticiones a las Potencias, siempre
acompanadas de las ofrendas propiciatorias para inclinar la voluntad
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de las deidades, dada la posicién subordinada de la especie humana
en esta forma de relacion.

El trabajo elaborado por Martha Ramirez nos muestra otro as-
pecto de la ritualidad, mucho més vinculado al mundo de vida de
las personas: la alimentacién como un acto de intercambio con las
Potencias que regulan la presencia de plantas y animales que son usa-
dos para consumo humano. Advertimos en esta concepcién c6mo se
combina la fuerza que los alimentos proporcionan al cuerpo con las
intenciones y necesidades humanas vinculadas al mantenimiento de
la salud, la tranquilidad y la armonia entre las personas y los sujetos
que pueblan su entorno inmediato.

La espiritualidad indigena, tal como ha sido definida por Luis
Maldonado (2015), nos revela la necesidad de ampliar nuestras
perspectivas para comprender la dimensién en la cual los pueblos
indigenas plantean a la sociedad, no solamente como una realidad
que atafie a la especie humana, sino como un tejido que abarca a la
naturaleza misma. Asi, en los pueblos indigenas se pueden identifi-
car dos dimensiones de la vida social: aquella que se dirime a partir
del entramado de relaciones entre las personas, y la que deviene de
la intervencién de los otros sujetos que, junto con la especie huma-
na, pueblan el Cosmos. La convivencia con las Potencias reclama
otro tipo de lenguaje y accion, y el ritual es el mecanismo apropiado
para convocarlas a participar en la vida comunitaria.
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CAPITULO 2

MBA GINITSU RI NAXNU TSIAKI NUMBAA. UN ALIMENTO
SAGRADO QUE FORTALECE AL MUNDO

Martha Ramirez Galeana

En las culturas indigenas, el territorio fisico es un elemento fundamen-
tal cuando se habla de la produccién de alimentos, ya que a través de
las actividades humanas de cultivo, recoleccién de plantas y crianza
de animales los pueblos pueden obtener los satisfactores que les permi-
ten la vida. La diversidad de alimentos dentro de un territorio ha sido
fundamental para que las personas construyan diferentes experiencias
que tienen que ver con la diversificacion de los sabores, olores y colores,
asi como con la simbolizacién en términos de conceptos tales como lo
sagrado y lo profano, la necesidad, la obligacion y el placer.

En el presente estudio se parte de una nocién de gastronomia
que, sostenemos, es un componente de la cultura y de la identidad
de los pueblos. Forma parte de la manera como se entiende la rela-
cién con la naturaleza, el territorio y, de manera particular, con las
entidades sagradas que regulan la convivencia entre los distintos se-
res que habitamos el Cosmos. Los alimentos que ingerimos forman
parte de los intercambios necesarios que hacen posible la vida, pero
que implican también relaciones de reciprocidad entre los seres hu-

manos y no humanos; de los alimentos nos viene la fuerza, pero su
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consumo también nos obliga a cumplir con las obligaciones deri-
vadas del mismo. El cumplimiento de estas obligaciones, a la vez,
permite que fortalezcamos la relacién con los demads integrantes del
Cosmos, asi como entre nosotros y la comunidad.

En las comunidades indigenas el proceso de transformacion de
los alimentos para consumo humano nace a partir de un conjunto
de acciones que tienen como base conocimientos en cuanto a la
combinacién de sabores de plantas y carnes; estos conocimientos
se aplican de manera que la variedad de platillos que se consumen
les permiten satisfacer las necesidades bdsicas de las personas. Se
elaboran con el fin de lograr el placer de las personas al consu-
mir los alimentos y, al mismo tiempo, cumplir obligaciones que
se derivan de la concepcién del Cosmos y de la ubicacién de las
personas en él, dando lugar a las reglas gastronémicas que definen
el sitio que los alimentos ocupan en la vida humana, y que encuen-

tran su sentido en las concepciones cosmogonicas.

$QUE ES EL ALIMENTO PARA NUESTROS PUEBLOS?

Dentro de la estructura filoséfica y cosmogoénica de los pueblos ori-
ginarios, y en particular del pueblo M¢’phaa, el alimento es llamado
literalmente ginitsu' y se refiere a todo aquello que permite a las per-
sonas fortalecerse fisica y espiritualmente, y que se comprende como
parte de la forma de vida en el mundo, pero que también se relacio-
na con el inframundo, ya que en este espacio se establecen las nor-
mas para la elaboracién, preparacién y coccién de cada alimento.
La expresion gastronomia no cuenta con una palabra que le co-
rresponda en el idioma Me’phaa; sin embargo, se le entiende como
la preparacién de los alimentos que realizan las personas a partir

! Término referido, en la lengua M&’phaa, a lo que se come, a todo aquello que
alimenta al hombre; puede ser usado para designar alimentos, tanto en lo referido
al aspecto fisico como en relacién con lo espiritual.
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de la normatividad derivada de las concepciones cosmogdnicas; es
necesario tener en cuenta que en nuestra cultura las personas es-
tan obligadas a cumplir con las normas establecidas desde nuestros
origenes, ya que somos parte del proceso natural existente desde la
creaciéon del Cosmos.

En este sentido, la gastronomia de los pueblos Mé’phaa se com-
prende como parte fundamental de nuestra vida en sociedad, que
para nosotros estd vinculada con las deidades mas sagradas, a saber:
Mbatsiin,? Akiiin mbaa® y Akun Be’g0o.*

En la relaciéon con nuestras deidades se encuentran los funda-
mentos de nuestra gastronomia, ya que dentro del calendario anual
de los pueblos Mé’phaa, es en el mes de septiembre cuando se dice
que se combate el hambre y llega la abundancia; esta perspectiva se
resalta con la organizacion de ndxoo fidduu, la fiesta de la abundan-
cia del nuevo alimento. Las familias hacen el adornado de las milpas
en las cuatro esquinas, como una manera de combatir el mal del
hambre y recolectar los primeros frutos, los nuevos frutos cosecha-
dos, que serdn consumidos por las personas, pero antes se deben
ofrecer a Mbatsiin, para que bendiga los nuevos frutos (elotes, ejo-
tes, calabazas) y al mismo tiempo, para pedir que quien cosechard
no sea atacado por los animales del campo (alacrdn, serpiente o
algun roedor que ataque la milpa).

Para el pueblo M¢’phaa todo alimento que consume el hombre
posee una inmensa sacralidad, por el hecho de ser algo que vitaliza
al ser humano, que lo sustenta y sostiene su vida. En efecto, el ali-
mento es lo que dimensiona la existencia de las personas desde la
vida, la muerte y después de la muerte fisica. Es decir, el alimento
sigue presente después de la muerte:

2 El Senor Fuego, la deidad mds sagrada del pueblo Mé’phaa.
’ La Madre Tierra.
* El Senor de la Lluvia.
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Cuando una persona muere, dentro del conteo de cosas que se tiene que llevar
al otro mundo estdn sus alimentos, para que utilice en su trayectoria y pueda
llegar a Muajii (inframundo). Lo mds importante que debe de llevar son sus

tortillas pequenas, agua y [lo necesario para que] tenga para comer ahi.’

La preparacién y el consumo de los alimentos son acciones que
se deben de realizar de acuerdo con la cosmovisiéon del pueblo
Me’phaa. Asi, cuando la persona muere, se inicia un proceso de-
nominado como las cuentas que se rinden después de la muerte,
un ejemplo particular son las cuentas con el zorro. El zorro es un
animal que representa la muerte en el inframundo; este espacio es
denominado Muajii. Los abuelos nos han narrado, en cada fiesta de
los muertos, que el paso de la vida terrenal a la vida eterna es uno de
los momentos mas complejos de la vida porque en este hecho nues-
tras conductas como seres humanos en el mundo son sancionadas
y penadas en el inframundo; el zorro, que representa la muerte, le
pedira cuentas de sus hechos en el mundo terrenal a cada persona;
la forma de conducirse en familia, la alimentacidn, haber sido jus-
to, 0 cémo nos comportamos con la comunidad: todo estd sujeto
a rendir cuentas y a ser sancionado. A partir de la valoracién de
nuestra conducta se define el destino y la nueva vida que tendra
la persona en el inframundo. Se tiene gran cuidado de ofrendar al
zorro. Cuando un grupo de mujeres elabora tortillas, al final de su
trabajo cada una de ellas tendra que preparar una memela conocida
como medoo igi (la memela del zorro); esto se realiza porque se dice
que cuando la mujer muera y llegue a Muajii® se encontrara con el
zorro, quien le pedird cuenta de los alimentos que haya preparado
y entre lo principal estardn las tortillas.

A partir de las narraciones que se han ido trasmitiendo de gene-

racién en generacion, en nuestros pueblos existe una clasificacion

> Conversacién con Adelaida Vidal Gonzélez.
¢ Es un término utilizado en el pueblo Me&’phaa, que especifica una dimensién a la
que llega el ser humano después de la vida terrenal.
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propia de los alimentos que comprende los tipos, variedades, for-
mas de preparacion y coccion. Es decir, los alimentos, para la cos-
movision del pueblo Mée’phaa, no se definen a partir de la materia
consumible, sino que se entienden mds bien como un proceso in-
tegral que da vida al ser humano, como se muestra en la figura 1.

Figura . El alimento como sustento de distintas dimensiones de la persona.

Los alimentos se relacionan y se integran, al ser consumidos, en la
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El alimento es conocido como lo primero y el principio basico de la
vida de las personas, pero también debe ser principio de espiritua-
lidad y vida fisica. En el pueblo Mé’phaa los abuelos nos ensenan
que todos los dias tenemos que alimentar nuestro interior, nuestro
ser a través de los rituales: que debemos ocuparnos del didlogo con
los Abuelos (Deidades), la labranza de la tierra, el escuchar y hablar
con los animales y con el tiempo.

El proceso de alimentarse implica ciclos o procesos integrales y
no solo se refiere al hecho de consumir algo; no se trata inicamente
de procurarse un placer o de satisfacer una necesidad vital. En el
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acto de consumir los alimentos estdn implicadas las regulaciones
sagradas; también estan presentes las formas de elaboracién o pre-
paracién, ateniéndose a estas normas o regulaciones.

TSIKIYU GINITSU. LA FUERZA DEL ALIMENTO

Una de las razones por las que las personas obtienen, preparan,
ofrendan y consumen el alimento, es que les hace posible adquirir
fuerza. La concepcién que contiene esta nociéon denominada fuer-
za, estd referida a la energia que obtienen las personas al consumir
los alimentos, entendiendo que dicha energia les permitird desarro-
llar su esencia. Es decir, el hecho de ser persona requiere del con-
sumo de alimentos que le permitan sustentarse fisicamente para
desarrollar sus acciones comunitarias; el alimento le confiere este
poder que le permite ser; se combinan la materialidad del alimento
con una accién mental y espiritual. Esta dimensién espiritual viene
de la produccién y preparacion de alimentos, que debe ser realizada
cumpliendo con la ritualidad, donde el tratamiento de los alimen-
tos se hace de manera respetuosa frente a todo aquello que no es
visible en el espacio terrenal.

Por lo tanto, en la preparacién de los alimentos, el respeto y el
cumplimiento de todas las normatividades establecidas son pau-
tas relevantes que se tienen que cumplir como parte de una obli-
gacion natural, cotidiana; esto es un reflejo del hecho mismo de
que las personas son seres naturales que entran en una relacién
con los alimentos; finalmente, estos les permitirdn poseer una
fuerza fisica, mental y espiritual, como resultado de este contacto
con su misma naturaleza. La complejidad de las pautas que rigen
tanto la elaboracién como el consumo de los alimentos se mues-
tra en la figura 2.

Somos personas que vivimos en comunidad, en sociedad, de alli
viene nuestra fuerza, pero siempre estd presente la amenaza de con-
traer una enfermedad.
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La fuerza no se refiere solamente al aspecto fisico, sino también
alas dimensiones mental y espiritual. Nuestra vida se expresa como
comportamientos, pensamientos y vivencias relacionadas con la
naturaleza y con la comunidad, que deben ser alimentados.

A las comunidades las rige una normatividad que se deriva del
ordenamiento del Cosmos. Como pueblos, somos parte de ese or-
den, porque coexistimos con los demds elementos de la creacién.
No solo tenemos derechos, sino también responsabilidades en
cuanto al mantenimiento de ese orden césmico.

Asi, nosotros acomodamos nuestro vivir a los procesos del Cos-
mos, y una manera en que lo hacemos es mediante el consumo de
los alimentos, que se realiza apegado al ciclo de la naturaleza, te-
niendo en cuenta que la salud requiere que usemos los alimentos
segun sus caracteristicas, en concordancia con nuestro cuerpo. Asi,
la dualidad entre lo frio y lo caliente define qué alimentos se de-
ben consumir, en qué circunstancias. En esta compleja interaccién
de las personas con los alimentos, se adquiere la fuerza fisica, pero
también se refuerza nuestra espiritualidad, ya que contribuimos al
orden césmico. Por ello, se debe tomar en cuenta qué alimentos
consumir, en qué momentos y para qué fines, con objeto de que
se produzca la complementariedad entre lo que necesitamos y lo
que comemos. De estas regulaciones se deriva una clasificacion de
los alimentos que obedece a su naturaleza, pero también a lo que
deben provocar al ingerirlos:

+ hay alimentos sagrados y sagrados-sagrados;

+ en determinadas circunstancias, algunos alimentos estdn
prohibidos o estan permitidos;

*+ otros se usan en situaciones en las que una persona se sujeta
a una penitencia;

+ algunos mas tienen un uso especifico, segin su olor.
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Figura 2. La complejidad de la dimension alimenticia en la vida social del
pueblo Mé’phaa.
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LO SAGRADO Y LO PROFANO

Para el pueblo Me’phaa los alimentos son sagrados; sin embargo,
dentro de la sacralidad del alimento se consideran dos dimensio-
nes, que desde las expresiones usadas en nuestro idioma se pueden
traducir como lo sagrado y lo sagrado-sagrado. La dimensién de lo
sagrado se refiere a la extraccion de alimentos que se van obtenien-
do a través del ciclo solar o las estaciones anuales’ para consumirse,
de acuerdo con un conjunto de caracterizaciones para su consumo
y en combinacién con otros alimentos; destaca la clasificaciéon en
alimentos tiernos y alimentos maduros.

Al consumirse, los alimentos tiernos y maduros se combinan
para brindarnos fuerza. A los alimentos tiernos (mirudu)® se les

7 El ciclo anual se define a partir del dia, generalizindose los dias que van tras-
curriendo en una estacion y hasta abarcar todo el afio. En cuanto a las estacio-
nes anuales, se refiere al calendario comunitario, donde son nombrados por los
Me’phaa como el tiempo de lluvia, de secas, de fiesta, de rituales, de siembra, de
cosecha.

8 Los alimentos tiernos son todos aquellos alimentos que estdn en proceso de creci-
miento y se determina de una misma manera en plantas y en animales (maiz tierno,
quelite tierno, ejotes tiernos, flor de calabaza o calabazas tiernas, polla o gallito).
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denomina de esta manera porque se considera que contienen una
especie de nutrientes energéticos que permiten rehidratar o ener-
gizar, pero deben consumirse combinados con plantas maduras;
las combinaciones se usan dependiendo también del tipo de fuerza
que requiere la persona. Por ejemplo, después del trabajo de parto
de una mujer, tiende a consumir un caldo de pollo (polla, gallito)
combinado con ejotes tiernos y epazote maduro, de tal manera que
la mujer se pueda rehidratar y recobrar sus energias; como pue-
de advertirse, estos alimentos son muy suaves y contienen mucho
jugo, que es lo que requiere el cuerpo para recuperarse.

Los alimentos maduros’ son llamados de esta forma porque
contienen todos los nutrientes esenciales para el organismo huma-
N0; SON suaves, pero No jugosos; son mds secos, pero la persona que
los consume se siente satisfecha con mayor rapidez.

Cualquiera de los dos tipos de alimentos permite efectuar una
combinacién de nutrientes, pero sobre todo de sabores. Es impor-
tante remarcar que la adquisicién de sabores en los platillos de-
pende mucho de las estaciones lunares, pues los sabores no son los
mismos si estamos en una posicion de luna tierna o de luna dentro
del agua (luna llena). Al mismo tiempo, influye el estado emocio-
nal de la persona que corte o prepare los alimentos; por ejemplo,
cuando una persona va a matar un chivo, se dice que no debe tener
lastima, sino entender que es un animal destinado para su consu-
mo; de lo contrario sera dificil que muera con mayor rapidez al ser
sacrificado, y en ocasiones la carne tiende a amargarse y a adquirir
un color rojo.

En la cultura Mé’phaa se entiende que todos los alimentos, ya
sean tiernos o maduros, asi como sus combinaciones (la calabaza
con maiz, maiz con frijol, tortillas de platano, caldo de res con pla-
tano) son sagrados, porque nacen de la tierra y permiten al hombre

° Los alimentos maduros son todos los alimentos que estdn en la plenitud de su
crecimiento y que, como su nombre refleja, estdn en su punto 6ptimo para consu-
mirse (maiz, calabaza, frijol, quelite, gallo, gallina).
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generar un placer alimenticio y al mismo tiempo una fuerza fisica;
sobre todo cuando son ofrecidos previamente a Mbatstin, Senor
Fuego."

Los alimentos son considerados como sagrado-sagrado (ginitsu
mitsakhu: alimento sagrado) por ser generadores de vida espiritual
en las personas; esta denominacién también estd vinculada con el
uso que tienen; es decir, los alimentos, tanto plantas como animales,
son utilizados para satisfacer dos tipos de necesidades: en primer lu-
gar destacan las necesidades que son propias de las ritualidades: 1a pe-
ticion de lluvias, la quema de lefia, la fiesta de los muertos, en las que
se integran los alimentos nuevos y los combinados entre lo tierno y
lo maduro, y que tienen como destino ser ofrendados en el proceso
de alimentar a la tierra, en reciprocidad a lo que se produce en ella.
En los alimentos ofrendados se realiza la combinacién de diferentes
alimentos que deben ser nuevos; es decir, producidos y cosechados
en ese mismo ciclo agricola. Por ejemplo, cuando se hace el ritual de
peticion de lluvia a San Marcos, se le ofrecen tortillas de maiz nue-
vo, carne de pollo tierno; en la ceremonia de cambio de autoridades
tradicionales se sacrifica un gatito, un perrito y se ofrece carne de
pollo tierno y tortillas de maiz blanco nuevo. En segundo lugar, los
alimentos son parte del consumo humano que tiene como finalidad
regenerar la fuerza material y espiritual de las personas.

ALIMENTOS PROHIBIDOS

Existen alimentos de una gran sacralidad y que es necesario que las
personas los consuman para que adquieran la capacidad de desarro-
llar su vida espiritual. Se trata de un proceso de comunién en el que

10 La deidad mds sagrada para el pueblo M¢’phaa.
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la persona estd obligada a consumir ciertos alimentos, como parte de
algunas acciones en las que se deben cumplir penitencias." Existen
plantas y animales sumamente sagrados (es decir, sagrado-sagrado)
como la carne de venado (anja) y la hoja del tabaco (ina ndii), que
forman parte de los alimentos que se integran en una ritualidad o
en ocasiones tienden a consumirse por un gusto propio, como es el
caso del venado. La relaciéon con el venado requiere una preparacion
mental y espiritual de la persona que se involucra en su caza, coccion,
consumo y en el regreso de huesos a su Duefio."”? En el caso del ta-
baco, es una accién de comunién obligatoria para algunos pueblos
sagrados" cuando cambian de autoridad tradicional; el comisario
entrante esta obligado a consumir el tabaco y como preparacién, a
hacer la penitencia. A todo esto se le conoce como ri mitsakun.
También existen alimentos preparados exclusivamente para
Mbatstn, que en general suele ser carne: xuwi ndii (carne sagrada).
Esta expresion indica que estd destinada a una deidad y, por lo tan-
to, no puede comerla ninguna persona; en el caso excepcional que
tuviese que ingerirse esta carne sagrada, debe prepararse siguien-
do normas estrictas: no consumir alimentos con olores fuertes y
practicar la abstencion sexual, puesto que son alimentos sagrados y
prohibidos. No debe ofrecerse a Mbatsiin carne de gato o pollo, ni a
las personas, aunque existen situaciones en que si se puede, depen-
diendo las instrucciones del Meso."* Estos alimentos se comen en
el lugar donde se sacrifica al animal y todo lo sobrante, incluyendo

"' El hombre se abstiene de algunas acciones, como tener relaciones sexuales o
trabajar en el campo; o del consumo de alimentos con aromas fuertes, tales como
el ajo, la cebolla, la yerba santa, el cilantro, el papalo, y en algunas ocasiones, la sal.
12 Es una practica comun que los huesos de los animales que se obtienen mediante
la caza se devuelvan al Duefio de los animales, enterrandolos en los lugares que
constituyen su hédbitat natural.

3 Son los pueblos de mayor arraigo cultural, su existencia se remonta a varios
siglos, y por ende practican con mayor consistencia los rituales ancestrales.
'*Sabio comunitario.
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huesos, se tienen que quemar cuando es un ritual para el Mbat-
stin; en rituales para manantiales, todo lo sobrante (piel, intestinos,
huesos) se sumerge en el pantano o manantial, de tal manera que
se regrese a su Dueno, es decir, a la misma naturaleza Akiitin mbaa
(Madre Tierra o Madre Vida).

ALIMENTOS PARA LA FIESTA

Para desarrollar una clasificaciéon de alimentos en las fiestas de los
pueblos Me’phaa, es necesario describir dos tipos de festividades:
las comunitarias y las familiares.

En las festividades comunitarias y familiares es muy comdn que
haya para comer carne de ganado o aves: res, chivo, borrego, pollos,
guajolotes; estos son transformados en barbacoa, colocada la carne en
un hoyo dentro de la tierra para hacer mas rapida su coccién. Tam-
bién se prepara chileajo, caldo o panza. Cada tipo de carne tiene una
variedad de formas en su preparacion. La de animales grandes (reses)
es para elaborar el caldo, puesto que es mas rendidora y permite dar
de comer a todo un pueblo; ademds, el caldo siempre estd combinado
con yerba santa, con lo que adquiere un aroma y sabor apetitosos.

En el caso de la panza, existe un combinado muy extenso de plan-
tas con olores muy fuertes y que son usados para eliminar el intenso
aroma de este tipo de carne. Se combinan con la sangre del ganado
plantas como la hierbabuena, yerba santa, cebolla, cilantro, chile y
cada una mantiene un nombre especifico para su respectivo com-
binado; como ejemplo, a la hierbabuena en la lengua M¢’phaa se le
denomina minga tsiitun que literalmente significa “epazote de chivo”.
Si se trata de carne de aves, se prepara en caldo y se le agrega epazote
(minga xtila: epazote de pollo).

También se consume el frijol (yaja). Este tipo de alimentos se
prepara en casos especiales: cuando se cocinan mixiotes o barba-
coa, el frijol se prepara con una combinacién de plantas con olores
aromadticos y fuertes, como son la hoja de aguacate y la cebolla.
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Se suele preparar en las fiestas comunitarias una bebida llamada
atole agrio (gungua gaa): una fermentacién de maiz durante un dia,
para posteriormente darle coccién.

Es comun, también, que se combine calabaza con maiz. Se reali-
za una combinacién del maiz quebrado (molido hasta alcanzar una
textura que llamamos martajado) y la calabaza.

En cuanto a las bebidas, en las fiestas comunitarias actualmente
se consume una mezcolanza de bebidas comerciales; sin embargo,
es importante recordar el consumo de las bebidas tradicionales,
como el pulque y el chilote; este tltimo es una bebida que se pre-
para en grandes cantidades, para abastecer a mucha gente, como
resultado de la fermentacion de la cana o el maiz.

LA ELABORACION DE ALIMENTOS HECHA POR HOMBRES
Y MUJERES

Para la elaboracion de alimentos existe una reglamentacién social
en los preparativos. En el caso de las festividades familiares o so-
ciales, para la matanza y coccién de animales como el ganado, son
los hombres los encargados de realizarlo, una labor muy dificil y
pesada para las mujeres.

De la preparacién de aves, que es menos compleja, se encargan
las mujeres, quienes también tienen la responsabilidad de la ela-
boracién de tortillas y de servir los alimentos. Ellas equilibran los
alimentos: conocen cémo se realiza la coccién y su preparacion en
la mayoria de las comunidades. Sin embargo, dentro de los cargos
de autoridad tradicional existe una clasificacién que se caracteriza
porque incluye quién y como se hard responsable de la preparacion
de alimentos. De acuerdo con el grado de cada cargo asignado a
una persona, serd la tarea encomendada para el personaje y su pa-
reja. Como ejemplo se presenta en el cuadro 1 la clasificacion de la
comunidad de Tlacotepec, Tlacoapa.
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Cuadro |.Responsabilidades de las autoridades tradicionales en la preparacion
de alimentos. Comunidad de Tlacotepec,Tlacoapa.

dinar las actividades

sario

Cargos
Hombre Actividad Mujer Actividad
Comisario Se encarga de coor- | Esposa del comi- Coordina todo el proce-

so de preparacion y coc-
cion de los alimentos

2.° comisario

Se coordina di-
rectamente con
los regidores para
actividades previas
a la preparacion de
alimentos

Esposa del 2.° co-
misario

Se vincula con la esposa
del comisario para de-
sarrollar las actividades
previstas en la prepa-
racion y coccién de los
alimentos

|.*" regidor Son los encargados | Esposa del |.* re- Son las encargadas de
de obtener todos gidor preparar directamente
los ingredientes de los alimentos, servirlos
los alimentos que se y hacer la reparticion de
tengan que preparar, alimentos sobrantes a
2.° regidor ademas de llevar Esposa del 2.° re- todas las mujeres. Lo mas
a cabo la coccidn gidor destacado son las medoo
del nixtamal y de la igi (memelas del zorro)
carne del ganado
1. coman- Se encargan de Esposa del |.°" co- Se encargan de realizar
dante llevar a cabo las mandante las actividades que les in-
actividades que les diquen sus superiores. En
asignen sus supe- el caso particular de las
riores mujeres, son las encarga-
2.° coman- Esposa del 2.° co- das de elaborar las tor
dante mandante 'as P
tillas y no pueden influir
directamente en la pre-
paracion de los alimentos
10 agentes Esposas de los agen- | nj en la reparticién, salvo
de la policia tes de la policia en el caso particular de

que sus superioras las
comisionen

En cuanto a las responsabilidades de las autoridades tradicionales
en la preparacion de los alimentos, es importante aclarar que exis-
ten diferencias en los cargos, que dependen del tipo de poblacién
y los afios de asentamiento. Hay comunidades, como por ejemplo
la comunidad de Yerba Santa, Acatepec, que dentro de sus cargos
comunitarios tienen un personaje denominado Samayu; este es el

encargado de preparar alimentos dentro de un proceso o espacio
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ritual. Es decir, cuando la autoridad estd desarrollando una ritua-
lidad en la comisaria y estdn en un proceso de penitencia, el en-
cargado de preparar los alimentos recomendados por el xi’7id’, es
el Samayu. En otras comunidades M&’phaa existe una variedad de
cargos relacionados con la responsabilidad de coordinar la prepara-

cién de los alimentos que se consumen en estas ritualidades.

ALIMENTOS PARA LA TIERRA

Los alimentos para la tierra son los mismos que consumen las per-
sonas, con la diferencia de que tienen que ser preparados o cortados
especialmente para la tierra, convirtiéndose de esta manera en el
alimento sagrado que se ofrenda, y que comprende desde tortillas,
tamales, carne y sangre (aves y ganado), hasta bebidas como el chi-
lote y el aguardiente.

EL ALIMENTO EN COMUNIDAD

El alimento en comunidad tiene el sentido de unificar nuestra
convivencia diaria a partir de la préctica de rituales y festivida-
des religiosas. Los abuelos han ensefiado que la comida en comu-
nidad representa la fuerza que un pueblo mantiene para seguir
construyendo su historia. En los rituales se tiene que ofrecer a las
deidades, para después comer juntos en comunidad y adquirir la
fuerza colectiva de seguir siendo comunidad.” Las abuelas que

!5 En este acto los abuelos en voz alta platican con los Abuelos (deidades) para
pedir la fuerza, la inteligencia de trabajar en comunidad, prevenir el coraje, la envi-
dia, la flojera, el egoismo y que todos y todas trabajemos para la comunidad. Piden
la fuerza con la sabiduria de los abuelos que fundaron el pueblo, los que dieron la
vida a los abuelos que nos ensenaron a servir al pueblo.
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estdn preparando la comida cerca del Abuelo Fuego le ofrecen el
primer alimento para su bendicién y para que prospere el alimento
para la comunidad. Los hijos compartimos la bebida tirando unas
gotas sobre la tierra para agradecer a los abuelos que nos dieron
vida. En este acto transformamos la necesidad y el placer del ali-

mento en la gratitud por nuestra existencia.

ENTRE LA NECESIDAD Y EL PLACER

El placer alimenticio, que de manera objetiva se pudiera definir como
la satisfaccion de un simple gusto, tiene en los pueblos de nuestro
estudio otro sentido. La accién de los pueblos en relacién con los
alimentos trasciende el nivel de la satisfaccién, ya que estd enmar-
cado en actos de relaciéon con lo sagrado entre las personas y las dei-
dades. El consumo de alimentos forma parte de las necesidades que
tiene una persona, una familia o la comunidad al realizar los rituales
que son obligatorios, tales como la quema de lena o la peticién de
lluvia. En otras ocasiones se vincula con las enfermedades; existen
alimentos que son preparados para personas enfermas o en situacio-
nes vinculadas a riesgos, como cuando una mujer estd embarazada:
para poder tener la fuerza y energia en el trabajo de parto, el esposo
prepara el chocolate o té de epazote, de tal forma que la fuerza del
hombre se trasmite a través de un alimento a la mujer, facilitando de
esta manera el trabajo de parto. Cuando las personas estan enfermas,
se les recomienda comer alimentos con aromas fuertes o tiernos que

les permitan generar energias.
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TIEMPOS DE HAMBRE Y TIEMPOS DE ABUNDANCIA

En los pueblos M¢’phaa el ciclo de la vida comunitaria gira en tor-
no a dos periodos particulares denominados como ru’phii, tiempo
de secas, y rujua, que es el tiempo de lluvias; estas dos estaciones
anuales son los componentes de un ano de vida comunitaria. Cada
periodo es determinante para la familia: en él se define qué tipos de
alimentos se consumen y cudles otros se dejan para reserva.

Los tiempos de rujua (tiempos de lluvias) son de abundancia;
durante este periodo se recolectan diversos frutos de la milpa y del
campo; suelen denominarse alimentos energizantes para el consu-
mo humano, asi como para el uso de ritos especiales ofrendados
al fuego, a la lluvia y a la tierra. En este mismo periodo se permite
secar ciertos alimentos, en particular plantas y semillas, que son
utilizados como reservas para el tiempo de secas. Estas reservas
contienen desde alimentos como maiz y frijol, hasta las plantas me-
dicinales para la cura de enfermedades y rituales.

Figura 3. Los ciclos de escasez y abundancia de los alimentos.
o i
0\
fruto® €
Rujua Frutos nuevos

Tiempos de abundancia

Mba tsigu
Un ciclo anual
= .
) Un ciclo anual
Se consumen los alimentos
de las reservas, acumulados Tiempos de hambre

en tiempos de abundancia

=

Frutos secos

Ru’phii

En los tiempos de ru’phii (tiempos de secas) se vive el periodo mds
dificil, y la alimentacién familiar depende del trabajo colectivo rea-
lizado en el ciclo anterior, la reserva realizada se vuelve el alimento
colectivo, la semilla esencial es el maiz. Por lo tanto este ciclo no es
mds propicio para ritos comunitarios o familiares.
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Como es evidente, nuestra nocion de la gastronomia incluye to-
dos aquellos alimentos necesarios para la vida, tanto de las personas
como de las deidades con las que interactuamos. Se trata de una pers-
pectiva en la que la persona no se entiende como un ser individual,
sino como parte del Cosmos y en cuyo mantenimiento tiene un pa-
pel. Asi, los alimentos propician la adquisicion de la fuerza espiritual
necesaria para enfrentar las distintas situaciones que son inherentes
a la vida comunitaria, ademds de ser parte de la reproduccién mate-
rial de la vida. Junto con la ritualidad que se genera durante el inter-
cambio de bienes entre la gente y la naturaleza, la alimentacién va
permitiendo que las personas alimenten su cuerpo y su pensamiento,
generando el bienestar interior que se deriva de saber que cumplen
dia tras dia con sus responsabilidades en cuanto al desarrollo del
Cosmos.
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CAPITULO 3

GAKHUMA XUAJI ME’PHAA: TSIAKI RI RIGA AGU GAJMA
RINUDU. LA SABIDURIA DEL PUEBLO ME’PHAA QUE
FECUNDA LA FUERZA DEL FUEGO. REFLEXIONES SOBRE
LOS SABERES SAGRADOS DE LOS ME’PHAA

Abel de Jestis Barrera Herndndez

Rubén Diaz Méndez

Alejandra Mentado Basilio

Martha Ramirez Galeana

Maria Luisa Santiago Jiménez

LA NOCION DE FUERZA EN LA CULTURA ME’PHAA

Ante la experiencia fundante de la precariedad humana se tiene la
necesidad de la madre naturaleza y el cobijo imprescindible de la co-
munidad. Los pueblos M&’phaa han acufiado el término tsiaki, que se
traduce como la energia, el poder y la fuerza que adquieren las perso-
nas, y que les son conferidas por las Potencias sagradas cuando se cum-
ple con las normas comunitarias. Es la fuerza dimensional de las cosas
entre los pueblos Mé&’phaa. La fuerza dimensional es el poder sagrado
que poseen las Potencias cosmicas, que a través de la accion ritual y del
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intercambio de dones es trasmitido a los sabios y las sabias que tienen
el don de interpretar el animo de estas Potencias y, a la vez, transferir
la energia a la poblacién creyente, lo que se traduce en salud, seguri-
dad, paz, buen temporal, convivencia sana y una relacion equilibrada
con la naturaleza. En efecto, cuando las personas asumen con un gran
respeto las normas que rigen la convivencia humana para garantizar
la abundancia de bienes, la salud y la tranquilidad, se debe al tsiak,
que es la energfa que han adquirido a través de las précticas rituales y
por el cumplimiento de las obligaciones comunitarias. Entre el pueblo
Me’phaa la persona més indefensa y vulnerable, débil o pobre es la que
se aparta de estas formas de convivencia comunitaria. Carece de fuerza
y es avasallada por cualquier calamidad natural o sobrenatural.

FUERZA, ENERGIA QUE SE UNE PARA DAR VIDA

Para el pueblo Mé¢’phaa el nacimiento de un nuevo hijo o hija, es
fruto de la voluntad amorosa de los progenitores y de la fuerza acu-
mulada de la pareja que cumple con las normas rituales y atiende
las sabias instrucciones de a’git najudi, las comadronas o las par-
teras; son las abuelas, sabias y especialistas en la salud materna, las
que ayudan a que la vida de los nuevos nifnos y ninas llegue con
fuerza y salud; son las mujeres sabias que juntan la energfa de su
cuerpo al de otra mujer para que dé a luz.

En el proceso del nacimiento de un nuevo ser es necesario que el
esposo participe, porque en el alumbramiento se tienen que unir y
trasmitir las fuerzas como pareja, con objeto de que en el momento
del parto, la madre tenga la suficiente energia que le permita ex-
pulsar al fruto de sus entranas. Esto sucede en el entorno familiar
y al cobijo de las fuerzas césmicas, sobre todo del Mbatsiin,' Fuego,
quien estd considerado como un ser del universo de los antepasados

! El fuego, deidad suprema para el pueblo Me’phaa.
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y cuya presencia se atesora en la sabiduria de los pueblos Mé’phaa;
ademds, es quien determina cémo la unién de la fuerza del hombre
y la mujer se juntan para que la futura madre tenga la energia y
pueda tener a su hijo.

LA RELACION CON LAS POTENCIAS COMO FUENTE DE FUERZA
PARA LA COMUNIDAD Y LA CREACION

La fuerza dimensional es como el poder y la energia que el ser hu-
mano va adquiriendo a partir de los rituales que los abuelos hacen
cuando realizan sus peticiones en los cerros; por esa razén, desde
su nacimiento hasta que el ser humano muere, en todo momento
tendrd la necesidad de contar con la energia de las practicas ritua-
les; para ello, debera dar cumplimiento a las normas comunitarias.
Por eso en las ofrendas que son presentadas por los xi’7id* a Be’goo,’
que se llevan a cabo en las cimas de los cerros, en los manantiales o
ciénagas, lo que se pide ante todo es la fuerza, la Potencia para que
salgan las nubes del mar y humedezcan con su manto las monta-
nas. Para que caiga el agua, se baiie el vientre materno y florezca la
planta del maiz (magumd axi).*

Todo este proceso natural del crecimiento de las plantas implica,
necesariamente, una energfa que se instala dentro de los elemen-
tos de la naturaleza. Este es el gran misterio que para los Mé’phaa
queda plasmado en tsiaki como la Potencia invisible que trasmite
energia, que no solamente hace crecer las plantas, los animales y a
los seres humanos, sino que desarrolla el pensamiento, el espiritu y
le da consistencia y sentido a la vida comunitaria. La fuerza trans-
formadora que tiene un pueblo para modificar su entorno y para

crear sus propias estructuras organizativas, asi como sus sistemas

* Es una persona sabia del pueblo.
* Dios de la Lluvia o Rayo.
4 Término que se refiere al nacimiento del maiz.
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de creencias y de valores se debe a fsiaki, que es el motor que dina-
miza la vida, que mueve voluntades, que logra hacer realidad ciertas
utopias de los pueblos; que se condensa como “xuaji majd”, o “los
pueblos del bien”.

Desde la cosmovision Me’phaa todas las cosas tienen su medi-
da y entre los diferentes mundos existe complementariedad. Los
seres humanos no deben tratar como seres inferiores a quienes in-
tegran el mundo animal o el mundo vegetal. Ellos y ellas también
tienen corazon (rigd dkiun), sienten y perciben la forma de ser y de
actuar de quienes cohabitan con ellos, aunque algunos se sienten los
duenos de esta tierra. Por eso en el pueblo Me’phaa existen reglas
claras que demandan trato equitativo con los animales y las plantas.
Se tiene que compartir con ellos lo que como comunidad se produce
y se consume. Cada persona esta obligada a compartir sus bienes
con las Potencias sagradas. En primer término para que a todos
los bendiga, les dé fuerza, los proteja de cualquier mal y gocen de
salud: “mambd xabir gijmd maxnitsii xifidli’ mbd’tsin nd ri marigd’
ma’jd”’ Esto no logra culminar en una practica exitosa si no se da el
mismo trato y respeto a los animales y a las plantas que forman parte
de la vida comunitaria. La légica de sus saberes es que si a las plantas
y a los animales no se les da ese trato equitativo, no tendran la fuerza
para que cumplan con su cometido. Si esto falla, las plantas no podran
nutrir a los seres humanos; tampoco tendran la fuerza para curar o
para ayudar a los sabios a presentar una ofrenda digna a las Potencias
sagradas. Lo mismo sucederfa con los animales porque se extingui-
rian y su desaparicion provocaria el fin del pueblo Me&’phaa, porque
sin protectores ni compaiiias que les ayuden a enfrentar los riesgos y
adversidades que hay en la tierra, no tendrian la fuerza necesaria para
sobrevivir y ser generadores de cambios en su entorno y en la sociedad
donde viven.

> Se refiere a la obligacién de alimentar al Abuelo Fuego para que haya abundancia.
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Para los pueblos Me’phaa el Norte es el ‘Inii guni na’ma’® lugar
donde brota la vida, hay abundancia y dinero. Es donde estd la esen-
cia de las cosas, lo cristalino que permite ver los sentimientos mds
profundos de la persona, la limpieza de su corazén. Por eso en la
ofrenda a Be’goo se le presenta una comida especial, un guajolote
completo, huevo de guajolote, sangre de animal, pulque con panela,
para cumplir con la norma culinaria que solo el xi’7id’ conoce y que
forma parte de los saberes propios de la misma cultura. Este es el se-
creto que le da fuerza a las Potencias sagradas, las que en el comienzo
del ciclo agricola realizaran trabajos intensos para que de las profun-
didades del mar salgan las nubes y lleguen a las cimas de la montana
a humedecer los cerros y fertilizar la tierra. Con esta ofrenda, Be’goo
traera la lluvia y el rayo, que penetraran el vientre de nuestra Madre
Tierra (rudulit’ jubaa/akhiitin mbaa)” para que nazca la espiga del
maiz (inid).}

En el altar dedicado a Be’goo se presentan los instrumentos de la-
branza, porque es el lugar que simboliza el trabajo generador de ali-
mentos y de la abundancia de bienes; las herramientas constituyen
la fuerza inerte, y con la mano del ser humano, trasmiten la fuerza
a la tierra, para que los animales del campo y las plantas trabajen
coordinadamente y tapicen de colores el campo con la llegada de
las lluvias.

La coordenada del Sur, por una parte, es considerada por los
Me’phaa como el punto malo, como el lugar fatidico donde habitan
los malos espiritus. También esta relacionada con la sequia, el hambre
y la pobreza. Es donde estd el agua sucia, el agua cruda, el agua que se
fue al mar y que sec6 los manantiales. Los xi’7id’ le rezan a este lugar
porque ahi habita la mujer que se llevo las mazorcas al agua salada,

es la mujer que vivié en la punta del cerro, y que cosechaba mazorca

¢ Se refiere a lo supremo de una ofrenda de humo.

7 Término utilizado en el pueblo M¢&’phaa para definir a la deidad que representa
a la Madre Tierra.

8 Término agricola de la lengua M&’phaa que especifica el florecimiento de la milpa.
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morada (axi maxa)®, roja (axi mangd)', azul (exi mijiin)"!, pinta (axi
mixti)'? y frijoles (yaja)” y que se los llevo a las profundidades del
mar. De acuerdo con el relato mitico sobre el origen del maiz, esta
mujer, conocida como Tsdbenaxd,' representa a la Costa, el lugar ca-
lido donde estd la tierra fértil y en su litoral se encuentra la inmensi-
dad del mar, que simboliza la fuente que alimenta los manantiales de
la montana. El Sur condensa lo fatidico con lo paradisiaco, el lugar
de refugio de Tsdbenaxd, entendido como un espacio de castigo pero
también como el borbollén de la abundancia. Es la forma de conci-
liar un conflicto césmico que se dio en los tiempos primigenios entre
Be’goo (el rayo que habita en las cimas de la montana) y Tsdbenaxd,
que se encuentra en las aguas del Pacifico. El 25 de abril es la fecha
clave y llena de misticismo, cuando se da el retorno de Tsdbenaxd a
la Montana. Es el reencuentro amoroso que durante la temporada de
lluvias se da entre Tsdbenaxd y Be’goo, que haran germinar la planta
civilizatoria del maiz, que se ha tornado en la fuerza indestructible de
los pueblos de la Montana.

Para los Me’phaa, la luna (gun’)" de abril es sagrada. Es el tiem-
po propicio para la reconciliacién, para el reencuentro de la natura-
leza con el pueblo Mé’phaa. Los dias de abril son sagrados, cada sol
es un dia donde se manifiesta la divinidad y donde el ser humano
tiene la oportunidad de agradecer el don de la vida y de los alimen-
tos. Este mes es cuando la luna esta en el agua y es un momento de
gran densidad simbdlica, porque es el tiempo de la fertilidad, cuan-
do la luna llena Na’kd iya'® se posa en el manantial y duerme con

° Se refiere a la clasificacion del color del maiz; en particular, al maiz morado.

' Maiz rojo.

1 Maiz azul.

12 Maiz pinto.

' Frijol.

4 Un personaje en la cosmovision del pueblo Me’phaa.

15 Término utilizado en el pueblo Mé&’phaa para definir a la luna o un mes del afio.
16 Se refiere al momento en que “la luna se va al agua”; es decir, la luna llena.
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Iya". Este encuentro césmico tiene una dimensién erética porque
es el momento culminante en que se funden dos fuerzas sexuadas
que fecundardn la tierra para que nazca la espiga del maiz. Solo los
xi’fid’ saben exactamente el momento para presentar la ofrenda y
sumergir los alimentos en el agua, y de esta manera alcanzar el coito
cdsmico para trasmitir la fuerza y fecundar la tierra.

Abril es el tiempo fundante, el de la cuarta luna, el nimero per-
fecto que representa los cuatro rumbos del mundo. Es el mes de
los frutos nuevos que serdn compartidos con las deidades del agua
y San Marcos, Dios del Rayo (Be’goo). Abril es el tiempo del reen-
cuentro y del perdén. El momento propicio para que los hijos e
hijas de Mbatsiin reconozcan sus faltas por no haber compartido
todos los frutos que la misma naturaleza les dio, que no presenta-
ron la ofrenda ni retribuyeron la abundancia de frutos que recogie-
ron en el mes de septiembre. En la cultura Me’phaa todos los frutos
recolectados o cosechados tienen que ser presentados a sus deida-
des. La bendicién solo puede llegar si se procura a las Potencias
cédsmicas con los mejores frutos cosechados y que son el manjar
mds preciado para las hijas e hijos del fuego. Cuando se incumple
con las normas rituales, la relacion con la naturaleza se deteriora; el
pueblo es causante de los estragos del hambre, que sufre la propia
madre que es la fuente de toda vida. Si el ser humano no presenta la
ofrenda ni da de probar los frutos nuevos a las Potencias c6smicas,
le quita fuerza a quienes trabajan para que sus hijos puedan tener
suficientes alimentos para vivir. Esta falta de corresponsabilidad se
torna en un castigo severo provocado por el mismo ser humano
contra la naturaleza, quien la deja a su suerte, la desprecia y la aban-
dona. Este trato tiene consecuencias graves que trastocan la vida de
los pueblos, es como matar de hambre a quienes son el origen, y la
fuerza que se genera es un sufrimiento que pasard la comunidad,

17 Término referido al agua.
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porque ardki ri gu'md, “algo malo se estd haciendo”. La causante fue
la comunidad, y eso provoca la muerte del pueblo Mé’phaa. En la
comunidad estd muy introyectada la idea del castigo que padecen
los pueblos, y que se refleja en padecer hambre (sito ga’nitsii)."® Los
danos son severos y de larga duracién, porque el hambre se instala
en el pueblo y se queda por varios anos. La experiencia dolorosa de
los pueblos de la Montana es que arrastran por varias generaciones
el flagelo del hambre, naxkidxii o kuewi, “el hambriento”.

Cuando la comunidad deja de realizar los rituales de peticion de
lluvia o ya no tiene la voluntad para presentar la ofrenda con los fru-
tos nuevos, el encanto entre la luna y el agua desaparece; ya no cul-
mina erdticamente este encuentro césmico. La sefial fatidica es que
el agua del manantial se va del lugar, desaparece y solo queda el lodo
agrietado de una tierra abatida por el hambre. Si el agua se va del
pueblo (nadkd iya)" con ella se va la fuerza césmica, que es la fuen-
te de la vida en el campo, y entra el espectro diabélico del hambre,
naxkidxii, que trastoca la vida comunitaria, rompe con el pacto de la
convivencia pacifica, se quiebra la relacién entre los mundos del mas
alld y del mas acd. Las fuerzas sagradas se alejan y dejan de ser aliadas
de las familias que trabajan en el campo; su trabajo solidario y gene-
roso se transforma en enojo y furia que puede causar destruccién y
muerte con las tempestades, los rayos, los ventarrones, las plagas, la
sequia, las granizadas y enfermedades conexas, asi como las comu-
nitarias. Es la amenaza del caos, de la obscuridad y del hambre. Es el
ataque mds feroz que un pueblo puede recibir de la naturaleza, con
quien convive y en quien se refugia. Por eso el ritual de peticién de
lluvias sigue siendo el encuentro luminoso con las Potencias sagradas
a través de la presentacion de las ofrendas para que se mantenga viva
esta relacién amorosa, con la que de manera ciclica, la luna y el agua
nos refrendan su amor y pasion por la vida en el pueblo Mé’phaa.

18 Es la composicién de dos palabras y hace referencia al castigo de padecer hambre.
¥ Es el término utilizado para describir que el agua se va y se escasea.
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El tiempo del hambre (r1i’phii),”® que abarca los meses de diciem-
bre a abril, forma parte de una vivencia comunitaria que pasa de ge-
neracion en generacion. La experiencia del hambre es una experiencia
compartida con la misma naturaleza; la resequedad de la tierra, la
ausencia de frutos, la pesadez del trabajo, la escasez de dinero y de
alimento y la salida obligada de muchas familias fuera del estado para
trabajar como jornaleros agricolas, forman parte de esta crisis ciclica
causada por la falta de alimentos. Son tiempos en que las enfermeda-
des arrecian a causa de la desnutricién y deshidratacién que padecen
los nifios. Es el tiempo en que el sentimiento de la orfandad se hace
mads intenso, porque no hay fuerza en el cuerpo y la propia comuni-
dad se siente inerme, agotada y amenazada por la carencia de alimen-
tos. Es cuando el rayo puede causar muertes; el fuego es una amenaza
latente para generar destrozos; los vientos malos llegan impetuosos
para destruir cultivos y casas; las aguas bajan con mucha fuerza por las
barrancas para recuperar sus cauces y atraer animales. Las enfermeda-
des proliferan y la comunidad estd a la espera de cualquier infortunio.
Sabe que los estragos del hambre repercuten en las Potencias sagradas,
que de algiin modo reclaman a sus hijos e hijas respeto y cumplimien-
to a las normas rituales (naanditi xuaji).*!

El trabajo en el campo representa una actividad sumamente
agotadora, a tal grado que se percibe como parte del castigo que
aplican las fuerzas sagradas a las familias que se han olvidado de
sus padres y madres fundadoras de esta tierra, fuente y origen de la
vida comunitaria. En este tiempo las mujeres se dedican a tejer sus
prendas de vestir, elaborar gabanes y urdir sombreros de palma. Los
hombres, regularmente, se organizan para hacer adobes y reparan
o construyen sus casas. Los animales de carga y el ganado bovino y
vacuno andan libres para que, por su cuenta, busquen el alimento
que a todos les hace falta en la comunidad.

20 Palabra utilizada para definir un tiempo del afio en que abundan el hambre y
la sequia.

21 Esta conjugacion de palabras describe un proceso en que el pueblo padece en-
fermedades, hambres, sequias.
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El equinoccio de primavera es reinterpretado por la cultura
Meé’phaa como el tiempo que marca la llegada de la lluvia (nakhd’
la’ ruwda)* y que inaugura un nuevo ciclo agricola; se expresa en
la practica ritual que realizan en los manantiales y en las cimas mas
altas de la montana. En estos lugares se encuentra Be’goo, “el rayo
bueno”, recuperado por el catolicismo como San Marcos. En los
relatos miticos es el suegro del Fuego. Esta deidad, que simboliza
al rayo, es el abuelo o el héroe civilizador que atrae el agua y que
fertiliza la tierra para que nazcan los nuevos frutos de la temporada
de lluvias. En este proceso civilizatorio el Fuego (Mbatsiin) —que en
el relato mitico aparece como yerno de San Marcos— se transforma
en un elemento indispensable para forjar la cultura del maiz. A pe-
sar de la abundancia de alimentos recolectados, si no se cuenta con
la presencia del Fuego, pierden sabor y carecen de nutrientes para
el desarrollo de las personas. El cruce del umbral de lo crudo a lo
cocido fund¢ a la comunidad, le dio orden y sentido a su relacién
con la naturaleza y entre sus congéneres.

En un principio, el fuego fue despreciado por San Marcos por el
estigma que prevalecia: que su estirpe era de mayor jerarquia que
la del fuego. Este trato desigual vino a mostrar que sin el fuego no
se logra forjar la cultura comunitaria y tampoco se logra vencer,
aunque sea temporalmente, los estragos del hambre. Por eso en la
ofrenda presentada al agua, nunca puede faltar una ofrenda con-
tigua dedicada al fuego. El pueblo M¢’phaa sabe que para que un
ritual logre tener su eficacia simbdlica, debe contar con todos los
elementos que requiere una ofrenda agradable a las Potencias sa-
gradas. Las ofrendas que se elaboran para los rituales estin com-
puestas por objetos que son rigurosamente contados y amarrados.
Cada amarre debe tener una cantidad de elementos que varia de
acuerdo con el sentido y mensaje que la ofrenda debe trasmitir a
las Potencias sagradas. Se falta al respeto a las Potencias cuando la

22 Es un término utilizado para especificar el regreso de las lluvias.
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ofrenda no contiene la cantidad exacta de objetos que merecen,
segun el ruego o su jerarquia. Los nimeros tienen un valor incal-
culable porque permiten que esta ofrenda pueda ser aceptada y
consumida por San Marcos o el Senior Fuego (Mbatsiin Xabiyd) y la
Sefiora Fuego (Mbatsiin A’gix).

Para el pueblo Mé&’phaa, Mbatstin tiene una connotacion es-
pecial porque Mbd* significa “el tnico o el grande” y sii** es un
pronombre para referirse al hombre fuego, Potencia sumamente
trascendente para la vida comunitaria. Son seres sagrados que con-
viven con las familias, que estin dentro de la casa y que pueden
ser sumamente bondadosos o terribles. Para los abuelos, el fue-
go esta representado en hombre y mujer; cabe decir que para los
Me’phaa los abuelos xi’7id’* son como las voces de la tradicién,
los sabios y sabias que trasmiten, de generacion en generacidn, las
creencias y costumbres que le dan identidad al pueblo M¢’phaa.
Son los antepasados que hablan para el tiempo presente, los exége-
tas comunitarios de la cultura Me’phaa. Conforme esta tradicion,
el Fuego se caracteriza como hombre cuando aparece como una
flama abundante; tiende a cantar o chiflar por la alegria de estar en
casa, sobre todo por el calor que deposita, y mds atin si sus hijos e
hijas le comparten la comida que prepararon.

Cuentan las abuelas que cuando la mujer se levanta tarde, el
Fuego hombre se enoja porque la mujer le da de comer muy de
prisa; se enoja y produce humo, a veces decide dejar en su lugar al
Fuego mujer, a quien reclama: “quédate con las mujeres flojas, por-
que a mi me dan de comer lena verde”. Se dice que la mujer Fuego
se queda en la casa a cocer los alimentos y el hombre Fuego se va a

» Término matemitico utilizado en la lengua Mé’phaa para describir el numero
uno o el unico.

24 Palabra utilizada como pronombre personal.

» Son las personas que han ganado prestigio dentro de la comunidad por adquirir
una inmensa experiencia en el trabajo comunitario y familiar.
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trabajar el campo y es el encargado de hacer el tlacolol®. En la tarde
retorna a casa para cuidar, vigilar y velar los suefios de las familias
que descansan junto al brasero. El fuego es el vigia comunitario, el
guardidn que protege a sus hijos e hijas de cualquier fuerza maligna
mientras las familias duermen para recobrar sus fuerzas: “Xisid’ lii
mbd’tstin nafie’n’ ijiin mangd xudjin ri xa’khdnii ri xkawi maginis”;
es decir, “el abuelo fuego cuida la comunidad de sus hijos y los pro-
tege del mal”

LA SABIDURIA COMO FUERZA QUE ILUMINA

Otra dimension que caracteriza a los miembros del pueblo Mé’phaa
es su comprension de ga’khuma, que representa el Batst como la
sabiduria, el pensamiento o el alimento del espiritu, que nutre el
poder del conocimiento del ser humano. Esta palabra, ga’khuma,”
connota la fuerza que ilumina, que abre el camino y que nutre a la
persona para que pueda ser cargada de energia, a través de la pala-
bra hablada del xi’7d’. Es como el rocio que le devuelve el verdor
y frescura a las hojas que forman parte del follaje de los grandes
arboles, que son como los vigfas y ancestros del pueblo. A fin de
cuentas hablamos de la fuerza espiritual como la expresién mds su-
blime que para el pueblo Mé¢’phaa es la sabiduria, la energia que
transforma esta fuerza espiritual en intima relacién con las Poten-
cias sagradas.

Por lo que se ha considerado, el Fuego es la fuerza de la sabiduria
y el protector de la comunidad y de la misma gente; siempre estara al
pendiente para cuidar y defender a la comunidad de las enfermedades

¢ En las practicas agricolas de la montana, se denomina tlacolol a la milpa, e im-
plica la presencia de una multiplicidad de plantas, principalmente maiz, frijol y
calabaza. Esta forma de policultivo se trabaja usando las herramientas ancestrales,
ya que generalmente es un cultivo de ladera.
%7 Palabra utilizada para definir la sabiduria.
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o de algin mal. Y los sabios como el xi’7id’ interpretan esta fuerza y
sabiduria como la del lenguaje del fuego, que protege a la humanidad;
asi, predicen los sabios que “sin el fuego no existiria la comunidad”,
porque el fuego es un elemento fundante para la poblacién y la fami-
lia; nunca podran separarse de la presencia silenciosa y sabia del fuego.
Prueba de ello es que cuando hay un nacimiento se hacen los rituales
y el tinico acompanante fiel que estara siempre al lado de las personas
serd el Fuego. Uno de los lugares donde siempre estard el Fuego es la
cocina, el espacio privilegiado donde habita y en ese lugar siempre
permanecerd como el guardian y vigilante de la casa, protegiendo del
mal que pudiera causar enfermedades y muerte a los miembros de la
familia.

Los M¢’phaa acostumbran alimentar al Fuego; en este caso, la mu-
jer le da la primera tortilla que se cuece en el comal y le habla como si
fuera una persona al ofrecerle el alimento sagrado, “la primera tortilla”

Por otra parte, se acostumbra en algunas comunidades Mé’phaa
que, cuando alguien se casa, se realiza un ritual que tiene la finalidad
de presentar a la nueva familia como integrante de la comunidad y de
la cultura. Este ritual es para el Fuego y se le conoce como “la quema
de lena”: la pareja recibe a los dos embajadores o consejeros que tie-
nen el arte de hablar y de trasmitir la sabiduria del Fuego, se retinen
las familias de los esposos, y para eso se hace el ritual de peticion de la
novia, para que la futura esposa pueda tener la fuerza y pueda admi-
nistrar adecuadamente los alimentos y a su familia; para que la mujer
sepa compartir los alimentos con el fuego, debido a que cuando se
hace el ritual es como si naciera otro fuego nuevo, que abre el otro
hogar, que dard vida y proteccién a la nueva familia. Esta sabiduria no
solamente protege, sino bendice a la nueva pareja y cuida de su salud
y seguridad.

Si no se hace el ritual o se ignora al fuego, es muy probable
que haya enfermedad y hambre, y se instale dentro de la familia;
puede que haya conflicto en la comunidad, se incrementen los he-
chos de violencia, se presenten problemas con las parejas o que las
familias sufran los estragos del hambre y la pobreza. Si esta amenaza
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no se atiende o previene, puede extenderse a toda la comunidad, ge-
nerando un caos que trastorna el funcionamiento adecuado de la
vida comunitaria. Por eso la sabiduria, que es el fuego, estd coloca-
do en el corazén de la comunidad y de la casa como eje principal de
la vida ritual, debido a que en el fuego hay fuerza, vida, agua, maiz,
amor y energia. La ausencia del fuego es el mundo de las tinieblas
impuesto por el Be’goo malo, el rayo que mata, el viento que des-
truye, la tempestad que arrasa y el caos que amenaza con destruir a
los hijos e hijas de esta estirpe sagrada, que nacié de este encuentro
amoroso entre la Montana y la Costa. Es cuando la sabiduria ar-
diente y fecunda del pueblo Me’phaa corre el riesgo de extinguirse.
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CAPITULO 4

XTAMBA RI NURUWA XI’NA’ NA MAXTIEWA XOJIUN’
LU’. EL AMARRE QUE HACEN NUESTROS ABUELOS PARA
PROTEGER A NUESTRO PUEBLO

Oscar Barrios Flores

Maria Luisa Santiago Jiménez'

En el presente capitulo hacemos algunas reflexiones sobre los sabe-
res de los pueblos Me’phaa asentados en la Montana de Guerrero.
Estas reflexiones han sido producto de las experiencias comuni-
tarias en las que hemos participado como asesores del trabajo de
campo de la Licenciatura en Desarrollo Comunitario Integral. En
los encuentros con las comunidades hemos constatado que tienen
un conocimiento profundo de su territorio. Su lengua materna es
el vehiculo privilegiado que nutre de significado todas sus practicas
culturales y agricolas, cuya raiz es la vida comunitaria y la planta del
maiz. Las practicas rituales son el nexo que permite a las autoridades

! Asesores académicos en la Licenciatura en Desarrollo Comunitario Integral en
la Universidad Pedagégica Nacional, Unidad 124 Tlapa, Guerrero. Se agradece a la
maestra Alejandra Mentado Basilio su apoyo en la revisién de la escritura en el idio-
ma Me’phaa, asi como sus comentarios a la primera version.
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y a los sabios asegurarse de que en todo momento contaran con la
proteccion de las deidades sagradas. Estas practicas y saberes sagra-
dos fueron documentados en algunas de las comunidades Mé’phaa
de los municipios de Malinaltepec, Tlacoapa y Acatepec.

Los rituales resenados aqui dan cuenta de los procesos de elec-
cién de las nuevas autoridades, y revelan de manera densa el en-
tretejido que existe entre la comunidad, las Potencias y los Pasados
Comisarios, y que se revitaliza cada vez que un nuevo Comisario
toma el cargo, ya que tiene lugar el didlogo de las personas con
quienes estan siempre dispuestos a extender su manto de protec-
ci6n sobre la comunidad, cuando la autoridad y los integrantes han
cumplido su parte.

LOS XI’NA’, LOS SABIOS PORTADORES DEL LENGUAJE CEREMONIAL

Los pueblos Mé’phaa establecen a través de sus ceremonias un
tiempo sagrado que se separa del tiempo cotidiano. Es una rup-
tura que marca la entrada al mundo espiritual. Este momento
queda en manos de los grandes xi’7id’, los sabios de las comuni-
dades. Los sabios son gente mayor cuyo don es conocer el espi-
ritu de las cosas y leer las sefales del universo. Son personas que
con su ejemplo inspiran respeto y convocan a la unidad. Son
los abuelos, los de la experiencia vivida, las personas grandes, los
principales de la comunidad, los que rezan, los que curan, las perso-
nas sencillas que hablan en el idioma, los que saben el lenguaje del
agua, del aire, del sol, de la tierra, del fuego y del trueno; los que res-
guardan los conocimientos y son prestadores eternos del servicio
comunitario. Ellos logran establecer un didlogo profundo con las
deidades, que no debe ser interrumpido, para garantizar la armonia
y la paz en el pueblo.
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Imagen 1. Xi’id’,*““sabio”, colocando la ofrenda.

Foto: Oscar Barrios Flores.

Por otra parte, las deidades o Potencias, son las fuerzas naturales;
retomando las palabras con las que los pobladores las nombran,
se trata de las siguientes: Mbatsiin, Senor Fuego; Iya, Agua; Be’goo,
Rayo; Mbaa, Tierra; Gwifidn, Aire o Viento; A’khd, Sol; Gun’, Luna;
Aku, Duefio del cerro y de los animales del campo; Akuitin Neé, Te-
mazcal. También hay Potencias aparte de las fuerzas naturales, tal
es el caso de Inud guni, “la sabiduria, todo lo bueno, bonito, limpio,
hermoso, inalcanzable y que no se puede ver”. Dehouve (2007, p.
48) senala que la denominacién usual de los antropdlogos ha sido
dioses o deidades, pero considera que el término es inadecuado y
que su referencia se encuentra en el politeismo europeo. Llama la
atencion sobre el hecho de que no se trata de seres sobrenaturales,
sino que estos seres encarnan a los elementos naturales; por ello,
advierte que el término més adecuado para denominarlos es el de
Potencias. Dada la costumbre de llamarles deidades al traducir las
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denominaciones aplicadas en la lengua Me’phaa, en el presente es-
tudio se utilizardn estos dos términos como equivalentes.

La interacciéon que establecen los xi’7id’, los sabios, es a través
del Me’phaa, asi como de objetos que se usan para trasmitir algin
mensaje a las deidades: la luz de las velas, el aroma del copal y del
ocote, la esencia de las flores y de las plantas, la suavidad del algo-
dén y del pabilo, el sabor de los alimentos, el calor del aguardiente
y la pureza del agua bendita. Esto implica una relacién: a través del
lenguaje oral y de lo que los objetos simbolizan, se establece la co-
municacién con el mundo sagrado y con el mundo de los muertos,
conocido como el mundo de las dnimas.

En la sacralidad del territorio existe la dualidad entre el bien
y el mal. A los espacios donde habitan las fuerzas que rigen el dia
se les llama lugares sagrados, y donde reside el mal se les conoce
como lugares pesados. En este caso puede ser un sitio pesado aquel
donde fallecieron algunas personas, las barrancas muy profundas,
las cuevas obscuras y lagunas con aguas turbias. En estos lugares se
manifiestan energias negativas y son sefiialados por los habitantes
con cruces o veladoras y cada vez que alguien pasa por estos lugares,
se santigua como una expresion de respeto. En los lugares sagrados
y pesados se les ofrenda a las Potencias que los habitan. Su vinculo
con los lugares sagrados y con los lugares pesados, asi como con las
Potencias naturales, ocurre a través de la accién ritual y la presenta-
cién de ofrendas, como lo ha documentado Dehouve (2007).

LAS DEIDADES, PROVISORAS DE PROTECCION

Las deidades, con su fuerza, protegen y evitan todo mal a la comu-
nidad, cuidan al pueblo. Son entidades que mantienen la serenidad,
la sensibilidad y la justicia en la toma de decisiones en las comisa-
rias. Vigilan y protegen el territorio. Son las grandes mediadoras
que se sientan a la mesa y que iluminan a las autoridades para re-
solver los conflictos internos. Las que hacen posible que la lluvia
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haga florecer al maiz. Ellas, con su fuerza, vencen el hambre y las
enfermedades. Son el antidoto contra las plagas y las que cuidan los
bienes naturales del pueblo.

Los xi’71d), los sabios, logran entrelazar con su palabra y su ac-
cién ritual a las Potencias sagradas, para que de manera conjunta su
energfa brinde proteccion a la comunidad.

En las deidades existe la dualidad como categoria que se ma-
nifiesta en los atributos y espacios del mundo: entre lo masculino
y lo femenino, entre el bien y el mal, entre el dia y la noche. Esta
dualidad la conocen y la respetan los xi’7id}, los sabios, porque en las
précticas rituales hay ese reconocimiento explicito a las deidades,
tanto masculinas como femeninas. Los xi’7id’ conocen el didlogo
que deben establecer con cada una de ellas, porque saben que la
comunicacién es diferente con “San Marcos bueno”, en compara-
cién con la que se establece con “San Marcos malo”. El codigo de la
comunicacién sucede a través de las cuentas de amarres. Elaboran
cada amarre atando el niumero de elementos que le corresponde a
cada deidad. Por ejemplo, a San Marcos bueno, que es una deidad
“del bien”, se le ofrece, tanto en la ceremonia como en las cuentas
de amarres, ocho objetos anudados para pedir que haya animales
domésticos, como pollos y guajolotes. El ntimero 14 es para que
proteja la milpa. Esta cuenta de amarres también se lleva a los terre-
nos y los colocan alrededor de la siembra. El nimero 48 se dedica
especialmente a la Madre Tierra. Las deidades “del mal” causan al-
gunos danos; por ejemplo, el nimero 7 estd dedicado a San Marcos
malo. El provoca que salgan granos por comer las frutas y verduras
del campo sin antes pedirle permiso. El nimero 9 se usa para cons-
truir los amarres dedicados al San Marcos que causa enfermedades
por comer calabaza, ejotes, elotes 0 maiz sin antes agradecer por la
nueva cosecha. Por dltimo, el ndmero 13 se usa para el San Marcos
que trae vientos y plaga a la milpa y provoca que no haya buena
cosecha al ano.

Las palabras de los xi’7id’, los sabios, son suaves y especiales y la
ofrenda tiene que presentarse con mucho respeto, pero sobre todo
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cuidando siempre los detalles sobre el nimero de elementos que
presentardn a cada deidad.

La dualidad entre las deidades también estd presente en los lu-
gares sagrados. Un lugar puede ser habitado tanto por una Potencia
buena como por una Potencia mala. Puede estar la representacion
de la deidad en femenino y en masculino al mismo tiempo, por
ejemplo: un ojo de agua puede considerarse un lugar sagrado por
el agua que fluye en ese lugar donde existe vida y, a la vez, puede ser
un lugar pesado, porque se ha supuesto la existencia de una cule-
bra, “la duena del lugar”, que puede ser danina para quienes no la
respetan. En diversas culturas, el reptil estd considerado como un
portador del mal. Por tanto, se deben de respetar los lugares.

También existen espacios donde las mujeres no pueden estar
presentes durante algunas ceremonias, ya que las deidades a quie-
nes se les ofrenda o el lugar al que pertenecen no es propio para
establecer una buena conexién en su presencia y es probable que la
peticién no sea atendida. Los lugares en los que realizan las ceremo-
nias los xi’7id’ son distintos, y las ceremonias alli tienen para ellos la
finalidad de congraciarse y mostrarse sumamente agradecidos. Por
esa razon, ofrendan a los cerros, en los drboles cruciformes, piedras,
lagunas y ojos de agua, ciénegas, manantiales, cruces de camino,
cruces de pantedn, barrancas, cascadas y rios, para tener como alia-
dos a todos los elementos que cuidan y protegen a la comunidad.

Para establecer una comunicacién con las deidades, los xi’71d’
buscan, seleccionan y preparan minuciosamente los materiales que
seran utilizados durante las ofrendas y los organizan de manera
cuidadosa. Es muy importante que cada uno de los amarres? esté
en su lugar, porque los conteos deben ser exactos; por eso se cuen-
tan una y otra vez, para evitar que estén incompletos. Las cuentas

? Los amarres son los manojos, las tiras de las hojas, las cadenas de hojas y de flores
oo

que elaboran los xi’fd’ con ayuda de mayordomos y somayos o principales del
pueblo que participan en los preparativos de los materiales de la ceremonia.
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de amarres en las ofrendas son muy importantes, ya que, como se
senald anteriormente, tienen su significado. En las ofrendas el nu-
mero cuatro es el referente para cualquier cuenta de cada amarre.
Es la forma como los sabios van colocando la ofrenda y hacen re-
ferencia a los cuatro puntos cardinales: oriente, poniente, norte y
sur. Toda la ofrenda va cuidadosamente contada y organizada en
conjuntos que llaman cuentas: los amarres, cadenas de flores, velas,
pabilos, ocotes, copales, pedazos de tortilla, trozos de guajolote o
de la comida que se haya preparado, entre otros. Cada cuenta tiene
un ndmero de los amarres que los sabios ocupan, segiin sea la in-
tencion de la comunicacién que desean entablar con las deidades:
para pedir permiso, para tocar la puerta, para poner la mesa, para
colocar cada alimento de la ofrenda. Asimismo, los x7’7id’, los sabios,
colocan cuentas de amarres para dar las gracias porque han recibi-
do la ofrenda y con la finalidad de cerrar el didlogo con las deidades,
asi como para cerrar la puerta y poder retirarse del lugar.

Imagen 2. Amarres contados de popotillos del campo en la ofrenda.

Foto:Viyu Mosso Gonzalez.

En las cuentas de los amarres estd implicita la conversacién que
realizan los xi’7id’ con las deidades. Las cuentas de amarres son un
cddigo lingiiistico, un cédigo simbolico que solo pueden enunciar
y en el cual ellos hablan, expresan, median, conversan y acuerdan.
Este codigo simbdlico que se representa a través de la cuenta de los
amarres estd plagado de significados, nombres, palabras, peticiones,
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recibimientos y protecciones. En este simbolismo matematico tam-
bién estan representadas las deidades, por ejemplo, Mbatsin Sefior
Fuego estd representado por la cuenta de amarre 24. Las cuentas de
amarres utilizadas en los rituales dependen siempre de la deidad
a la que se ofrenda y del tipo de ritual que se esté haciendo. Los
amarres que se utilizan en las ofrendas, se hacen de diferentes ma-
teriales: se amarran las hojas de plantas especiales para el ritual, las
flores de buganvilia y/o silvestres, los popotillos verdes del campo,
el copal en bola, las cortezas de los arboles de ocote y los hilos de
algodén con cebo de animal.

Imagen 3.Amarres contados de hojas.

Foto:Viyu Mosso Gonzalez.

EL TIEMPO, MOMENTO PROPICIO PARA LA COMUNICACION

Hay un momento, un tiempo apropiado para establecer el didlogo
con las deidades. Son las noches o las madrugadas los momentos
mds propicios para establecer dicha comunicacién. Asi, la noche es
el tiempo de las animas, de las almas y de las deidades. Es en este
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tiempo que se les busca, que se les invoca, que se les habla y que se
les ofrenda. Este momento se ve iluminado por la luz de cada una
de las velas. En el tiempo de Giirr’, la Luna se le ofrenda a Iya, Agua
en representaciéon de San Marcos; también en este tiempo se recibe
a las almas de los difuntos en los dias de muertos y se les reza a
los nahuales. Al momento de la salida de A’kd, Sol, se le ofrenda a
Mbatsiin, siendo el fuego una de las deidades mas importantes para
los pueblos Me¢’phaa. También en la madrugada y a punto de salir el

s~ 7

Sol se le ofrenda a Gwifid, Temazcal y a Akiitin mbaa, Madre Tierra.

LA CEREMONIA DE LOS PROTECTORES: EL PERRO Y EL GATO

Los M¢&’phaa acostumbran hacer las ceremonias cuando se lle-
va a cabo el cambio de los comisarios, y usan dos animales para
ofrendar a las deidades: el gato y el perro. El gato representa para
la cultura Me’phaa la fuerza, proteccion, agilidad y la astucia que
se necesita para resolver los asuntos y problemas de la comunidad.
Para que la ceremonia se lleve a cabo requieren de los animales re-
cién nacidos, que aun tienen los ojos cerrados. El gato simboliza el
poder, la fuerza, la energia y confianza que el comisario debe tener
para la imparticién de justicia en la comunidad. Nunca debe de
favorecer, en funcién de parentescos o amistades, cuando se trata
de resolver algtin problema o conflicto. Y en el caso del perro: sim-
boliza el guardidn, el protector y el comandante que protege la casa
de la justicia.

La finalidad de realizar la ceremonia es para proteger de “los
peligros” que llegan a la Comisaria, asi también para que las au-
toridades tengan las capacidades, sabiduria y valentia para resol-
ver los diferentes tipos de problemas, como conflictos de terrenos
o familiares, entre otros. Las ceremonias en las que se sacrifica al
gato y al perro se realizan dentro de la Comisarfa. En el caso del
félido, los xi’7id’, en una esquina de la Comisaria cavan la tierra,

colocan las cuentas de amarres, velas, aguardiente y mientras rezan
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y piden proteccién para el comisario y su desempeno como auto-
ridad, ofrendan la vida del gato a Mbatstin Senor Fuego, el cual
se hace presente en una hoguera, a la que se denomina la quema
de lena. Una vez que el gato haya muerto, se apilan varios lenos y
se prende el fuego. Mientras se quema la lefia, al Sefior Fuego se
le da de comer poco a poco. También se le ofrece una gallina, al
mismo tiempo que se le donan amarres, aguardiente y copal. En

esta ceremonia tienen que estar los xi’7d’ hasta que se consuma

toda la lena.

NAXTO’0 XOJI: EL AMARRE DEL PUEBLO

Las ceremonias que hacen los xi’7id” son para pedir, recibir, agrade-
cer, bendecir y rechazar tanto el bien como el mal. Se realizan ofren-
das de proteccién a las que también se les conoce como naxto’é
xoji. Para realizar la ceremonia naxto’é xoji se involucra a todos
los pobladores de la comunidad y cuando se lleva a cabo la cere-
monia, el comisario junto con los principales, los xi’nd’ abuelos/
sabios de la comunidad, se organizan para que todo esté en orden
al momento de comunicarse con las deidades. La ceremonia estd
conformada por varios momentos; cada momento es tinico, sagra-
do, de respeto y se hace con la armonia que la misma comunidad
tiene. Esta ceremonia se realiza cuando toma posesion la nueva au-
toridad, y requiere que los participantes tengan ciertos cuidados,
ya que entrardn en comunicacién con lo sagrado; por esa razén los
comisarios nuevos junto con sus ayudantes, tienen que ayunar para
que se purifique el cuerpo y alma a través de la abstinencia sexual;
asimismo, deben ingerir comidas especiales sin condimentos. Esta
purificaciéon también incluye el aislamiento para que el nuevo co-
misario reflexione y se prepare para la ceremonia que ofrecerdn a
las deidades y a la madre naturaleza.
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Imagen 4. Se aprecia en el centro de la ofrenda el bixkd, amarre, un simbolo
muy importante de la ceremonia del naxto’s xoji, el amarre del pueblo.

Foto: Jennifer Pérez Carifo.

El primer momento de la ceremonia naxto’é xoji es para darle la
proteccién al comisario, asi como la fuerza que necesita para prote-
ger a la comunidad; es presentado a las deidades como nueva auto-
ridad comunitaria, dado que necesita la fuerza de las deidades, de la
naturaleza y de las dnimas. También va dirigida la ceremonia a ellas,
pues hay dnimas que fueron autoridades y principales, que desem-
penaron su gestién con buenas acciones para la defensa de sus pue-
blos y han fallecido; a ellas se les dan las ofrendas porque fueron
personas importantes que desempefiaron un servicio comunitario.
El comisario obtiene esta proteccion a través de la ceremonia de la
quema de vela de la nueva autoridad, al igual que la ceremonia del
sacrificio del gato y el perro, asi como la quema de lena.

La ceremonia de la toma de posesion de la nueva autoridad

La ceremonia se inicia aproximadamente a las dos de la manana
en un lugar donde se recibe a los muertos; en el sitio hay una cruz
grande. Esto significa que se abre una puerta al inframundo debi-
do que los xi’7id’ invocan a las dnimas de las autoridades que falle-

cieron, a través de rezos, para que hagan el acompanamiento en el
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primer recorrido de la nueva autoridad a la iglesia y la comisaria.
La finalidad de este recorrido es que las &nimas protejan a la nueva
autoridad, pues poseen una fuerza y un poder inmensos sobre la
naturaleza y pueden proteger de todo el mal que llegue a la comu-
nidad, ademads de que se ruega que la nueva autoridad sea capaz
de desempeiniar un buen servicio en beneficio de la comunidad.
Cuando se establece el primer didlogo se inician los rezos, se les in-
voca, los nombran, se les canta, se les agradece, se les ofrenda. Los
elementos principales de esta ofrenda son las 48 velas que se colo-
can en la ofrenda junto con el amarre de las hojas y de las flores. Al
terminar la ceremonia los xi’7id’, el comisario y los acompanantes
se retiran del lugar una vez que se haya quemado la mayoria de las
velas. De ese lugar se trasladan a la iglesia, donde rezan e imploran
la proteccién de Dios.

Imagen 5. Quema de vela del nuevo comisario en el lugar donde se recibe
a los muertos, el 2 de noviembre.

Foto: Oscar Barrios Flores.
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Imagen 6. Ofrenda y quema de vela del nuevo comisario
en el interior de la iglesia.

5f/f
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Foto: Oscar Barrios Flores.

El amarre del pueblo

Imagen 7. Recorrido de las bandejas de la comunidad.

Foto: Oscar Barrios Flores.

En el segundo momento de la ceremonia naxto’s xoji, amarre del pue-
blo, los xi’7id’ preparan bandejas donde colocan los diferentes elementos
para la ofrenda; en cada una de las bandejas colocan manojos de hojas,
amarres, cadenas, velas y huevos. El elemento principal de la ofrenda
es un amarre elaborado de manera especial con hilo de algodén, es un
bordado que se asemeja a una especie de red, los hilos se entrelazan
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unos con otros sin permitir que ninguno se desprenda. Este amarre de
hilo lo denominan bixkd y lo colocan en forma central en las bandejas,
y con estas ultimas recorren todas las casas de la comunidad. Cuando
llegan con la bandeja a una casa, los integrantes de la familia inhalan y
exhalan sobre la ofrenda. Al tiempo de exhalar depositan las enfermeda-
des de la familia, los problemas, las dificultades, las plagas de las parcelas.
También depositan la fuerza y energia para la nueva autoridad. Inhalan
el bienestar, la fuerza de la autoridad, de las deidades y la buena salud. La
comunidad entera recibird la proteccion de las deidades y de los lugares
sagrados. Cuando todos han inhalado y exhalado sobre la bandeja, las
personas que habitan en la casa depositan huevos, velas o lo que la fami-
lia desee dar y considere pertinente. Una vez que las bandejas concluye-
ron el recorrido por la comunidad se concentran en la comisarfa, donde
ya las esperan los x7’7id’, los sabios/mesos para resguardarlas y preparar-
las para llevarlas el siguiente dia a los lugares sagrados. Las ofrendas y las
bandejas se quedan en la comisaria para, en caso de que alguna persona
no haya estado en su casa, pueda ir a amarrarse con el bixkd.

Imagen 8. A la comisaria pasan algunas personas a inhalar
y exhalar sobre los materiales de la ofrenda.

Foto: Oscar Barrios Flores.
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Imagen 9. Ofrenda en el lugar sagrado conocido como Cerro Maguey.

Foto: Nahum Rios Bruno

Al dia siguiente por la madrugada salen los xi’7id’, los sabios, a los
diferentes lugares sagrados a dejar las ofrendas con el bixkd. Se les
ofrenda a distintas deidades y en los diversos lugares: primero a
Mbatstin, Senior Fuego; Ajkhiiin Guifid, Viento; Ajkhiitin Iya, Agua;
Be’goo, San Marcos, y Akitin mbaa, Madre Tierra; también se le
ofrece a los cerros, rios y cimas. Una vez llevada la ofrenda, se regre-
sa a la comisaria, donde se hace la quema de lefia para todos esos
lugares sagrados que no fueron visitados ese dia.

Imagen 10. Ofrenda del sacrificio de perro.

Foto: Maria Luisa Santiago.

95



iComo la fuerza de un rayo! Resistencia, ritualidad y sabiduria entre los M&’phaa

El amarre del bixkd es una extensién del bordado que se hace
con el hilo de algodén, y en cada casa a la que el amarre es presenta-
do, simbdlicamente se va agrandando la cantidad de hilos entrete-
jidos, de forma tal que al pasar por todos los hogares ya se ha tejido
una red que envuelve a toda la comunidad. Después, los distintos
bixkd, junto con el contenido de cada charola, son llevados a los
lugares sagrados que se encuentran a la salida de la comunidad, re-
presentando con ello la extension de estos hilos a manera de manto
sobre la comunidad, que queda asi protegida junto con el territorio
por este amarre simbolico.

Por dltimo, la ceremonia del naxto’sé xoji esta dedicada a la pro-
teccion y a conferirle fuerza al bastéon de mando de la autoridad
comunitaria. Esta parte del ritual se enmarca en la ceremonia de
sacrificio del perro, donde se entregan los huevos recolectados a la
deidad del agua. Esta ceremonia se realiza el dia después del recorri-
do del bixkd, en la comisaria, enfrente de la mesa del comisario y se
coloca la ofrenda de cuentas de amarres, velas, copal. Alli se ofrenda
un perro recién nacido; una vez que se haya muerto el animal, se
lavan los bastones con agua y un jabén nuevo y sin olor, uno por
uno. Finalmente, se limpian los bastones con pafiuelos nuevos y se
va colocado cada uno en la mesa principal.

Una vez concluido el lavado de los bastones se levanta la ofrenda
con el perro que se haya sacrificado y es llevado a un lugar sagrado
por el xi’7id} el sabio/meso; una vez depositado en ese lugar y de
haber rezado, el xi’7id’ se va al rio de la comunidad a realizar la
ultima ceremonia, que es la entrega del huevo a la deidad del agua.
Esta ceremonia se realiza estrellando los huevos en una piedra que
asemeja una cabeza de serpiente en medio del agua.

La ceremonia naxto’é xoji se realiza en dos temporadas: en la
entrada de la nueva autoridad y en el mes de agosto, cuando brotan
los frutos de la nueva cosecha.
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LA RITUALIDAD COMO PRACTICA ESPIRITUAL

En los apartados anteriores se hizo un recuento de significados de
las précticas ceremoniales del naxto’s xoji, el amarre del pueblo.
Durante los ochos anos que se ha trabajado en campo en diferentes
comunidades Me&’phaa, no se han documentado todas las practicas
ceremoniales que se les ofrecen a las deidades y que forman parte
del reencuentro de los sabios con la Naturaleza; dicho reencuentro
sucede como una interaccién con las Potencias.

La forma de comunicarse con las Potencias y la manera en que
intercalan los didlogos que se llevan a cabo, estdn materializados en
los objetos que constituyen la ofrenda; son los c6digos simbdlicos
que involucran una interconexién entre las personas y las Poten-
cias. Por eso, el amarre, el tiempo, los c6digos de comunicacién, la
ceremonia del perro y el gato, todo tiene un significado que les con-
fiere fuerza a los pueblos para defenderse y cuidarse de todo el mal.

Las ceremonias que realizan los pueblos M¢’phaa permiten a las
propias comunidades mantener el equilibrio, la armonia, la espiri-
tualidad, el respeto a las fuerzas de la naturaleza, a las deidades, a las
fuerzas sobrenaturales. Se trata de ceremonias que, por las simboli-
zaciones implicitas en cada uno de sus elementos, se vuelve imposi-
ble describirlas a partir de una sola caracterizacion e interpretacion.
La cultura Me’phaa, en la region de la Montana de Guerrero, ple-
torica de simbolismos, cautiva a quienes con respeto se animan a
visitarla, a conocer, entender y valorar a cada uno de quienes la

representan: ninos y mujeres, hombres y ancianos.

REFERENCIAS

Broda, J. (2008). Leonhard Schultze-Jena y sus investigaciones sobre ritualidad en la
Montarfia de Guerrero. México: Instituto de Investigaciones Histéricas-UNAM.
Dehouve, D. (2007). La ofrenda sacrificial entre los tlapanecos de Guerrero. México:

Universidad Auténoma de Guerrero.

97






REFLEXIONES FINALES

Abel de Jesuis Barrera Herndndez
Oscar Barrios Flores

Alejandra Mentado Basilio
Maria Luisa Santiago Jiménez
Marcela Tovar Gémez

En el complejo contexto de las relaciones entre culturas distintas,
los pueblos indigenas hemos tenido pocas oportunidades de ana-
lizar, sistematizar y dar cuenta de aquello que constituye nuestra
sabiduria. En general, han sido ofros quienes han ido interpretando
nuestras practicas, a veces con nuestra participacién y en otras oca-

siones sin ella. Como sefiala Amodio (2005, p. 26):

investigar las préacticas culturales de pueblos diferentes de los occidentales im-
plica, antes que nada, tener claro que durante los ultimos siglos el Occidente
ilustrado, el de la Modernidad, se ha asumido a si mismo como centro de
referencia para percibir y representar las culturas de las otras sociedades. [...]
Las ciencias sociales, aunque intentan conseguir resultados universalmente vé-
lidos, terminan cayendo en las trampas de la cultura que las ha producido, aun
cuando sus promotores pertenecen sélo parcialmente al mundo occidental, ya
que el saber que producen en la periferia tiene valor solamente si éste es con-
validado por los centros académicos del saber, los que definen la geopolitica

del conocimiento en este mundo ya casi globalizado.
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En las reflexiones que presentamos a continuacién esta presente
nuestra intencién de asumir como legitimas las voces de los pue-
blos indigenas, asi como de propiciar un didlogo de saberes respe-
tuoso, que nos permita comprender en profundidad, y desde los
distintos aportes que se han realizado, cudles explicaciones sobre
nuestras practicas, vivencias y procesos se pueden considerar vali-
das, en la medida en que no se atienen solamente a las categorias
conceptuales que han aportado los investigadores externos con
respecto a nuestras culturas, sino que recuperan las perspectivas
desde las cuales cobra vida y significado lo que hacemos en el dia a
dia de nuestros pueblos.

TSIAKI, AXI: LA FUERZA QUE ALIMENTA NUESTRO VIVIR

En la cultura Mé’phaa se entiende que tsiaki constituye la fuerza
que proviene de las Potencias sagradas, y que es concedida cuando
la comunidad ha cumplido apropiadamente con las obligaciones
establecidas en los calendarios rituales, ademds de aquellas que se
deben realizar en los espacios de la vida cotidiana. Literalmente,
podemos advertir que fsiaki se refiere a que algo tiene una consis-
tencia propia, intrinseca.

Por otro lado, el término axi se usa para designar a la fuerza que
es caracteristica de la persona, y que se comparte, transita, se apro-
pia o se pierde. Asi, en las ceremonias de toma de posesion de las
autoridades o en el naxto’s xoji, las personas que inhalan y exhalan
sobre la bandeja que contiene la ofrenda contada, ponen en comuin
sus esperanzas y preocupaciones al exhalar sobre la ofrenda sus
malestares; una vez que toda la comunidad ha compartido su axi,
la ofrenda se lleva a los lugares sagrados y es enterrada alli donde
habitan los Duefos o ejercen su poder las Potencias, acompanada
de los rezos que expresan los dones que la comunidad les solicita:
lo necesario para la vida, la proteccion contra los males que pueden
aquejar a la comunidad, la abundancia de lluvias o de alimentos; en
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sintesis, todo aquello que garantiza la reproduccién material de la
vida, asi como de la sociedad y de la cultura.

Independientemente de que se trate de tsiaki o axi, no basta la
ofrenda o el ruego para que las potencias concedan o para que los
alimentos fortalezcan; es requisito indispensable haber cumpli-
do con las obligaciones que tiene cada uno de los integrantes de
la comunidad, asi como esta dltima en su conjunto, para con las
Potencias y para con los otros seres con los cuales convivimos en
el ambito delimitado por el territorio al que pertenecemos. Asi,
podemos transitar libremente por este, siempre y cuando lo haga-
mos con respeto, para no molestar a los seres que viven en él y que
podrian molestarse y danarnos. Al salir del territorio propio, hay
que pedir permiso a las dnimas que cuidan los territorios que cru-
zaremos, a fin de que nuestro transito esté libre de peligros y difi-
cultades. Una vez hecho esto, transitaremos por los caminos con la
tranquilidad que se deriva de saber que hemos sido respetuosos con
los seres que habitan a lo largo de nuestro recorrido, y que no hay
raz6n para que nos pase algo malo.

Las mujeres que alimentan al zorro o al Senor Fuego cuando
realizan sus actividades cotidianas en el fogén, por otro lado, sa-
ben que han cumplido con sus obligaciones en cada momento de
su diario vivir; los sabios, especialistas o autoridades comunitarias
que hacen penitencia antes de presentar la ofrenda o de recibir un
cargo, saben que inician sus actividades con la armonia de espiritu
que se deriva del deber cumplido cabalmente. Quienes cumplen
como cargueros el servicio a la comunidad cuentan con el apoyo y
la fuerza que les aportan los Pasados Comisarios, aquellos que aho-
ra habitan en el mundo de las dnimas y que estuvieron presentes
en la ceremonia de toma de posesion; fueron testigos de la quema
de lefia y de la quema de vela mediante las cuales las autoridades
que estdn por tomar el cargo pagaron sus culpas y solicitaron su
proteccién y asesoria. Las dnimas de los Pasados Comisarios serdn
también quienes castiguen las transgresiones que el comisario en-

trante cometa.
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Las ofrendas y rezos que se practican tienen la finalidad de incli-
nar la voluntad de los Duenos y Potencias para conceder los bienes
solicitados; pero también el medio para una conversacion, una ne-
gociacion en la que las ofrendas contadas constituyen un lenguaje
simbolico mediante el cual se comunica a las Potencias que la per-
sona o la comunidad es consciente del lugar que tiene en el Cosmos,
y respeta y cumple con las obligaciones que le corresponden, segin
su lugar y funcién en él. Con ello generan a las Potencias la obliga-
cién moral de devolver, otorgando los bienes solicitados. Por tanto,
“la ética no es un asunto limitado al ser humano y su actuar, sino
que tiene dimensiones césmicas. Con mucha razén se puede hablar
de una ‘ética cosmica’ [...]” (Estermann, 1998, p. 132). Se trata de
actos regidos por la reciprocidad, lo que implica una normatividad
relacional que regula el orden césmico, del cual las personas forma-
mos parte junto con otros seres humanos, naturales o divinos que
entran en relacién por el hecho de ser parte de un sistema armonio-
so y equilibrado (Estermann, 1998, p. 133). La reciprocidad regula
todos los campos de la vida en la medida en que alimenta una ética
de comportamiento de conformidad con el orden césmico. En esta
forma de concebir a la especie humana y su lugar en el cosmos, el
orden social se corresponde con solo un componente —la sociedad
humana o la comunidad- de la totalidad césmica.

EL DIALOGO COSMICO

El mantenimiento o restauraciéon del sistema armonioso y equilibra-
do que llamamos Cosmos o Mundo' requiere de la presencia y de la

accion de todos sus integrantes, en un marco de complementariedad

! Es necesario tener presente que estos términos han sido acunados en los idiomas
y marcos epistémicos de las ciencias dominantes. Queda pendiente la profundiza-
ci6n de los conceptos usados en cada una de las culturas indigenas para designar
€s0s espacios.
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que regula tanto los derechos como las obligaciones de cada uno de
los seres que lo integramos. La convivencia entre los seres que habi-
tamos el Cosmos tiene como fundamento el didlogo entre todos. A
partir de este postulado podemos plantear la nocién de que quienes
pertenecemos a la cultura Me&’phaa realizamos lo que en las ciencias
dominantes es conocido como rituales, y que muy a menudo noso-
tros designamos como “fiestas”, “rogativas”, “peticiones” “ofrendas” o
“ceremonias”. Desde lo que aprendimos en los trabajos de campo y
las discusiones que dieron lugar a las reflexiones que se presentan
en los capitulos anteriores, el punto de vista de las comunidades
Me’phaa ubica al ritual como un mecanismo de interaccién comuni-
cativa entre seres que, perteneciendo todas ellas al Cosmos, ocupan
lugares y tienen obligaciones y derechos complementarios. Se tra-
ta de practicas que persiguen acuerdos, y en las cuales las ofrendas
contadas caracteristicas de las ceremonias Mé’phaa juegan el papel
de representar materialmente los contenidos de los discursos ora-
les implicados en la interaccién comunicativa con las Potencias, los
Duenos o las deidades. Por ejemplo, la manifestacion de respeto a los
seres con los que se interacttia requiere palabras suaves; el copo de
algoddn es el material que expresa metaféricamente esa nocién. No
se llega a la casa de alguien a exigir; por ello, hay un amarre contado
que se presenta al principio de la ceremonia, en el que el ntimero de
objetos amarrados y el tipo de materiales que lo componen tiene la
intencién comunicativa de tocar la puerta para solicitar el acomparfia-
miento de las dnimas en la toma de posesion de los comisarios. Los
sabios comunitarios que emiten el discurso ritual no solicitan dones
individuales, sino que son portavoces de la comunidad, y las ofren-
das o rogativas expresan el sentir colectivo, a la vez que representan a
cada uno de los habitantes del territorio.

En todos los casos, los sujetos que componemos el entra-
mado de elementos que hace posible la existencia del Cosmos
tenemos la obligacién de aportar nuestro hacer para mantener,
o de ser necesario, intervenir para corregir las fallas que pudie-

ran incidir en su funcionamiento, en su devenir, ya que para
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que el Cosmos se desarrolle armdénicamente y supere el caos, se
requiere de acuerdos que sean resultado de la negociacién entre
quienes lo poblamos.

Dado que la especie humana se encuentra ubicada en el pla-
no horizontal del mundo, las précticas rituales y los discursos que
en ellos se emiten son las herramientas con las que contamos las
personas para aportar lo que nos corresponde en los procesos in-
herentes al desarrollo del Cosmos; las practicas rituales tienen el
sentido de hacer posible la intervencién humana para incidir en
la reconfiguracion de las fuerzas universales, predisponiendo a los
Duenos, Potencias y deidades para que favorezcan las condiciones
necesarias para el desarrollo pleno de las comunidades, ya que son
las Potencias quienes regulan lo que sucede en la Madre Naturaleza,
haciendo posibles (o no) las condiciones en las que las personas
podemos acceder, por medio del trabajo agricola, a los elementos
indispensables para nuestra subsistencia. Por ello, los amarres que
ofrendamos constituyen cédigos simbdlicos a través de los que se
median las conversaciones y los acuerdos con las Potencias que po-
drian danar a la comunidad: los malos vientos, las plagas, el rayo
que destruye, el viento huracanado que arrasa los cultivos.

El discurso ritual, generalmente traducido como “rezo”, en rea-
lidad constituye un didlogo para solicitar dones, como es el caso
de la lluvia; para pedir proteccién a las fuerzas de la Naturaleza, o
para solicitar perdén por las omisiones o el mal comportamien-
to. El didlogo con las fuerzas de la naturaleza, en cuanto estableci-
miento de acuerdos de convivencia, implica compromisos con ellas
a fin de preservar el equilibrio y la armonia en el Cosmos. Pero
también se agradecen los dones recibidos, entre los que sobresale la
lluvia. Todo esto se da en el marco de las relaciones de reciprocidad,
donde ofrecer es la accion complementaria a solicitar un don, en
una perspectiva ética en la que “cada acto y comportamiento tiene
consecuencias cosmicas” (Estermann, 1998, p. 228). Como expresd
Octavio Paz (1997, p. 415):
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nadie acaba en si mismo,
un todo es cada uno
en otro todo,
en otro uno.
El otro estd en el uno,
el uno es otro:

somos constelaciones.

LA COMPLEMENTARIEDAD

En el didlogo con las Potencias se pide y se agradece la fuerza dimen-
sional, tsiaki, mediante la cual quienes pertenecemos a la comuni-
dad nos imbuimos de fortaleza frente a las dificultades o amenazas
presentes en el entorno. En la Montana de Guerrero, ancestralmente
sometida a las penurias por el escaso rendimiento de las parcelas, el
territorio es concebido como una extensién del cuerpo: la persona y
la tierra tienen vinculos que las enlazan en una unidad complemen-
taria. Todo lo necesario para la vida de todos los seres césmicos se
encuentra en el territorio. De alli nacimos, alli somos, alli enterra-
mos nuestro ombligo. La Madre Tierra nos alimenta, nos sostiene,
nos aporta la fuerza vital mediante ginitsu, el alimento. En recipro-
cidad, la alimentamos, la cuidamos, le mostramos nuestro agrade-
cimiento compartiendo con ella los alimentos, en rituales que la
hacen presente en el dia a dia, como es el gesto de derramar un poco
del liquido que bebemos o tirar pequefias porciones de la comida
que estamos a punto de consumir.

En esta perspectiva, nadie sobra en la creacién, y tampoco hay
seres autosuficientes: somos hilos de la trama que sostiene la vida.
Somos necesarios, pero a la vez necesitamos la presencia de los de-
mds seres.

En el concierto de los seres que poblamos el Cosmos, los in-
tercambios se dan en el marco de la confrontacién entre el mal,
aquello que dana, la fuerza incontrolable que se hace presente en
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nuestro diario vivir, y la fuerza que contribuye a la armonia, al bien-
estar. Tanto el bien como el mal son atributos presentes en todos
los &mbitos del Cosmos. De la misma manera, otras dualidades se
hacen presentes: la luz y la obscuridad, el calor y el frio, y la fuerza
adquirida mediante el alimento o a través de los rituales es lo que
permite enfrentar las vicisitudes de la vida diaria. Cada uno de los
componentes del par dual son parte de la estructura del Cosmos;
la oposicién entre ellos no siempre implica la exclusion de alguno;
mds a menudo, la relaciéon es de complementariedad. Los compor-
tamientos de las personas y las actividades comunitarias también
expresan, de multiples maneras, la complementariedad. Por ejem-
plo, los rituales de celebracién de la abundancia de alimentos en la
cosecha se complementan con las acciones rituales de lucha contra
el hambre. Por ello, negociar forma parte de las obligaciones de los
sabios y especialistas comunitarios, en el marco de una ética nor-
mada por la reciprocidad.

LOS RITUALES DE PROTECCION

Comprender la dimension colectiva de las sociedades indigenas forma
parte de los requisitos necesarios para descifrar los significados que los
sabios y especialistas comunitarios, al igual que las personas que convi-
ven con las Potencias, expresan a través de los rituales. Asi, en el caso de
la ceremonia naxto’s xoji, la acciéon de llevar a cada lugar sagrado alguna
de las ofrendas sobre las cuales cada persona ha depositado su fuerza,
pero también sus preocupaciones, implica extender, simbdlicamente,
una red que protege a la comunidad y mediante la cual la comunidad
se “cierra’ filtra, detiene a las fuerzas negativas. Se construye asi, con
el aporte de todos, una fuerza simbdlica que protege a la comunidad.
Pero la efectividad del acto ritual de proteger a la comunidad implica,
ademas de la donacién que se hace a las Potencias y a los Duenos, la
corresponsabilidad de regular los comportamientos individuales en
los ambitos privado y publico, que van desde agradecer y compartir
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con las Potencias los alimentos que se van a consumir, hasta la convi-
vencia respetuosa con los seres que comparten con nosotros el plano
horizontal del mundo. Asi, las celebraciones rituales “recogen y ex-
presan la espiritualidad y vida interior, personal y comunitaria; con
ellas se fortalecen los sentidos y significados culturales y se reproduce
y actualiza el sentido de comunidad, asi como la solidaridad social”
(Tovar y Chavajay, 2000, p. 72). Cuando alguien de la comunidad
comete una transgresion que afecta a la naturaleza o que rompe la
armonia de la convivencia comunitaria, la red de proteccién cons-
truida mediante el ritual se rompe, danando a todos. Por ello, las au-
toridades comunitarias son diligentes en cuanto a vigilar el adecuado
comportamiento de los integrantes de la comunidad; en esta tarea
estan auxiliadas por las animas de los Pasados Comisarios, asi como
por los animales sacrificados durante el ritual. El cuamplimiento de la
normatividad que regula las relaciones entre los integrantes de la co-
munidad, constituye una contribucién a la regulacion de las fuerzas
del Cosmos, cuya finalidad es que estemos protegidos del mal, y que

podamos contar con los satisfactores necesarios para nuestro vivir.
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