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INTRODUCCION

Este trabajo muestra aspectos etnograficos del sitel ciclo agricola xi'iuydentro del
marco de la organizacion social, que permiten ewmide algunos elementos de la
cosmovision pame de la regién de La Palma, entaflepotosino. Mediante la exégesis
indigena describo y relaciono las concepcionesiel@lpo y espacio a partir de los ciclos
agricolas y la actividad ritual que realizan taméo comunidad (dirigida por sus
autoridades) como los especialistas rituales (clenanga'ueng y hechicero gatu'u- o
brujo?).

Para tal efecto comparé algunas caracteristichsenido y practica de los
rituales agricolas en el organigrama de dos coradesi relativamente cercanas de la
region de La Palma, municipio de Tamasopo, San Ratssi (ver mapa 1, Pag. 16). El
rancho de Agua Puerca significo el punto de padatade describo el estilo de vida de
estos pames del norte, confrontando algunas cesicas con el rancho de La
Manzanilla.

La labor comparativa tuvo que ver sobre todo esukencia en una y presencia

en otra (al menos reconocidos socialmente) de daras que se encargan no solo de las

! De acuerdo con el uso del término xiiuy o panigrienero se remite en contexto donde se habla en
lengua indigena, mientras que pame, de caractegemd@sico, se refiere cuando se habla en espag®l o
quiere hablar de si mismos a partir de como saridefs desde afuera, lo que ha llevado que ellsmos
usen dicho término para hablar de si frente a l@s splo hablan en espafiol. Es importante tomar en
cuenta que se consideran xi'iuy y no pames, ydigne connotaciones negativas por el uso del términ
en pueblos mestizos vecinos que lo expresan désmeeinte. Asi, se dicen pames hacia el exterior
“porgue es mas conocido que xi'iuy, que quiererdadigena, y que somos los que hablamos la idipma”
segun un habitante de Agua Puerca.

2 Que, aunque no son lo mismo hechicero y brujepesin que se les refiera indistintamente, cuando se
el caso haré la distincién entre el brujo que “éhsgngre” y el brujo que hace brujerias o heclaiseri

% Uso el término de comunidad y rancho para referianlos asentamientos indigenas, ya que ambas
acepciones son utilizadas localmente. Mientras pueblo lo remiten para nombrar los asentamientos
mestizos o hispanohablantes.



practicas curativas (de caracter privado), sinobtém de aquellas orientadas a la
peticion y agradecimiento de las lluvias (de irgemdlectivo), ademas, del papel
relevante del curandero-juez en la organizaciomakde La Manzanilla y su relaciéon

constante con Agua Puerca.

Para acercarme a esta realidad, un marco tedoimceptual y metodolégico me
permitié ir delimitando las categorias que hicigpasible enmarcar el objeto de estudio,
de ahi que hayan sido fundamentales algunas Iscyyrastulados al respecto, que, con
base en mis datos etnograficos fuera posible cot@ios con otras realidades
etnograficas y principios tedricos que me sirviecomo guia para acompafar tanto la
observacién de campo como la reflexion antropoldie los datos obtenidos.

En este sentido, si bien es cierto que el concelpt cosmovision ha sido
discutido amplia e interminablemente, he considersua uso ya que su aplicacion ha
mostrado resultados claros en estudios como la®pez Austin (1996), Broda (2001),
Neurath (1998), Gutiérrez (2002) y Alvarado (20@®Hmo una categoria antropolégica
y etnoldgica que permite relacionar “los aspectusmbs de la vida social con la
explicacion del cosmos” (Gutiérrez, 2002: 39).

De esta forma el concepto de cosmovisiés retomado aqui porque es Util para
comprender las relaciones que un grupo establete sno ambiente natural y sus
practicas socioculturales, “como el aparato cogmitijue permite organizar la vida
social elaborada a partir de la observacién praupdancestral del entorno natural”

(Ibid, 36), este conocimiento de la naturaleza y siesgmtacion obedece en todo caso a

* Un amplio estudio sobre la etnografia de la cossitv se encuentra en Medina (2000).



una representacion simbdlica, que es la expresiémande la cosmovision en relacion
con la organizacion social comunitaria.

Si embargo, esta forma de representacion no esbma aqui como estatica y
permanente en el tiempo, sino que se reelaboratgmngreta constantemente de acuerdo
al devenir historico de la misma sociedad, conamlds que puede mantener una parte
lo suficientemente resistente al cambio, que esque permite su continuidad,
deslindandome de la idea de un transito directeedatprehispanico y lo actual, sino
considerando una estructura actual donde hay astignuevos elementos funcionando.

En este tenor, sigo de cerca los planteamientdspez Austin (1994: 11) para
esbozar que, la cosmovisibn como expresion de anohkistorico, es una heterogénea
composicion con distintos ritmos de transformadai@nsus diferentes elementos, pero
que tiene componentes que constituyen su ndclem dury resistentes al cambio, que
protege los valores, creencias, practicas y reptasenes fundamentales.

Abundando en esta idea, planteo la posibilidadudeviejas practicas agricolas
llegan hasta nuestros dias resistiendo la transfmém inminente de procesos culturales
dinamicos mas amplios, tratandose justamente dpanta profunda de la cultura que se
mantiene a través del tiempo, como lo ha plantéagez Austin:

Mientras que algunos elementos pueden ser condakeraomo verdaderos

termometros de las transformaciones sociales, opaecen enquistados,

protegidos, y persisten, sin exagerar, por mileriaseligién y la magia pueden
verse, en cuanto a sus estructuras y articulagigmegindamente transformadas

en la evolucion social; pero la persistencia deirsdg de sus elementos llega a

darles, en no pocos casos, una apariencia de gm@#thmuy grande (1990: 34).
De esta forma, como se ha dicho, la observaciéenségica y repetida de los fenbmenos

naturales del medio ambiente, ha permitido a lasocedores de estos saberes hacer

predicciones y orientar el comportamiento socialo@l, 1991: 462), siendo de este

3



modo la expresion de su eficacia simbdlica que rgedieha cosmovision, por ello esta
estrechamente vinculada con la ideoldgtaque actlia como un “conjunto articulado de
sistemas ideoldgicos [campos 0 ambitos] relaciomadtdre si en forma relativamente
congruente, con el que [...] un grupo social, en uomento historico, pretende
aprehender el universo” (Lopez Austin, 1990: 2®.dbi que sea importante considerar
esta postura ante el hecho de que los habitant@guke Puerca —y en el caso de otros
ranchos indigenas también— ven necesario y obfigatumplir con una serie de
preceptos orientados al mantenimiento de la salladpyesencia de lluvias expresados
con “el costumbre” (nocion de autoridad y norma ajorya que de no seguir dichos
preceptos se corre el riesgo de padecer enfermgdadguia y la fragmentacion del
grupo.

Considerando que cada sistema ideologico (en eas® la cosmovision
articulada con el resto de los componentes del Emsocial) tiene su propia
dimensién temporal, su propio ritmo de cambio papia capacidad de resistencia ante
las transformaciones sociales (Lopez Austin, 130; no se trata de afirmar que los
elementos resistentes al cambio permanezcan inhastab paso de los siglos, pero
tampoco que las profundas transformaciones sociaes base para negar la
conservacion de elementos de muy remoto pasad@llBpla investigacion etnografica
contribuye aportando elementos que permitan reffexi sobre la posibilidad de la
persistencia, o no, de aspectos culturales crggiale pretender proyectar, reitero, una

vision del presente al pasado o viceversa.

® Basada en un conjunto de representaciones, ide@egcias, cuyos elementos se encuentran artizilad
entre si por una relativa congruencia interna gsesbktructura, al mismos tiempo que estan condidias
socialmente. De este modo existen dos planos ideddogia, el abstracto (el sistema articuladodeas$)

y el de la actualizacién de esas ideas y de situicisinalizacion (Lopez Austin, 1990: 15-17).



En este marco de la cosmovision, se ha demostiaecel cultivo del maiz ha
sido desde tiempos remotos un referente en la ma@an social, politica, econdmica y
cultural, ya que en la actualidad muchos son losblms indigenas que rigen sus
calendarios de fiestas y ceremonias a partir dévoude esta planta, llevando a cabo
rituales de apertura y cierre del temporal ofreddaa los cerros, cuevas, sotanos,
corrientes de agua, rocas y campos de cultivo. Ileqae al pretender analizar la
cosmovision de los pames del norte recurra a lacia entre ritual agricola y
organizacion social que me permite identificar \dsculos entre lo expresivo y lo
practico de ese saber indigena.

Para llegar a esta delimitacion de categoriasdkses fue crucial mirar de cerca
la manera como se organizaba la vida social de Ayeca, vivir en la casa de un
personaje tan importante para el grupo, que desabpdgy habia desempefiado antes, y
recurrentemente) cargos de juez, representant®méés de obras y asesor de otros
dirigentes de algun cargo, me fue llevando de &entacion de los rituales en contextos
eminentemente religiosos a una reflexion de sucudaition con la vida social
comunitaria en todos sus aspectos, finalmente ptagdo esas relaciones, nociones y
saberes, en la manera en que se concibe y apreblemdedo indigena.

Por lo anterior este trabajo gira en torno a igles agricolas realizados tanto
por los especialistas (curanderos y brujos) comolgmjefes de familia y autoridades
locales que comparten, en niveles variados, urr splseforma parte de la cosmovision
indigena que ordena la vida social. De esta mamecayri a la sistematizacion de la
informacion etnogréfica de un estudio de casopdeiiuy (pames) de Agua Puerca en
particular y con una vision comparativa de ciedspectos en La Manzanilla, ambas,

comunidades del ejido de La Palma.



En Agua Puerca pude notar que existen practicasegncias compartidas entre
sus habitantes (en diversas intensidades y gradoshladas con la existencia de
entidades sagradas que tienen una influencia isnuerten la vida individual y social.
De la misma forma, tanto individual como colectieante, se afronta la incertidumbre
de la vida ante la enfermedad y la escasez deaiuvanto los especialistas rituales
como los miembros de la jerarquia de cargos edtiigados a llevar a cabo rituales que
establezcan esos vinculos de reciprocidad y baém ¢on aquellos seres que gobiernan
el mundo pame. Esta actividad ritual, de una ufoiraa, esta estrechamente articulada
al ambito agricola y a las deidades de la lluviantes y tierra; asi lo demuestra la
referencia que se hace al Trueno, Muerto y Diabk gp ofrenda en las cumbres de los
cerros.

Es importante aclarar que este tipo de ritualegaelgs en Agua Puerca se ha
reconfigurado de acuerdo a las condiciones candsiaihd su organizacion, ya que aun
ante la ausencia de especialistas rituales (curas)iden esta comunidad, la relacion
estrecha con la comunidad de La Manzanilla ha piglonque los curanderos de esta
altima se integren a la dinamica de Agua Puerda ewtividad ritual, mientras que, por
otro lado, la jerarquia de cargos realiza sus peopctividades y celebraciones civico-
religiosas encaminadas al bien comunitario, contgaootarse en el texto.

Por todo lo anterior, este estudio pretende dearogue el ritual agricola se
expresa en la organizacién social y existe un Wneuuy importante entre esa
organizaciéon social pame vy el ritual agricola, que lleva a entender su cosmovision.
Por ello el ritual agricola y la organizacion s@cgon factores fundamentales para la
continuidad del saber pame y con ello de la cohesiidentidad en el ambito local y

regional. Ya que sin la actividad ritual y su ar&cion social, la practica de los
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especialistas rituales y autoridades locales noriporkalizarse de forma Optima,
poniendo en juego la permanencia de ese sabeemalig

Tomando en cuenta que, en el ritual se vierteteomos cosmogonicos que
integran eventos espacio-temporales y que regudanaktividades del calendario
agricola pame, sus funciones fundamentales soe fgedir por un buen temporal (“dar
de comer a loanimale$) y agradecer por la cosecha (celebracion dedastés tiernos”
aventando granos a los cinco vientos o rumbos deldw) que abre y cierra el ciclo de
lluvias, respectivamente. Este ciclo anual se deléamren dos grandes momentos, el
“tiempo muerto” y el “tiempo de vida”, ofrendando és montes, cerros y en los
campos de cultivo, asi como las ceremonias de teardoméstico durante el “tiempo
muerto” o tiempo de secas, ya que durante lasalfulds deidades actian y determinan
el tiempo sagrado.

En lo metodologico se analiza el ritual agricodsde un enfoque estructural-
funcional, donde los diversos elementos culturaleatribuyen en la continuidad
cumpliendo con ello la funcidon de fomentar la cabresocial a partir de su capacidad
de ser reconocido socialmente por las normas yapalg conducta que regulan algunos
aspectos de la vida social.

Considerando que Broda (1991) habia sugerido lgpento de partida del culto
indigena era la observacion detallada de la nazmay que uno de sus propdsitos
fundamentales era controlar las manifestaciondesifenomenos naturales a través del
ritual; estos rituales agricolas serian fundamestah la vida social indigena, ya que el
cultivo de la tierra seria esencial en la reprogiucdel grupo.

En otros trabajos se aborda particularmente dlrégricola en lugares y épocas

variadas (Broda 1991, 1997, 2001; Neurath, 1998edfino, 2004; Gutiérrez 2002;
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Alvarado, 2004; Pitarch, 1996). El ritmo de las\adades en torno al cultivo del maiz
fue entonces un determinante en la organizaciotadeda comunitaria, de la vida
domeéstica, de los rituales de la casa, de las cerni@side curacion y de las ofrendas a
los muertos, dichas actividades se establecienpart&r de un calendario agricola que
regulaba la vida indigena, al tiempo que, en t@na actividad agricola el campesino
indigena se desempefaba como “labrador en el ¢ontiexlo sagrado” (Lenkersdorf,
1996:124).

En este aspecto hay sobre los pames breves sataja region de Santa Maria
Acapulcd: Heidi Chemin (1984) remite las relaciones hist#side Soriano y de forma
somera describe algunos rituales de curacion yno&® a las piedras, y Dominique
Chemin destaca los "Rituales relacionados con fedeede la lluvia, la cosecha y las
manifestaciones atmosféricas en la region pameat¢aSViaria Acapulco” (1980) y
“Algunas anécdotas y consideraciones sobre el chiama pame en Santa Maria
Acapulco” (1991), ademas de Ordofiez (2004) que m&toalgunas de estas
consideraciones y concluye que, “En orden de inapoi&, el dios Trueno, y la diosa
Luna, participan en la vida ritual pame. La lunal gol estan relacionados con la Virgen
Maria y el dios catolico, respectivamente; al solesvincula con la época de secas y la
luna con la mujer-madre y el ciclo menstrual” (20@38), sin que de mayores datos
concretos para establecer esta relacion. En caalo® pames de la region de La Palma

no existe ninguna investigacion bajo esta temética.

® Ademés de otros de corte lingiiistico entre losdpstacan, los de Juan Guadalupe Soriano en 1879 (e
Chemin Bassler, 1984) y el de Francisco Valle eB91¥ con la incursién del Instituto Linglistico de
Verano con Lorna Gibson (1954), Leonardo Manridi860) y Yolanda Lastra (1998), principalmente, se
enfocaran sobre todo en la region de Santa Mar&épuico y de la Sierra Gorda queretana, de donde
resultan algunas publicaciones sobre la linglistiees relaciones de parentesco pame (ver bibliagjra
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Este estudio es sincrénico y abarca un perioddagearos, algunos aspectos
historicos y diacronicos los he mostrado sélo aerarde ejemplos por lo que no
muestra la profundidad suficiente para mirar prosete largo plazo, sino sélo a manera
de hipétesis para futuras investigaciones.

La manera en que me acerqué a la Pafméu al cursar la maestria en
Antropologia Social en El Colegio de San Luis, poa vieja curiosidad de conocer uno
de los grupos indigenas otopames (Soustelle, 19@8ps investigados, considerando
mi previo trabajo de tesis de licenciatura condtsnies de la Sierra de las Cruces en el
Estado de México. Me llam¢ la atencién que hubiewy pocos datos, tanto histéricos
como etnograficos, sobre estos pames que incluso amsiderados como un “grupo
cazador que adquirio parte de la cultura de losn@ioos de Mesomérica, incluso el
idioma” (Dominique Chemin, 1991: 91), me interesa&x@lorar en un principio esta
relacion de nomadas-sedentarios pero no se puedar llain a una explicacion
completa, puesto que faltaria conocer aiin mas dabreulturas némadas del norte de
México.

Fue asi que luego de plantear las posibilidadEegge tuve una primera estancia
en abril de 2005 (del 25 al 27), conociendo las wudades de esa region
hospedandome en la casa del juez primero de Agec®&uwlonde permaneceria en las

siguientes estancias de trabajo de cafnpo.

" Asi definia Don Primo Feliciano Velasquez (1988)tres regiones del estado potosino en funcidosde
grupos indigenas que las habitaban; la Zona Meditaindé Pameria, al Altiplano la Guachichila y la
Huasteca quedaria igual. Entre los primeros ingadtires en estudias a los pames fue Jacques Snustel
a quien debemos la delimitacién de la familia otpanine (1993 [1937]).

8 Ademas de una amplia explicacién sobre mi intélépasar algin tiempo en la comunidad (y en su
casa) la credencial de El Colegio y de elector iteban por legitimar de algin modo dicha motivacion

9



Hacia algunos recorridos entre las comunidadesnpaiado por don Abel
Contreras, jefe de dicha casa. Siempre seria satarrel cuestionamiento de mi
presencia en sus ranchos, aun cuando ya les helxgiieado que me interesaba escribir
sobre la “historia” de Agua Puerca. Platicaba amrhas viejos, con quien pude hacer
una buena amistad, recordaban aquellos afios clasmtlasitaba” Heidi y “Dominico”
[Dominique] para platicar, grabar audio y videolde ofrendas a los muertos y pasar
varias noches platicando a la luz de las velagjugpor entonces la energia eléctrica
todavia “no llegaba”.

Aun cuando la justificacion de mi presencia lesep@ vaga (ya que
recurrentemente se me cuestionaba el motivo destaneia a veces tan lafyjaregresé
a Agua Puerca a realizar mi primer trabajo de cadghb@0 de agosto al 13 de diciembre
de 2005, con algunas visitas que hacia a la cabecenicipal (Tamasopo) y a otros
pueblos y lugares vecinos con el fin de conocempaco la region, ademas de los
intermitentes regresos a la ciudad de San LuissPdde El Colegio de San Luis se me
asignaria un apoyo para trabajo de campo, eso gomt@arte de la beca de posgrado me
permitiria mantenerme en la comunidad. Una segestiacia de campo la haria del 1
de mayo al 10 de agosto de 2006, con el apoyo atoode trabajo de campo similar
al anterior; ademas del pago por la comida y lanest, tenia que destinar buena
cantidad de dinero en cerveza y aguardiente yaagi€o establecia el ritmo de
convivencia en las reuniones de fin de semana, u@ ara parte de la dindmica

masculina.

° Ya que si bien no estaban acostumbrados a lagas/iexternas, si se habia hecho habitual que cada
verano llegaran jornadas de voluntarios estadone&tepara regalar medicinas y ropa, ademas deaalgun
universidades (como el ITESO-Guadalajara) que liagaa pie desde el pueblo de La Palma a algunas
comunidades indigenas a regalar ropa para el mvier
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Mi relacion con la gente de Agua Puerca fue candoaen torno a sus
actividades cotidianas, en ellas participaba acdapdo a la milpa, en multiples
recorridos por el monte buscando las reses perdidescolectando chamal y chile
piquin, yendo a otros ranchos indigenas para algeieracion matrimonial o a pueblos
mestizos donde “Zumbido Nortefio” (el pequefio gropgsical de don Abel y sus dos
hijos) tocaba corridos y rancheras en bailes ddugi@on en las escuelas. La cercania
con el juez auxiliar me permitiria un margen de iMmaento dentro de la comunidad y
en lugares vecinos, creian al principio que eranigionero, un empleado de gobierno y
al final la desconfianza se fue disolviendo y towgy buena amistad con varios jefes de
familia, ancianos y jovenes que me llamaban “magéstrcontaban algunas historias,
anécdotas y me ensefiaban algunas palabras en xi‘iuy

Los contextos donde se daba la “obtencion de rimdoion” era en la charla
informal, durante las actividades de la genteosrmdescansos debajo de las enramadas;
en realidad trataba de participar lo mas posibtdbgervar o que se hacia y como se
hacia para, al final, hacer algunas preguntas ga®ci Los dialogos fueron
fundamentales, y estos se hicieron siempre en ekggé que algunas palabras y
detalles que me parecian clave las indagaba enda& materna).

La perspectiva se amplié al notar los vinculopaentesco y la relacion directa
con los curanderos de La Manzanilla que teniaragtiaidad constante en Agua Puerca,
esto me llevé a reforzar un andlisis comparativeidegos aspectos. Vivir en la casa del
juez, personaje muy importante por su incidencitaea@omunidad me permitié “entrar”
en los ranchos y darme cuenta de la relevancigeqgia la organizacion social en la

realizacion de todo tipo de actividad colectiva.
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En multiples actividades no se me permitia pamiGgipomo en las charlas de una
boda o en los rituales solitarios que los brujosinanderos realizaban en las cumbres de
varios cerros, y era no soélo por ser “de fuerabsademas, porque esta vedado para
todos aquellos que no eran familiares de alto ramgespecialistas rituales locales,
respectivamente. La disposicion de platicar sobseastividades me permitiéo confrontar
datos recurrentes y constantes (aun sobre aqugitogo no habria observado), también
hubo varios curanderos y brujos que categoéricanmsntegaron a platicar conmigo.

Como parte de una estrategia para entablar lage@s relaciones realicé una
encuesta casa por casa, con la cual elaboré ueabaktos con informacion general de
los habitantes de Agua Puerca y La Manzanilla o e permitiria después identificar
nexos de parentesco, historia de cargos y distGhuwte la tierra. Tuvo que pasar algun
tiempo antes de que pudiera participar plenamenta dinamica local, ya que ademas
de acompafiar a varios jefes de familia al trabajdaemilpa, también la convivencia
entre tragos de aguardiente y cerveza me abrigrampaosibilidad de relacion que se iba
reforzando constantemente, ya que participaba ipadoente en todo, hasta en las
borracheras.

De este modo, a patrtir de la informacion obtedigiante el trabajo de campo y a
la luz de algunas reflexiones sobre la exégesig@mad pasaremos a la descripcion de
como se fue formando este texto.

Este trabajo estd organizado en cuatro capitutes algunos subcapitulos,
ademas de una introduccion y algunas reflexiomedes a manera de conclusiones. La
distribucion de cada capitulo y sus items corredigotes se dieron en el siguiente

orden.
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En el capitulo | presento un panorama general d¢nlagrafia de Agua Puerca,
con la intencién de mostrar la region y geograélaaspecto social, que incluye el
namero de habitantes, formas de comunicacion yogstie vida; en lo politico las
formas de organizacion regional y local, asi com@dministracion y relacioén con el
exterior; en lo econdmico se sefialan las princgpalgividades que son, el cultivo de
maiz, la cria de algunas reses y animales domsgstsd como el trabajo fuera de la
comunidad en la zafra, finalmente en lo religios esboza la presencia de los
misioneros y la cada vez mas frecuente presenaiaeleas opciones religiosas.

En el segundo punto hago un rapido viaje por eltecda historico de la
evangelizacion de los pames, ubicando elementosngeepermiten comprender su
situacion religiosa hasta nuestros dias. En esta fmmbién resalto algunas referencias
al ritual de tiempos pasados que nos permitanifaemtpuntos desde donde mirar los
aspectos histéricos mas importantes de la praaicposa y ritual.

En el capitulo 1l hago la transicion de aspectdsdpitulo anterior, resaltando la
organizacion social de Agua Puerca, donde vemo® anconfigura la vida social, el
ciclo de vida y parentesco y la jerarquia de cargande la funcion que desempefian
las autoridades locales se muestran como amalgdenastividades civiles y religiosas;
la forma en como estan organizados y los vincutmsunitarios internos y externos,
ademdas de su intervencion en las fiestas de catdéao con significados agrarios.

Un aspecto mas que no dejaria de resaltar es ici@posjue tiene el curandero
dentro de la organizacion social de Agua Puercamptiendo sus funciones de
especialista ritual no interno, pero que particgra la vida cotidiana de forma
importante. Del mismo modo este personaje muestdinamismo de la organizacion

social pame con la articulacion nacional, desempadiacargos de tipo civil
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(establecidos por el Estado, mediante el municjpiorganismos como la Comision
Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indigesal) siendo juez por un tiempo,
mientras que su funcidn como especialista rituatesporal.

En el capitulo 11, se aborda uno de los aspeatasldmentales de este trabajo:
los rituales, el ciclo agricola y la cosmovisiéapitulo que se han dividido en dos partes
con el fin de que sea mas agil su lectura. Enitagya parte se aborda la concepcion del
tiempo y espacio pameano aludiendo algunos relat@ticos que vinculan las
temporadas del trabajo agricola con la presencagimas deidades relacionadas con la
lluvia, la tierra y el ambito externo.

También muestro en esta primera parte la impodagoe tienen una clase de
seres asociados con el inframundo, la tierra yieb;cson llamadosanimales que
representan al Trueno, Muerto y Diablo, y que temnma incidencia clave en el
mantenimiento del mundo.

En la segunda parte se muestran los procedimientaestividades de los
especialistas rituales, los curanderos, desemperfactd/idades con el mantenimiento
de la salud y con vinculos y poderes de relacienaos las entidades sagradas, mientras
que los brujos y hechiceros crean el desequiligrioaos social con el uso de la
hechiceria y persuadiendo a &bimalespara lograr sus fines.

Otro aspecto de este apartado es el que se refierdo agricola y las fases del
ritual, relacionando los distintos tiempos dond@’ganiza alguna celebracion, trabajo
comunitario y ritual, de acuerdo a la concepciénodetiempos en términos del trabajo
agricola; todas ellas articuladas con las taredeslespecialistas rituales y la jerarquia

de cargos.
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En el capitulo IV a partir de los datos etnograficnostrados en los anteriores
capitulos se hace un ejercicio de interpretacigo bategorias como el saber pame, la
cosmovision y la memoria colectiva, la territodad, y algunos elementos de la
identidad pame que me llevan a la reflexion deideatidad étnica nutrida por vinculos
cognitivos y afectivos, en el marco de las relaesownle dominacién y sujecion de
procesos historicos especificos. En este ejermétamo elementos de la actividad ritual,
la organizacion social y algunas concepciones deldo indigena para mostrar cOmo se
construye la imagen de si mismo y del Otro.

Al final del trabajo, a manera de conclusioned)asen algunas reflexiones sobre
la cosmovision, el ritual agricola, la jerarquiacdegos y la identidad de los pames de
Agua Puerca, planteando algunas preguntas que mpugd@r nuevas rutas de

investigacion y que, en todo caso, no pudieromesereltas hasta aqui.
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MEXICO

San Luis Potosi

Tamasopo

Mapa 1. Ubicacion de la region pame y el municg®olamasopo en el estado

y la Republica Mexicana.
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CAPITULOI

ETNOGRAFIA DE AGUA PUERCA Y ASPECTOS DE SU HISTORIA

Introduccion

Desde que entablé los primeros contactos con le genAgua Puerca, tenia la idea de
encontrar algunos elementos que me hablaran deasad@, narraciones, hechos y
acontecimientos trasmitidos por generaciones véh &0 pretendia encontrar nexos
directos entre su pasado lejano y la actualidath sina vinculacion entre ideas y
practicas antiguas y contemporaneas. Esta parniguanfpor lo tanto, no la concebia
como arcaismos sin movimiento, sino de lo que lenan@ recuerda del pasado y que
funciona en el present®.

En este sentido me preguntaba sobre las condgidaesu pasado que dieron
fundamento a las practicas actuales, particulamnaqtiellas sobre la concepcion del
mundo ligado a la actividad de los especialistasales, sobre cuales serian esas
condiciones particulares que dieran cuenta dedsepicia y vigencia de los curanderos y
brujos en la actualidad, cuales fueron los procelk®vangelizacion y el grado de
asimilacion que permitieron la continuidad de dfie de practicas, asi, si hubo tal
continuidad de practicas, de que forma se expresshgarte continua de la cultura

pame, cual era pues el grado de aculturacion esessielo.

% Como lo planteara Broda al decir que “la posidifre es posible abordar este tipo de investigaciones
implica [...] no concebir las formas culturalesigehas como la continuidad directa e ininterrumpida
pasado prehispanico ni como arcaismos, sino visuadista cultura en un proceso de transformacion y
reelaboracién constante que, no obstante, se taisanraices muy antiguas. La cultura indigena debe
estudiarse en su proceso de transformacion contewu&l cual antiguas estructuras y creencias se ha
articulado de manera dinamica y creativa con nufarasas y contenidos” (1995: 14).
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Ante esta serie de cuestionamientos que me lBvaxiver las condiciones del
pasado pameano, esbozo en este capitulo una dtaatgagua Puerca y la region, con
la intencion de ubicar geograficamente al lectqug pueda conocer el contexto natural,
social, religioso y otros aspectos generales que adalante podran ser desarrollados.
En un segundo momento se recurre a la revision Igen@ hechos historicos
relacionados con la evangelizacion de los pamesnqaeden pistas sobre el contexto
donde se fue conformando esa sociedad y la presdadps especialistas rituales, para
luego confrontarlos en los capitulos siguientes datos actuales sobre ese tema en

particular.

1.1 La region

Las comunidades pames se ubican en la Region Methaina, también llamada, de los

Valles Centrales o Pameria (Velasquez, 1983). fegian enlaza el arido desierto de la

region Centro y Altiplano, con la Huasteca; exténsierrana determinada por el sistema
montafioso que corre de la Sierra Gorda queretalgase extiende hasta el sur de San
Luis Potosi, el oeste de Hidalgo y el noreste den@juato, que forma parte de la Sierra
Madre Oriental.

La diversidad de alturas y climas permitié quesesian mdultiples paisajes,
desde el calido-humedo, pasando por el frio y lmugduasta el calido-semiseco. Pero el
paisaje humano es menos variado que el ecolog@ogue la mayor parte de la
poblacién es de origen mestizo, sin embargo resalialeos poblacionales indigenas de
pames, en toda el area.

Esta region fue considerada como zona fronteriddesoamérica marginal y

aglutinaba (desde el periodo preclasico de Mesdea)égrupos considerados por los
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espafoles genéricamente con el nombre de chichin{paanes, ximpeces y jonaces),
sin embargo las diferencias entre ellos eran negalsbbre todo entre pames y jonaces,
ya que se sabia que los pames tuvieron influerstiesiias, como la practica de una
incipiente agricultura de temporal, mientras que jlinaces eran un grupo que vivia
principalmente de la caza y recoleccion. Una dpsiim de Labra nos ilustra estas
circunstancias.
[...] los ximpeces de naturaleza tan docil que ng tradicion alguna que
persuada su conquista [...] los pames [...] son sertega los ximpeces y mas
aplicados al trabajo y comercio con los espafiplepuestos a los jonaces [...]
los rebeldes inddémitos jonaces [...] abrigados deaspera fragosidad se
mantenian como en escudo de sus insultos y hiastds y su veleidosa
inconstancia no les permitia poblacién fija, muwbtse de unos a otros parajes y
amurallandose siempre en los antedichos (Lab&8: BB-55)
Las fuentes que nos refieren descripciones de egtgms son muy escasas Yy soélo
tenemos algunas mas bien tardias. Como aquellaefigee hacia finales del sighovi,
cuando los espafioles comenzaron a llegar a esitagda, provenientes de Querétaro y
del Altiplano potosino. Con motivo de los descubeimios mineros hacia 1546 en
Zacatecas y San Luis Potosi (Mendizdbal, 1935ntmsificé la colonizacion de la
Sierra, ante la decidida actuacién de las autoesladilitares en la “pacificacién” de los
chichimecas obligandolos a reunirse en pueblosomgsi 0 bien, exterminandolos
(Powell, 1984).
Asi, se refiere que los franciscanos de la proxige San Pablo fundaron en
1617 varias misiones en los valles de Rio Verden yas estribaciones de la Sierra
Madre y de la Sierra Gorda, las cuales constituydaoCustodia de Santa Catarina

Virgen y Martir del Rio Verde. Por su parte, en émtuales estados de Tamaulipas y

Nuevo Leon se fundaron otras misiones franciscgaaticularmente la Custodia de San
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Salvador de Tampico con las misiones pames de $&rfa Tamitad, San Francisco de
los Guayabos, Santa Maria Acapulco y San Frandeda Palma (Noyola, 1996:11).

De este modo, desde el siglel y hasta mediados dedvii la region se
mantuvo como tierra de frontera y sirvio como puméocontacto entre el Altiplano, la
Huasteca y la region queretana. Seria hasta 17attdoda Corona diera por concluido
el trabajo misional dando paso al clero seculaeatgue no termind de concretarse por
la inconstante presencia de los sacerdotes, ya@uda llegada y establecimiento de
haciendas se volverian a replegar recurrentemextia kas partes mas agrestes, ya que
las tierras les perteneceria entonces a los tereates que vieron en la regidon un
potencial importante para la ganaderia durante ébdmloxix .

La historia de los Valles Centrales, como exphayola (1996), durante el
periodo colonial y hasta entrado el sigix (1847) estaba muy relacionada con los
pames ya que eran un grupo muy importante a ndeall ly regional (aun perduraban
algunas de las misiones que se habian fundado Wessgemeros afos del sigkvil y a
pesar de los procesos de mestizaje y acultura@édedmediados del sigkviil, seguia
existiendo una fuerte identidad como grupo indiggena

Actualmente, en esta region es donde continUaitamalo los pames, tanto los
surefios de la Region de Santa Maria Acapulco, doswmortefios de la Ciudad del
Maiz, Alaquines y la regiéon de La Palma.

En la Zona Media, Rio Verde es el centro regionas importante respecto de
otros municipios que le rodean (Santa Catarinadéleas, Rayon, Ciudad del Maiz y
Tamasopo), semejante al lugar que ocup6 en otmptieDestacando por la importancia
econdémica que representa para el estado y el diésaregional, evidente en su

infraestructura comercial y citricola.
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Desde las carreteras que confluyen a la ciudaekendense se muestra una
comunicacion estratégica al interior del estadoog tobs estados vecinos del sur y
oriente. En este centro urbano, o mismo convengemcancias regionales, como
nacionales y de importacion, que, aunado a la mdn local de citricos, hortalizas y
produccion ganadera (principalmente vacuna) le rdadinamica relevante en toda la
zona, ademas de la infraestructura en serviciosno En esta ciudad la poblacion es
en general hispanohablante, con un estilo de videtéfio”; que conjuga tanto lo urbano
como lo “vaquero”.

Otros pueblos tienen una dinamica propia de las@aas municipales, teniendo
esa relevancia respecto de los pueblos y ranchas gerisdiccion, tal es el caso de
Cardenas, lugar que fue importante como enlacéedekarril que unia el Atlantico con
el norte mexicano; el aire de los ferrocarrilesrespira entre sus calles, estaciones y
ruinas de aquellos tiempos. En Cardenas tambi@nagentra la cede de la Comision
Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indigdoai) con atencidon a la poblacion
pame, resulta ser un lugar estratégico ya que @geptra practicamente a la mitad del
territorio de la Pameria (ya que al norte esta éilees con varias comunidades
indigenas y en Ciudad del Maiz esta Villa de Saé dlmnde hay pames, mientras que al
sur esta la region de La Palma —Tamasopo y Ray@i-eytremo sureste la Region de
Santa Maria Acapulco, en el municipio de Santar@eta

Un pueblo mas que tiene importancia para las catades pames es Rayon, este
es un pueblo mestizo acostumbrado al trato comstzont los indigenas que provienen
de La Palma y Santa Maria Acapulco, ya que se sdf® lugar de transito hacia estos
lugares y hacia la zona Centro o Altiplano y la s$taea. En Rayon los pames realizan

las compras mas comunes o cuando se hace necksatencion médica. Para los
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pames es la principal opcion cuando pretenden amhps productos necesarios para su
hogar, ya que, en el caso de los pames de la Rdgita Palma, prefieran este destino
para sus necesidades, en lugar de Tamasopo dosded® caro todo, porque alla es
para los turistas, ya de ahi empieza la Huastena”comentd un habitante de Agua
Puerca.

Esta configuracion espacial demuestra la impoidade los pueblos, cabeceras
municipales y ciudades en el contexto regionalddda poblacion indigena recurre por

multiples motivos y que le ha dado el sello a esfi@dn: La Pameria.

1.2 Etnografia de Agua Puerca
El rancho de Agua Puerca (en xi'iuy es llamEdote Sampjiy“agua de lodo”) se ubica
en la regién de La Paliaregién que abarca el sudoeste del municipio aeaSapo y
la parte este del municipio de Rayon. Se le llagigar el hecho de que La Palma es la
cabecera del ejido del mismo nombre, en el cuahsaentra la mayoria de la poblacién
pame de dicho nuicléd y esta ubicado a una longitud de 99° 28°55 00hy latitud de
21° 45750 00" (Chemin Béassler, 1984: 216).

Estas tierras forman parte del sistema montafiosa Sierra Gorda que nace del
norte queretano y se prolonga hasta el sur de 8&nPlotosi, un macizo rocoso que se

pierde al norte en la Sierra de Guadalcazar, nasmue un valle semiarido se extiende

! Ejido que comprende 34 000 hectéareas, que lerfuesiituidas en 1922 por resolucién presidencial.

2 Entre las que estan, en la parte del municipidRdgon: Sabinito Caballete, Tierras Coloradas, El
Piruche, El Epazote, Canoas, Las Guapas, San &bsgodto, la Chicharrilla y Gamotes, mientras que
para el caso de Tamasopo estan: Verastegui, daoriZaompetero, Laguna del Olmal, Los Cuates, El
Zacate, Puerto Verde, La Mojonera, Tanque del gorr®ozo del Sduz, La Laguna de Gémez, Cuesta
Blanca, Copalillos, Cafidn de la Virgen, El Piruchirritas Blancas, El Nogalito, ElI Huizachal, Rinc

de Ramirez, El Nogalito, Pozos Cuates, Rancho Nu@&abinito Quemado, Mesa Colorada, La
Manzanilla, Sabinito Tepehuajal, Sabino de los @vozEl Carrizo.
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hacia el oriente, en las inmediaciones de Rio Verdeel estado potosino. Su clima es
templado todo el afio, alcanzando los 40° en ladesda mas calurosa (que va de abril
a junio) y los 5° en la de frio (noviembre a englaprecipitacion anual es de 550 a 700
mm® (Almazan, 1985: 28),

A una altura de 1100 msnm Agua Puerca (foto 1)osealen la parte serrana (y
la gran mayoria de los ranchos indigenas pamegpgctd de pueblos hispanohablantes
limitando al oriente con los pueblos de La PalmRaycho Nuevo, al poniente con el
pueblo de Rancho El Puente, al sur con La Palnzaghio El Carrizo y al norte con el

rancho La Manzanilla y los pueblos de Gamotes yoRay

Foto 1. Rodeado de cerros, Agua Puerca y su laguna.

Una serie de cerros rodean los limites de Aguadauger Fig. 1), la toponimia
de estos cerros remiten a las caracteristicas die logar, por ejemplo el Cerro del
Maguey es nombrado asi por este tipo de plan®@sioundan ahi, el cerro del Sotol por
el tipo de arbol que crece en su cumbre, el cextd®dzo Blanco donde esta uno de los

dos pozos de la comunidad y donde la tierra bldeda cafiada le da el nombre, el cerro
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de las Palmas donde abunda esta planta, asifrelds Bejuco por los arboles que
particularmente ahi crecen, el del Cotorro por psjaro que canta en ese rumbo muy
seguido, la Mesa se le llama a un cerro con la ceiplana, el cerro del Llano ya que en
la falda del cerro se extiende un pequefio valledld@e siembra, el cerro Cabeza de
Tigre por la forma de una pefia que recuerda e8t® feel cerro del Encinal por un
breve bosque de encino, el otro cerro de las Pad®asas lejano que el anterior y ahi
abunda esta planta que se recolecta para su usafi@ que corre en medio los dos
anteriores cerros se llama de los Aguacates yaatgumos arboles de este fruto ahi
crecen, otro cafion paralelo se le llama Cuello duealillo por su semejanza con ese
animal, hacia el norte el cerro La Boca del Sapdiwde en dos cumbres (detras de este
cerro esta el rancho de La Manzanilla), donde adumols sGtanos y mas atras el cerro
con dos cumbres afiladas que le dan su nombre gjasade Caballo.

Estos cerros que rodean la comunidad indican sngiin territorial y delimitan
las tierras donde se siembra y recolectan plarates giversos usos, ademas, cuatro son
los cerros donde llevan ofrendas los especialiiizaes para diversos fines (curacion,
peticion de lluvias, hechiceria), estos son: atenel cerro La Boca del Sapo, al oriente

el cerro de la Cruz, al sur el cerro de las Palyrelgponiente el cerro de Encinal.
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Fig. 1. Los cerros y cafiones que rodean Agua Puerca

Los mas ancianos refieren en sus charlas que aptesomunicaban con el
exterior por un camino real que cruzaba entre lesos, del surponiente que
comunicaba a los pueblos de Santa Catarina y Rinibon pueblos mas al nororiente
como Canoas Y la regién Huasteca. A esta ultima #@&aomprar algunos productos
basicos (sobre todo maiz vy frijol) y abordabarrest rumbo a Tamasopo y a la regién
cafera (a trabajar en la zafra). El desplazamidetdéa gente a los alrededores de la
region indigena fue continuo a lo largo del tiemymfuera al corte de cafia o al trabajo
en las haciendas.

Actualmente, del pueblo de La Palma se despreriganas caminos y multiples
veredas a los diferentes ranchos indigenas deb;€jid geografia por si misma es
limitante en la traza de caminos y los accesoglaodiranchos es con dificultad a pie y
en vehiculo. Un camino de terraceria que se dedprée la carretera pavimentada, un

par de kilbmetros antes de llegar a La Palma, Béesdo por la sierra entre barrancos
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profundos y cerros pronunciados hasta llegar a Ayeaca. Este camino fue construido
en varias fases y termind por funcionar en el 2003gue ha permitido establecer
algunas tiendas de abasto comunitario, llevar maédsrindustriales (cemento, block,
arena, graba, laminas) para la construccion descasscuelas, y la instalacion de la
energia eléctrica.

Las veredas son las principales vias de comunitgeéda los indigenas, del
pueblo a los ranchos hay gran cantidad de ellakadealma hacia Agua Puerca un par
de veredas “sube” por los cerros hasta el ranaide ellas avanza por un cafion donde
corre un rio en tiempo de lluvias (el cafion PozmBb-del Arroyo), este era el principal
camino por donde caminaban sus habitantes, pesasa el huracan Gilberto en 1992
—comentan—, se perdié y hoy es s6lo una angoseaeAl “borrarse el camino del
cafon” los habitantes de Agua Puerca abrieron breclre la sierra por su parte mas
pronunciada (por encima del cero Pozo Blanco)alodp una vereda mas corta, auque
mas dificil de ser andada.

Los cerros que delimitan la comunidad y que vintudala gente con otros
ranchos y pueblos estan cubiertos por suelos reatsiede crecen matorrales como la
hoja ancha, carnizuelo, ufia de gato, palo de dmaaache, chicharrilla, entre otros,
ademas de arboles de mediana altura como el éhcliantrisco, tepehuaje y palomole,
algunas cactaceas como el nopal, un cacto llarteqloaté lechuguilla y maguey de
monte, y una abundante cantidad de yerbas comstadlate, yerba de la gallina, mala
mujer, tomatitos, comida de la zorra, trompilloJi@lale monte, entre muchas otras.

También hay una fauna diversa consistente en veljeohi y tejon que habitan cerca

13 | a gente recuerda que por muchos afios se dioalmantensa de arboles como el encino para la
elaboracién de “durmientes” de las vias férreasadeegion de Tamasopo. Creen que los beneficiados
fueron las autoridades ejidales quienes permitiguentomaran los arboles dentro de su propio deit
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de los cafiones, mientras que el “tigre” [oceldts] el “le6n” [puma] habitan los
pefiascos al interior del monte lejano, los coygte®rras aunque se sabe que viven
lejos de los ranchos con frecuencia merodean pardehes para “robarse” algunas aves
de corral.

En el rancho la siembra del maiz es una de lasipéles actividades, su cultivo
es de temporal y se realiza abriendo espacio ¢éaderas de cerros y el monte. Una
familia (de diez miembros en promedio) cultiva erttes y seis hectareas, a razén de
cuatro “dobles” de semilla (un doble equivale a kil y medio) por hectarea en
terrenos pedregosos y de pendientes pronunciadasgiicultura en estas condiciones
se dificulta por la poca superficie cultivable ynde la vegetacion autoctona compite
con la semilla sembrada. En todas las tierras adausarreta o azadon para sembrar, ya
que el uso de la yunta es nulo en la actuaftdad.

Antes de comenzar los trabajos en el campo, eraserablea se reunen los jefes
de familia de Agua Puerca para destinar aquellgmoiss que no estén siendo
cultivados por nadie, se hace la solicitud a lawanad en presencia del representante
del comisariado ejidal y los jueces y se repartentérrenos; si alguien ha dejado un

terreno y quiere a cambio otro de igual o mayoraf@andebera justificar plenamente

1 Durante mi estancia en las comunidades se rdéeefsistencia reciente del “tigre”, y la gente éogiba

esa presencia a causa de su huida del sur (Hupstegaramente “porque ya estan acabando con au lug
donde viven, donde se estd ocupando la sierragdelgara sembrar y se estan acabando su lugaespor
yo creo que va huyendo”, comenta un habitante deaAuerca. Distinguen la diferencia entre el “le6n”
[puma] y el “tigre” [ocelote o tigrillo], donde esmuestra manchas y es de mayor altura que el’/labn
cual conocen bien.

!> En otros tiempos se cuenta que se usaba la yangaapar una pequefia porcién de terreno semiplana
llamada “el llano”, pero con el paso del tiempaoaettrra se dividié entre varias personas y areola
yunta signific6 mayor problema por ser tan poc@msitn. La yunta siguié presente un tiempo mas y en
todo caso con fines de celebracién de San Isidlddmr, que, con el tiempo también ha dejado de
festejarse.
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dicha necesidad, que por lo regular se refiereegimiento en el numero de la familia o
las malas condiciones del terreno que se tiene.

El acondicionamiento de los terrenos requiere @glala de los hijos y parientes
que, por lo regular trabajan en el corte de cafla exgion Huasteca buena parte del afo
(ver Fig. 7) y en determinados fines de semanadmuastan de regreso en la comunidad
aprovechan para organizar las salidas en grupagrarllimpiar las milpas.

Por lo regular el jefe de familia (padre, abuede)el responsable del cuidado
permanente de la tierra y sale poco (o definitivaten@o sale) a trabajar, ya que son los
hombres mas jovenes (hijos, nietos) quienes apddanrecursos necesarios para
comprar (en la tienda rural del rancho) maiz y méguotros productos necesarios para la
familia.

Como complemento a la economia local, los habisastaboran articulos de
palma, barro y madera. Las mujeres desde pequeiam&ruidas por sus madres y
abuelas en el tejido de la palma, con la que hpetates, cestos, morrales y tap&tes
esta palma es recolectada por hombres y mujeresiegtos cerros lejanos de la
comunidad, algunos de ellos han sido destinaddsigxamente a este fin y no pueden
ser cultivados (sobre todo en el cerro de Las Palalgooniente). La palma es cortada
con machete y amarrada en manojos que se llevaanash donde se ponen a asolear por
varios dias, luego que se “orea” tejen la palmaldda forma del objeto; un petate, una

canasta, etcétera.

16 Algunos hombres también saben tejer petates aeapedmo apoyo a sus mujeres, pero son muy pocos
casos. La elaboracion de los techos de este miaenacada vez menos, y para el caso de la falifitac

de capotes (capa para cubrir del agua) practicarsnhan dejado de hacer y apenas un par de persona
recuerdan como hacerlos.
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Estos utensilios son hechos en los “ratos libfeste-noche) por las mujeres, se
les ve por las tardes sentadas frente a sus &gEaslo y las elaboran para el uso de la
propia casa o por encargo de algun pariente o a@maccambio del cual eventualmente
se recibira algun producto (maiz, frijol, huevatd) al momento del intercambio o en el
futuro. También son encargos de gente de puebletzog aledafios (Rancho El Puente,
La Palma) y a cambio de los cuales se recibe ua pagspecie o dinero, aunque en el
caso de Rancho El Puente (perteneciente a Sarddar@ay a una distancia considerable
de Agua Puerca) es basicamente a cambio de fartallas, ropa y alimentos, mientras
que en La Palma es una transaccion econdémica,osigmebs productos destinados a
este pueblo.

La planta de palma es un recurso natural que pgeoco esta recuperando su
reproduccidon, ya que anteriormente su explotacir@nneayor porque servia, ademas,
para fabricar los techos de las casas y se regugpidades cantidades de esta planta, hoy
con las casas de materiales industriales (techosmento o lamina) pocos son los jefes
de familia que tejen complicadas series de palmadechos y aiun cuando se considera
que es impermeable y térmica, es necesario camlzada cinco afos, por lo que se ha
vuelto mas comodo el uso de dichos materiales irdles ya sin recurrir mucho a la
palma para los techos de casas.

Por otro lado, las mujeres son quienes se encalgaaborar ollas, comales y
cazuelas con barro recolectado en el monte; tantierra como el yeso se obtienen de
yacimientos a los que acuden las mujeres para @rewede lo suficiente por algun
tiempo. La mayoria de los productos son comalelkag que se usan en la casa y que,

como en el caso de los objetos de palma tienenisghondestino: para intercambio
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(trueque o venta), otras son figuras mindsculawdtias “cantaritos” que son de uso
ritual (de las cuales se hablara mas adelante).

Por su parte algunos hombres fabrican sillas, sngspuertas de madera (de
arboles como el patol y encino) de uso casi exalupara la casH. De esta forma
cuando escasea el maiz y el dinero, la gente wenttercambia algun producto o vende
un cerdo, gallina o una res.

Como se ha mencionado antes, la mayoria de losresrshlen de la comunidad
a trabajar al corte de cafia en la region Huasyeea,menor medida al corte de sabila en
Rio Verde, asi como a la cosecha de hortalizasienvBrde, Sinaloa o Nayarit. La
temporada mas intensa del trabajo fuera de la coladiva de diciembre a febrero (ver
Fig. 7), es el tiempo en que los ingenios se veadidos por trabajadores de toda la
region. El principal destino de los jornaleros dguA Puerca es Tambaca y Tamasopo,
ya que, ademas, tiene una instalacion de galemiorede pueden permanecer quince o
mas dias que dura su jornada y asi poder acumudaeklo para llevarlo a su rancho,
siendo un complemento importante de la economé.loc

En lo social, la lengua materna —el xi'iuy—, eslddd por casi la totalidad de los
habitantes de Agua Puerca (segun un censo quetdesarel 2005 serian 390), excepto
una mujer con un hijo originarios de Nayarit caseda un hombre del rancho, con el
cual ha tenido dos hijos mas; y un joven mestizada con una indigena con la cual

tienen dos nifios que sélo hablan espafiba lengua indigena persiste en las relaciones

" Gente de pueblos mestizos llegan en camionetzsrahchos indigenas vendiendo muebles metalicos y
de madera que la gente “va pagando en abonos’egtermotivo los hogares cuentan ya no sélo con un
par de mesas y sillas hechas por ellos mismosasiamas de roperos y camas de metal.

18 En estos casos los hijos de los no indigenas biaréa lengua materna ya que, en el caso de larmuj
de Nayarit sus hijos pequefios s6lo entienden up fodengua indigena, mientras que en el caso del
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locales, asi, desde que los nifios comienzan adgranhablar, los padres (en especial
la madre) les ensefian su lengua materna y es tpastangresan a la escuela cuando
aprenden espafidi.

En el rancho se imparte la educacion basica edifrentes niveles: la escuela
inicial para los nifios pequefios de tres a cinccs,aéb preescolar, donde los nifios
aprenden actividades minimas que los preparangudrar a la primaria; en estos dos
niveles de ensefanza se les familiariza con sungeglengua. La escuela primaria es
asistida por tres maestros bilingties y cada urelldg atiende a dos grupos (dos grados)
en el mismo salén de clases; pretendiendo una aredifilingtie con apoyo de libros de
todos los grados en lengua indigena, pero reseitara labor que se realiza Unicamente
en los Ultimos grados (quinto y sexto) cuando |g®$ aprenden un poco a leer y
escribir en su lengua materna.

La telesecundaria es de reciente creacion, cogelteraciones a la fecha, ya que
antes los pocos jovenes que continuaban estudiaredm de la educacion primaria
tenian que asistir al albergue que esta en La Padmaainstruirse en ese nivel educativo
y aprender algunos oficios y habilidades (como inéegda, albafileria y musica). En
Agua Puerca un solo maestro es responsable deefogrados que comparten la misma
y Unica aula y en este nivel solo se les ensef@sgarnol ya que los maestros no son de
la regidon y no hablan la lengua; con esta escuel&leancho ya no es necesario

trasladarse hasta La Palma para estudiar esteativeativo.

mestizo casado con una mujer indigena, el esposeeruite que los nifios aprendan la lengua de su
madre y que esta se los enserie.

9 Algunas situaciones son criticadas por la gemeyacel hecho de que los padres le ensefien a los
pequefios a hablar espafiol a la par de la lenguermaag es considerado aun peor hablar en espatiiel en
adultos frente a sus hijos, ya que “niegan su idioaomo dice la gente que ve mal este tipo de actos
poco frecuentes, pero que son altamente reprobados

33



Por otra parte un joven ha terminado la educadiépgratoria (que se imparte en
Vicente Guerrero) y al afio de haber egresado dhaivaja como jornalero en la zafra,
tres mujeres mas estudiaban la preparatoria pesoddoellas (hermanas) dejaron de
hacerlo para casarse, actualmente solo una mujgméa estudiando junto con dos
jovenes mas que pretenden seguir “incluso unareagerta 0 mas”, segun lo han
expresado, ya que se considera que so6lo con laanptepa no existen muchas
oportunidades de obtener un empleo como maesth punincipalmente.

La presencia municipal en los ranchos esta medgiadéa cabecera del ejido, el
pueblo mestizo de La Palma. Son relaciones questblecen con el comisariado
ejidal?® encargado de llevar el control del padrén de &jiitzs y resolver los asuntos
relacionados con los linderos y eventuales probdesadbre tierras, y con el registro
civil. Por otro lado, la administracion municipast@ presente con brigadas en las
comunidades: para el levantamiento del padronakdctatencion médica, dotacion de
actas de nacimiento, entrega de agua en épocadiasmdas estas actividades llevadas
a cabo una o dos veces al afio, asi, los vincutos elnmunicipio (como institucion) y
las comunidades es esporadica e incipiente.

La Palma es el pueblo que representa los ranchidgemmas de esa region, es el
centro mas importante donde se congrega la atedl@stinada a los pames, toda vez

que los ranchos tienen que recurrir a las autoeslael pueblo mestizo para realizar los

principales tramites a nivel municipal y estatal.

2 Por lo general este funcionario ha sido del pughbianca un indigena de alguna de las comunidgees,
que es propuesto por otros mestizos y autorizada presidencia municipal.
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En Agua Puerca las relaciones que se han entaldadolas instituciones
gubernamentales del estado (gta*!) han conseguido beneficios que han cambiado la
infraestructura del lugar: la carretera, una tiendmunitaria (“Conasupo”), un pozo
(que aun no funciona ya que solo esta perforadpdpyas a la vivienda (para
construccion de casas —cuartos—, laminas paradscletrinas), programas de asistencia
social (Oportunidades). Por otro lado la reciemtestruccion de un Centro Comunitario
Indigen&® con apoyo de una Asociacién Civil y en el casdal@glesia catélica, una
capilla que se esta construyendo con apoyos darfaquia de San Francisco de La
Palma y la comunidad; ante estas circunstancidsusecreado y reconfigurado formas
de organizacion que constituyen el funcionamiemtéod nuevos organismos integrados
a la organizacion comunitaria previa.

Con la construccion del Centro Comunitario Indiggoal), los foraneos
pretenden dar atencion médica y talleres a la gémtkiso ya han comenzado con la
creacion de huertos familiares y la capacitacionademujeres en maquinas de coser.
Los representantes deti me comentaron que contara con una capilla ya cpitela
en los planos, lo cual demuestra que este gruptstdara en poco tiempo. Su presencia
durante los dos afios de mi estancia fue con aiegtalaridad, ya que aun cuando sélo
habia brigadas de verano para llevar despensaggtps a los nifios, por lo menos cada

mes asistian los representantes de la Asociacivih izira supervisar los trabajos de

L Comisién Nacional para el Desarrollo de los pugbimigenasdpi), cuya oficna estatal de la Regién
Media potoisna se encuentra en la ciudad de Cédena

2 E| cual esta siendo auspiciado por la Asociaciivil BorteamericanaTools for Developmenton sede

en San Antonio, Texas. Las personas que estanedidig la obra son mexicanos de la regiéon Huasteca
emparentados con aquellos del pais vecino; lasaeem y consultas las hacen con regularidad y mas
ahora que se esta terminando de construir unosdgzde edificios del Centro Comunitario Agua Puerca
(CCAP), destinados a talleres, clinica y dormiteripara las brigadas que llegan cada verano a la
comunidad).
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construccion de dicho Centro, con la renuenciarsede los jueces y su familia quienes
no aprueban la presencia de estas personas poegiend“no sabemos por qué lo
hacen, si tengan otras intenciones luego”.

Recientemente (hace cuatro afios) grupos de otra@nes religiosas no
catdlicas llegan cada afio a las comunidades indsgarregalar ropa, despensas, Utiles
escolares y herramientas, sin que ofrezcan abient@Esu credo protestante. De hecho,
muy pocas personas saben que se trata de grugestanbes y atienden solo al hecho
de la “ayuda humanitaria” como le llaman e<tbs.

A nivel regional, cargos como el de Gobernadorgeda son relevantes en los
ranchos pames, esta figura implica una imbricadérfunciones civiles y religiosas,
como ya lo mencionaba entonces Chemin Bassler (1B88) “en la Palma aun se
encuentran los remanentes de una gobernacion naliggcamente relacionada con la

religién y con un poder muy restringid®”La persona considerada para este cargo es

%% La cede del templo evangelista se establecié eaneho de El Huizachal, a la entrada del pueblbade
Palma. Este templo esta construido muy cerca derletera y esta abierto toda la semana, con lasto
domingos. El pastor encargado sale a las comursdades los dias para platicar con la gente yillesa
medicinas; la gente que ya lo identifica se acgrciaarla con él en lengua xi‘iuy, y él los invitaeamplo.

Una ocasién comentd: “Esta religion llegé por uhesmanos [de culto] de Monterrey junto con uno de
mis hermanos, de sangre él [consanguineo], queeviv@an Luis [capital] y apoyan unos hermanos que
vienen de Estados Unidos, ellos nos apoyaron gargmr una computadora, y ya estoy terminando de
traducir el nuevo testamento al xi‘iuy [...] si @igo de gente, va gente de Vicente Guerrero, danmi
Huizachal, unos 30 de La Manzanilla y uno de Aguera” (Pastor, La Manzanilla, 2006)

Entre sus actividades esta ir a las comunidadesegligar en lengua (él mismo es indigena de El
Huizachal), ademéas de regalar medicinas (que erdgéaistados Unidos y le dan instrucciones para
recetarlas) y obsequimasseteson cantos evangélicos en xi‘iuy. Su presenciaiess recibida en La
Manzanilla, donde asiste cada jueves a ofreceudollgva, no asi en Agua Puerca, ya que la gemtéen
hace caso” y s6lo un matrimonio “platica con élh (@dulto y su esposa); situacion que ha llevado a
ciertas confrontaciones con la demas gente poradizgp con esa religion.

4 Chemin Béssler (1984) hace un balance de la argeion religiosa y civil destacando las antiguas
estructuras de organizacidon de grupos guerrerok grameria hasta entrar en el sistema colonial de
pueblos y misiones (confiando a los indigenas wumdepde la direccién local, mientras que la parte
distrital, provincial y central novohispana erarigiflas por autoridades espafiolas —corregidorealdas
mayores, mayores de los grandes distritos, virrepayando por las intendencias (secundados por los
subdelegados y o jueces espafioles de los pueldios)ily una organizacion local indigena compuesta p
gobernadores y alcaldes con cabildos (gobernattalda ordinarios, regidores y alguacil mayor y por
otro lado: mayordomos, escribanos y alguaciles algritia) hasta llegar a la introduccion del sistema
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nombrada en asamblea en la capilla del pueblo dedlaa, misma que convoca el

sacerdote y los grupos que proponen a sus canslidatentre los “hombres de respeto”
(es decir, de edad adulta y de buen comportamisaguin lo han dicho varias personas)
de los ranchos. Son al menos dos grupos los quompen al candidato a Gobernador
indigena, uno que sugieren los mestizos y otrinigenas.

En el caso reciente de eleccion de Gobernadogendi (en el 2005), se llevo a
cabo una asamblea en la capilla de San Francista Balma, los mestizos proponian a
un “indigena” del pueblo, mientras que la gran miyde los indigenas de los ranchos
propusieron a su representante del rancho de @opalia eleccion se realizé dando el
nombramiento a aquel propuesto por los mestizossaeerdote entregd el baston de
mando y el sello, legitimando el nombramiento. Mias que un grupo de indigenas
realizaba el mismo acto en el centro del pueblmbrando al indigena de Copalillos y
se le entregé un baston de mando y su sello, pereupondria que no seria un
Gobernador “legitimo” a los ojos de los mestizosl gura, ya que estos (los mestizos)
tendrian su propio Gobernador indigena.

Ante esta situacion, ambos Gobernadores cumpkeriusgiones, uno de forma
“oficial” (el del pueblo de La Palma) y el que exaonocido por la mayoria de los
indigenas (de Copalillos); la confrontacién surganclo algin documento debe sellarse
y se resuelve eventualmente con la validez de dsssellos, finalmente resultan ser
reconocidos por ambos sectores sociales que lpsigayon y legitimaron por separado,
pero que ha llevado a una serie de descalificasiomguas, ya que los mestizos dicen

que el Gobernador indigena de Copalillos “no sines decir que no tiene validez

ejidal y de nuevas autoridades (jueces auxilia@sisariados ejidales) que se han vinculado ciguaa
del Gobernador indigena.
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“oficial” ?°, en tanto que los indigenas de varios ranchos djoe el Gobernador de La
Palma fue impuesto por ellos (los mestizos) y qgedprovecharon”.

El Gobernador indigena —del pueblo de La Palmaapteilas funciones relativas
al mantenimiento de la parroquia, asi como la talde cooperaciones para celebrar las
principales fiestas de la cabecera ejidal: Sandisen, Semana Santa y La Santa Cruz,
ademas de programar bodas y bautismos colectivasegas fechas. Sus funciones son
basicamente de caracter religioso ya que ademkss dareas antes mencionadas, tiene
la funcion de organizar las danzas “de Malinch&hyablar vinculos con el sacerdote y
las obras a realizarse en cada comunidad (capagoradas de rezos, etcétera).

Por otro lado, el Gobernador indigena cumple tareales al ser tomado en
cuenta por elcpl para realizar capacitaciones relativas al dereddolos pueblos
indigenas, acercamiento a programas de fomentscateede la cultura pame, asi como
participar activamente en la tramitacion de oficipstodo tipo de documentos
legitimados por la maxima autoridad indigena, cgiel€&obernador Indigena.

En esta tarea se apoya, ademas de las autoridadéss| del representante del
Gobernador indigena de cada comunidad con quiemablentuna relacion de
intermediacion entre los ranchos. la parroquia dePhlma y etbl. También a nivel
regional el Encargado de asuntos indigéhédentro de la administracién municipal),

cumple la funcion relativa a la atencion de prolasnentre parientes, apoyos para

% Ya que tiene el sello que fue entregado por eeramt Gobernador Indigena, mientras que el
Gobernador indigena de Copalillos se dice que “bizpropio sello”.

% Esta figura es de reciente creacion dentro deligipio, de hecho su “oficina” en el palacio munaiip

se componia de un pequefio cuarto con escritorio lagj escaleras, que antes servia como pequefia
bodega del conserje, cuando lo visité en el 200&omeenté que apenas habia comenzado a trabajar el
afo anterior.
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atencion meédica y orientacion para pedir apoyossolver problemas “comunitarios”;
basicamente como traductores e interpretes.

En el ambito local, la autoridad maxima es el jaaxiliar (primero, segundo y
tercero), cuyas tareas se mueven entre las furiatigiosas y civiles (muchas veces
combinadas) coordinandose con las otras autoridedeses (representantes ejidales,
promotores rurales), de otras comunidades (incleldBobernador indigena) y con los
organismos gubernamentales, para realizar algurepaiblica o de interés comunitario.
Su desempeiio también se acerca a la de mediagwoldemas familiares o vecinales,
organizar lagatigas(trabajo comunitario) y realizar las celebraciodeda Santa Cruz,
San Isidro Labrador y dia de muertos, como lo veeemas adelante.

Si bien no forman parte de los cargos comunitases,representante de algun
comité implica responsabilidades que son reconse@daialmente y que en un momento
dado sirven como referente de responsabilidad gndesfio para aspirar a tener algun
cargo de juez o representante ejidal, por ejemplo.

Mas adelante resaltaré comparativamente algunéisytaridades en cuanto a la
distribucion de estos cargos ya que, en el cadoaddanzanilla los curanderos logran
un reconocimiento social que se amplia mas alkuderopias practicas, e incursiona en
los cargos comunitarios que lo llevan a tener a@yamreconocimiento y prestigio
social.

Y no es fortuita la vinculacion entre estas dos wanlades (Agua Puerca y la
Manzanilla) ya que existen relaciones que se refureconstantemente a partir no solo
del apoyo entre autoridades, sino, ademas, erlasganes de parentesco y la presencia

e importancia de los curanderos en ambos ranchmao(cse mostrara a partir del
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segundo capitulo) desempefiando practicas rituatesuma religion catdlica que no ha

terminado por asimilarse plenamente entre los erndig.

1. 3 Historia: evangelizacion de los pames en »denfaontera

En las inmediaciones de la Sierra Géfdamplia zona donde habitaron los pames, datos
arqueoldgicos (Michelet, 1994; Mufoz, 1994) indicgure la zona fue habitada por
grupos némadas de cazadores-recolectores en alisétapas histéricds asi como por
sedentarios agricultores que aparentemente fuengpaodo la zona desde el preclasico
superior (300 a. C.—200 d. C.) hasta el posclasicgrano (900-1100 d. C.), enlazando
la regidn con el resto de la frontera norte de Mes&rica con una convivencia de ambos
grupos a lo largo de su historia, esto es, la dlagde los agricultores hasta su
replanteamiento en el sighovi, continuando los cazadores-recolectores en lamegi

hasta los siglogvi y xvii .2°

%" Delimitacién que corresponde en buena parte adhapor Soriano en 1766 “... cuya nacién comienza
desde esta Misidn de Sr. Sn. Joseph Xiliapam o-BEl@ma que es, & onde llaman, Sierra Madre, 6 Sierr
Gorda Nacion mui abundante de Gentes, exparssilab® montes 0 Sierras, y comenzaban, desde el
parage nombrado Puerto del Aire, a un lado del BeaBimapam por todos los cerros divagados de
Xiliapam, Pacuala. En Xiliapam habra como 100 fawill[de pames], Pacuala passan de 200, Zerro
Prieto, o los Montes, tiene como 300 familias, lamdas de 200. Tilaco, lo mesmo. Xalpa como 400
familias. Conca como 100 familias, Tancoyol com@.28igue esta Nacidn, por toda la provincia de Rio
Verde, y en fin ha sido esta Nacién muy dilatadén(oy)” (en Chemin Béassler, 1984: 54).

%8 En estos términos lo expone Mufioz (1994:24): “atando en el area del norte de Querétaro se
produjeron materiales elaborados con materia ptonal, encontramos que por sus formas y disefios
reflejan caracteristicas de los ejemplares cer&retaborados en las areas circunvecinas, espeot@me
en Rio Verde y la Huasteca. Los grupos cerdmictablesidos para la region de estudio [norte de
Querétaro] fueron comparados con materiales deelgienes circunvecinas antes mencionadas, y segun
los datos obtenidos por medio de comparacionefogiificas y de ceramoteca podemos proponer una
ocupacion en un periodo tentativo que va del 45168l para el periodo clasico tardio y del 750 #&0L0
para el epiclasico e inicio del posclasico-temprasodecir que el area fue ocupada por espaciinde c
siglos durante el cual se establecieron relacionksrales o de intercambio entre poblaciones delss
areas. El material ceramico nos indica la presemeimana después de esta fecha, lo cual no exduye |
posible existencia de grupos némadas habitandeglan”

29 Como lo expusiera Dominique Chemin al decir quas“sitios indican una ocupacién de cazadores
recolectores desde el principio de nuestra eraahassiglo XVIII. Los contactos de esos recolectore
cazadores de tipo pame con los agricultores mes@zanes que se instalan en la cuenca de Rio Verde a
principios de nuestra era fueron constantes. Losepaadoptan de sus vecinos mesoamericanos varios
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Aun cuando se les llamo6 genéricamente “chihimeealls pames, ximpeces y
jonaces que habitaron esas tierras, los pamesaeépesa tenian ciertas caracteristicas
que los diferenciaba de aquellos (ya que lo jonacas cazadores-recolectores).

En particular Kirchhoff (1994) al hablar de losbhantes del norte de
Mesoameérica caracteriza una subarea pame, domdeddtos que nos obligan a crear
una subarea Pame se refieren precisamente, casi tntalidad, a ideas y costumbres
religiosas que parecen ser parte de un complem@riagmesoamericano: idolos: entre
ellos el de la madre del sol, ofrendas de papetnoenias de siembra y cosecha, en las
cuales el sacerdote rocia la milpa con sangre aat®du pantorrilla; templos en la cima
de los cerros, con escaleras para subir a ellogilados por sacerdotes; sepulcro de
principales cerca del templo” (1994: 140).

También en Soriano encontramos algunas referengigs nos permiten
identificar costumbres pames semejantes a las meswanas, cuando dice que “las
casas de estos pames son de zacate, xoxato o paiden descalzos; su vestido poco
menos que desnudez, pues lo mas traen mantilla yrapada. Las mujeres sus naguas
muy honestas y sus huipiles largos blancos. Sudmres maiz tostado que llaman
cacalestesy muchos yerbajos como jitomate, amacoques, ziztgd (Soriano, 1978:

149).

elementos: agricultura y horticultura; navajas mpéticas de obsidiana; cerdmica; plataforma para cas
habitacion, etcétera. Aquellos pames de Rio Bagrdan en cuevas o en chozas instaladas sobre
monticulos, en habitat temporario o duradero. Désple la salida de los mesoamericanos de la cuenca
de Rio Verde (hacia 1000 después de Cristo), loepaiguen practicando a la vez la horticulturaalea

y la recoleccion. Tenian un sistema de vida de dmaes recolectores, aunque eran, en su mayoria,
sedentarios. Aqui, la colonizacion espafiola, l&stedizacion forzada de las poblaciones autéctasds,
como la introduccion de técnicas de pueblos sedestao impidieron que grupos y técnicas de cazsdor
recolectores se propagaran hasta fines del sigltl X\ nuestra era: en toda la regién se siguieron
fabricando herramientas liticas, sobre todo pudtdlechas, idénticas a las de las fases precegente
prehispanicas. Francois Rodriguez insiste sobrellaginesistencia excepcional”, aquella “persistarde

la tradicién” de los chichimecas frente a la indasde los mesoamericanos, como mas tarde, de los
espafioles.” (Dominique Chemin, 1996:32-33).
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Esta frontera cultural y margirflera un “ir y venir” de influencias culturales.
Viramontes! (2000:13-48) la considera como umana de amortiguamiententre los
grupos recolectores-cazadores del centro-norte @eaddl y las sociedades agricolas de
la antigua Mesoamérica, que se constituia comoespdtio de interrelacioréntre
grupos fronterizos de distinta cultura.

En este sentido, con algunos datos de la ling&aféte estima que las sociedades
de filiacion proto-otomangue (la lengua madre deual derivan todos los actuales
idiomas de este tronco, incluida la pame, que iexeggiroximadamente hace 6500 afios)
tenian un sistema sociopolitico y cultural que paatjuipararse con el que existia en el
momento de la formacién de la civilizacion mesoacaem, entre otras cosas porque
tenia palabras para designar: arar, sembrar, nehile, frijol, tortilla, curandero,
sacerdote, dios, templo, mercado, pagar, etcéfeomifiqgue Chemin, 1996). Del
mismo modo, Carrasco (citado en Dominique Chem@961 90) planteaba que los
pames serian un grupo cazador que adquirié paria deltura de los otomianos de
Mesoamérica.

En todo caso lo que podemos observar es una nelaoidstante en esa zona,
donde pueblos que estaban plenamente integrades dindmica de Mesoamérica
mantenian algun tipo de vinculo con aquellos qu&bas hacia el norte. Era pues una

zona de aculturacion, como proceso que permitidhdeerogeneidad y el contacto

% Respecto del centro econémico, social, politicoultural de la Nueva Espafia. Ver, Gerardo Lara
Cisneros, “Xicht de Indios: marginalidad y frontetdtural en Sierra Gorda, México&n Locus, Revista

de historig Brasil, Juiz de Fora, Universidade Federal de daiFora, Intituto de Ciéncias Humanas e de
Letras/Departamento de Historia//NUcleo de Hist&igional/ Archivo Histérico, 2001, v. 7, nim. 3. p
29-51.

31 Que estudi6 sobre los grupos que habitaron l@neggmidesértica del centro-norte del pais (que se
extiende de la parte central de Querétaro, enfrevddles sudoccidentales y la Sierra Gorda, abdogan
ademas, los estados de Hidalgo, Guanajuato y SarPotosi).

%2 principalmente los de Soustelle (1993 [1937]), Mare (1975), Valle (1989) y Lastra (1998).
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cultural que llevdé a trasformaciones culturales diwversos grados e intensidades
(Aguirre Beltran, 1992; Spicer, 1974).

De ahi que al hablar de Mesoamérica no se remita @spacio fijo y estatico,
sino a “una secuencia milenaria de sociedadesefuerite vinculadas entre si, con una
complejidad de las sociedades interrelacionadashmatgrogénea, tanto en la dimension
del devenir milenario como en la existencia sinngdt de sociedades de distinto
desarrollo” (Lopez Austin, 1990: 27-28).

Donde los vinculos que se establecieron entre slidogiedades serian muy
diversos y notables; asi, “las relaciones sociglesdieron origen a Mesoameérica no se
pueden reducir a un tipo permanente y ubicuo. 8n l@n determinadas épocas y
regiones mesoamericanas prevalecieron algunosdposlaciones sobre otros, el valor
de lo mesoamericano deriva de todo el complejcetieiones, de sus combinaciones y
pesos relativos, y no de la mera relacion domirigider).

Lo mesoamericano (continla LoOpez Austin) no pueéscubrirse por la
presencia de relaciones o rasgos tipicos, carzatiEnies en todo tiempo y lugar de
Mesoameérica. El conjunto de relaciones no es umedio de constantes, sino un
decurso historicollpid, 1990: 28) y es este decurso histérico comun le puede
explicar el dominio de unas relaciones sobre o#iasempo que las relaciones entre las
diversas sociedades mesoamericanas originaron Inossitejanzas entre éstas, sino
diferencias e inhibiciones, producidas por lasrd#pendencias asimétricas. De tal
forma que no hubo una necesaria coincidencia extinsion y en la duracion de los
elementos comunes de distintos campos socialesaitengporque “lo mesoamericano”

se esfuma, se adelgaza, hacia los extremos nort&ir@no.
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Al considerar este adelgazamiento hacia el extreantefio, es posible ubicar a
los pames del norte en este contexto de contaatetrgimiento cultural constante,
circunstancia que se proyecta hacia el tiempo deotmjuista espafiola y la labor
evangelizadora.

A esta region fronteriza, poderosas razones lamafractiva para colonos y
evangelizadores, el control espiritual y materaluth buen nimero de gente era uno de
los motivos, el otro, la posibilidad de explotas teerras, minas y obtener mano de obra
indigena.

Una de las principales tareas de los conquistad®@asioles en su expansion por
el actual norte de México intentd exterminar aifaigenas autéctonos de las regiones
aridas y zonas escarpadas de las sierras, sobee ampdellos llamados entonces
“chichimecas salvajes”. La reduccion de estos mseldignificO el objetivo por
excelencia al intentar unirlos con los otomies dligrda evangelizacion, misma que se
dificultaba en la regién de Querétaro donde habfestantes matanzas de espafioles y
otomies, ahi la resistencia chichimeca-jonaz entucolente.

Un fuerte motivo econdmico haria que los espafdlgensificaran la
colonizacion de la Sierra ya que desde 1546 se zabpe a descubrir las minas de
Zacatecas Y luego las de San Luis Potosi (MendiZ&85). Las autoridades militares
actuarian decididamente ante la insuficiencia dealesportacion de tlaxcaltecas para la
pacificacion de los chichimecas, condenados alremtéo (los chichimecas-jonaz

practicamente son aniquilados por el general Estaed la batalla de la Media Lufia)

¥ «Gustin Monique, cuenta que José Escandén, coade Sierra Gorda, terminé con los indios jonaces,

exterminandolos y llevando a los sobrevivientesaleras a las carceles y obrajes de Querétarpudes
de 15 afios de lucha, que culmina con la llamadalldate la Media Luna, una de las guaridas de estos
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Bajo esta comision, desde principios del siglol las autoridades coloniales
penetran en la Sierra Gorda y obligan a los indiogunirse en pueblos misiones
adoptando la vida agricola, no obstante esta sitnala region se mantuvo en relativo
aislamiento en pleno siglaviii, manteniendo condiciones semejantes a las de las
primeras épocas de la colonia, sobre todo en sigimcones que se mantenian como
“manchones de gentilidad”.

Desde el sur de Querétaro comienza esta tarea a@izaupra instalando
presidios a lo largo de los caminos mineros. En l%as Potosi, en 1617 se establecen
los franciscanos de Michoacan en Rio V&tdelonde se reunié por la fuerza a
mascorros, coyotes, guachichiles, pames y otoressq Ultimos gozarian de un trato
especial en adelante ya que fueron llevados aegitan con el fin de “sedentarizar a los
chichimecas”). Y para 1695 se ve diezmada la pabiggame a causa de una epidemia
y los otomies se vuelven la poblacién indigena mitayta en esas fechas.

Pames de las misiones del norte (ciudad del Masurydel actual Tamaulipas)
fueron congregados por la fuerza en la politicda® de Escandon en la Custodia de
Tampico (que incluia a La Palma, Guayabos, Tanl8atata Maria Acapulco, etcétera),
sin embargo, “en sus nuevos asentamientos [...]rs¢liar a los montes y a veces
ahorcarse” (Chemin Bassler, 1984: 62). En el catpukblo de La Palma (creado como

parte de la labor misionera hacia el sighal) en “Las noticias de las Misiones de

indios en las inmediaciones de la sierra, dandddiesta manera a una cultura, a una lengua yn@odno
peculiar de vida” (Zavala, 1993: 21)

* En un padrén general de las Misiones de la CusieliRio Verde de 1791 (Veldzquez, 1899) aparecen
los habitantes administrados por la mision y sitajyidas haciendas con sus ranchos y estancias. Ver
Chemin Bassler, (1984: 59-60).

% En Ciudad del Maiz estaban reunidos 198 pamesgalas” (que luego emigrarian mas al sur, a San
José de los Montes hoy Alaquines) y 24 otomies ¥695 en el mismo pueblo -Ciudad del Maiz- vivian
30 familias de otomies y en los montes y serratdaso cien indios chichimecos de naciéon pame”
(Veladsquez, 1899: 244), ademéas de otras misioresiots (San Felipe de Jesus) y San José.
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Tampico” de fray Jacobo de Castro en 1748, se dsrpbérmenores de la poblacion
indigena que ahi vivia:

La decima tercia es la de Nuestro Padre San Frands La Palma o Zichxaum

(xijang) sita en unas lomas muy pedregosas distémia Villa (de Valles) veinte y

cinco leguas & el Poniente; se compone de ochesitdeyfamilias de Yndios Pames
y un Mulato Caudillo & quienes administra el Pd@redicador Fray Francisco de la
Barrera y por sus Misas y por sus fiestas anuades al Sindico la limosna de

guarenta pesos. Por sus bautismos dan un reakusocasamientos, velaciones y
arras trece, de segundas Nupcias un peso y poergigsros nada. Sus frutos y
comercio ninguno, por no ser las tierras a proppsitel poco Maiz y Frijol que

siembran para su manutencion; es distancia de Iai6Midonde se hallan

comodidades por hacerlo (Velasquez, citado en Gh8idssler, 1984: 63-64).

Las condiciones del poblado eran precarias y shigamies pames eran reunidos en un
pequefio valle, insuficiente para abstenerse deuptosl agricolas, por lo que la misién
evangelizadora y de congregacion se dificultabam@a@en otras experiencias de
congregacion de pames, el fracaso fue recurrentgugalos indigenas se resistian a
establecerse en un territorio reducido y con probk de abastecimiento; la presion
acabd por dispersar a la poblacion reunida en distodia (ver mapa 4), como se
puede notar.
Auque todos los lugares de esta Custodia contidagnfamilias en ellos
expresados, no estan congregados en el modo qigzatelpor carecer todos de
tierras y situacion proporcionada en que vivir gdrasus siembras... como se
experimenta en las de Tamlacum, la Palma, Huayad@snitad, metiéndose en
las Sierras y Montes mas distantes de las Misippeduscar la comodidad de
poder sembrar los frutos necesarios para su cawerny imposibilitandose con
su fuga la precisa ensefianza de ellos en los Mistde nuestra Santa Fé y aun
la administracion de los Santos Sacramentos neggsar su salvacion sin
poderlo remediar los Ministros, aunque sean mugsecsl, respecto a lo muy
distante y disperso que viven de las Misiorietl( 64)

Por la intensa presiéon militar en las misiones,nolégenas son reducidos por la fuerza,

y ante la carencia de lo necesario para sobrewalgynos huyen a los montes o se
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suicidan, “... queriéndolo sacar de esta imposic@ligacion de asistir a misa), se
exasperan y se huyen con sus familias & los mgngespierde todo... por cualquier

descontento se ahorcan” (Velasquez, citado en GhB&ssler, 1984: 64).
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Mapa 4. Misiones en la Pameria (siglo XVI, XVII WKI). Segun P. B. Mandeville,
en Chemin Bassler (1984)

A diferencia de la intensa jornada evangelizadaraleentro de México, luego
de la conquista, en las regiones fronterizas ddvatea un diversificado organigrama
cultural de los grupos autéctonos, con un ecosetéesértico y escaso en recursos, y
por otro lado, una estrategia colonizadora defteilmente planificada y una exigua
atencion prestada a la incorporacion de unosdeao liminales especialmente dificiles,

tal situacion permitié la paulatina formacion eeclaves culturalegen el sentido de
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Spicer, 1992) generadores y mantenedores de iddesdseparadas de la sociedad
mayor que los englobaba, sin que fueran necesartarnenfrontantes®

Esta escasa integracion de los grupos indigenak&ea (que contrasta con los
resultados del proceso aculturador en la Nuevaria3pse entiende a partir del motor
principal de la incorporacion del area por la ewizgcion, hecha por los misioneros y
una presencia esporadica, dispersa e insuficidateglonos esparioles en la zona.

Algunos mecanismos de control como las misionggegidios seguian rutas
hacia el norte, las primeras sobrevivian a losussqg las segundas eran mas bien
ineficaces en el control de las entradas de loghahecas”. El intento de incorporacion
espiritual tendria distintos matices luego de laptacion de los misioneros en estas
tierras y la paulatina congregacion en pueblos gugondria la adopcion de la
agricultura en el caso de los antiguos recolectcaeadores y del cultivo de nuevos
productos.

La sustitucion de creencias y practicas nativadgsorecién importadas vendrian
a la par, pero no se llevo a efecto sino por ladelaproceso de reinterpretacion muy
peculiar. En cualquier caso, fueron evidentes lagestmas de algun tipo de
supervivencia de antiguas creencias dentro de wolicgemo no asimilado por
completo®’

Los textos del siglxvii atestiguan un cambio en la religion de los parBSes.
bien parece que en el sigtwl los pames solamente adoraban a los astros y a la

% Este tipo de relaciones fue estudiada tambiénedesgunto de vista de la “convivencia” ancestral
indio-mestiza estereotipada en relaciones dondxmesa lo que Julio de la Fuente llamé “probledes
trato” y como situacion de castas (Aguirre Beltrd®92) donde se hablaba de zonas de refugio, Icon e
retraimiento de la poblacion india respecto de éatina.

37 Es importante decir que esta resemantizacién plidauna ausencia absoluta de comunicacion, ya que
el encuentro entre dos religiones distintas actieganismos de seleccién de elementos de perterdmcia
un sistema religioso distinto que comparta elenemton el sistema propio, como se esbozara mas
adelante
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tierra, ahora se adjuntan al pantedn otras diviledarepresentadas por idolos de
piedras y de madera; aun siguen venerando al sollas estrellas. También
tienen sus sacerdotes-hechiceros y se hacen ofreliedeomida a las piedras. La
sangre todavia tiene cierta importancia ritualue ¢l hechicero se la sacaba del
cuerpo para rociar con ella la milpa (Chemin Bas4@84: 193)

Estas costumbres, como veremos mas adelante, axtrenga con los rituales actuales
cierto nexo, tan es asi que las piedras siguerdsianportantes en la cosmovision
indigena ya que son “habitadas” por los ancesi@asangre por su parte es un elemento
recurrente en las ofrendas a los Truenos, Diallugrtos; practicas relacionadas con
ritos agricolas dirigidos por los especialistasalis.

Siguiendo con las referencias, todavia haciagld givill se hacian en la pameria
ceremonias en las milpas con mitotes, organizadiaslgefe de los hechiceros, que eran
las personas mas importantes de la comunidad. Afgunformes sobre estas
ceremonias Yy la importancia de los especialistaales son consignadas por Soriano en
1764 cuando dice:

Es grande la creencia que los mas indios tienestos @echiceros, los que tienen

sus superiores que llaman madai cajoo que quiie ltechicero grande. Y esta

canalla se emplea en curar a los enfermos, y ebrasdoplarles todo el cuerpo,

y aquel soplo lo guardan en una ollita, la tapary ioien y la lleva a enterrar

junto a esas piedras o idolos que tengo ya referidpEsta maldita gente que

[laman cajoos o hechiceros los veneran y tienenaalo que los catdlicos tienen

sacerdotes: estos son a quienes se les proponetudas, y en fin con sus

embustes la pasan bien. Los mejor tratados, comydesnerados son estos
malditos, y les meten tal miedo a los que curantgdas que sus embustes no
llegan a oidos de los Ministros, que les dicenlgago han de morir, y que se los
comeran las piedras, y ellos con sus brujeriasasogaran. Y asi tan dificil el

descubrir esta canalla, pues es mucho el sigilo tqdes guardan para no

descubrirlos (en Chemin Béssler, 1984: 192)

Estos especialistas realizaban, ademas, ciertssratacionados con las distintas etapas

del crecimiento de la milpa, resaltando aquella gaehace en honor a los elotes,

nuevamente cito a Soriano.
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[los pames] usan también de sus bailes que enl@€#stinan mitotes, y las casas
donde bailan las llama@ahiz manchgue en nuestro idioma quiere decir “casa
doncella”, Este baile lo usan cuando siembran, douasta la milpa en elote y
cuando cogen el maiz, que llaman monsegui, queegdexir milpa doncella, y
se hace este mitote a son de un tamborcillo redgmaachos pitos, y con mucha
pausa comienzan a tocar unos sones tristes y ndéitaosc en medio se sienta el
hechicero aajoo con un tamborcillo en las manos, y haciendo nsihjés, clava
la vista en los circunstantes, y con mucho espseiva parando y después de
danzar muchas horas se sienta en un banquillonyuoa espina se pica la
pantorrilla y con aquella sangre rocia la milpa@mde bendicion. Y antes de
esta ceremonia, ninguno se arriesgaba a cogeotendd las milpas: decian que
estaban doncellas. Después de esta ceremoniadegragl embustercajoo o
hechicero, y comenzaban a comer elotes todos: éespucha embriaguez, a
gue son todos muy inclinaddsl¢ m)
Para esos afos consideraba Soriano que eran “Babelas” de antiguos cultos
prehispanicos, puesto que su llegada a la regiore e ese tiempo fue posterior a la
dominacién de gran cantidad de grupos autéctonossty traeria también algunas
reconfiguraciones territoriales y culturales. Hadie un paréntesis, las citas anteriores
de Soriano me permiten reflexionar en torno a kseeialistas rituales y su posicion
dentro de la comunidad, ya que actualmente sompaes importantes en la realizacion
de las practicas de curacion y mantenimiento ansdigmcidir la lluvia), situacion
como la referida por Soriano para 1764. Por otdwo,laquellos bailes que se refieren
con el nombre de mitotes, actualmente se realimaalgunos nucleos pames de Santa
Maria Acapulco (Chemin, 1980, 1991; Chemin Basdler,7, 1984; Grimaldo, 2006),
en Agua Puerca un ritual muy similar no sélo Idizea los curanderos sino también los
jefes de familia mas ancianos que ofrecen gran@dode a los cinco vientos y es a partir
de entonces cuando se podran cortar los elotes.
Regresando al argumento de este apartado, la &b@gacasioné cambios

sustanciales, como lo resaltara Chemin Bassler4(1985) al decir que los nucleos

pames en via de sedentarizacion se integraronrém 40s grupos autdctonos con los
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cuales estaban en contacto, como eran los tarastosjes, nahuas, etcétera, y otros
huyeron a regiones mas septentrionales para sakdayusu identidad.

Seria entonces para 1770 cuando los franciscaagsstinos dieran paso al clero
secular, con la presencia intermitente de sacesdgte dejarian a la deriva a los
indigenas que volvieron a los montes, aunado dlaaldel que fueron objeto por parte
de los hacendados que tuvieron en esas tierraodiilpdad de desarrollo de la
ganaderia.

La organizacion socioterritorial tuvo en este crttesus raices en la division de
la sociedad colonial en dos sectorts:republica de indiosy la republica de los
espafolesdiferenciando el status del indigena, al encerem territorios especificos y
sometiéndolos directamente al poder real. Estatigmlsepardé a los indios de los
espafoles y mestizos, comprimiéndolos y aislandaltesritorios especificos donde se
desempeiaba fundamentalmente la agricultura, naudstello fueron los esfuerzos de
la Corona por preservar y reorganizar a las conagi@sl encongregacionesy
reduccionegjue tendian a reunir los restos de la poblacidigéna en nuevos pueblos e
impedir asi su disgregacion.

Se estipulé que a los indios congregados no spdé&n quitar las tierras que
hubieran poseido antes y se autorizaba la formatgdirganos de gobierno autbnomos,
pero los nuevos poblados no podian ser abandotibdemente para ir a vivir en otros.
En las nuevas poblaciones el Estado fusioné ldsctomes comunitarias de la sociedad
indigena con las de los campesinos esparioles.

Las tierras que se adjudicaron al pueblo se designaon el nombre de
resguardo Su aprovechamiento se reglamenté cuidadosamers® Igs confirid un

caracter inalienable, salvo permiso especial déavdtor orden del virrey Marqués de
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Falces, se doto a los pueblos indigenas deinofo legal(alrededor de 500 metros a los
cuatro vientos contados a partir de la iglesia}idado a sus casas y sus corrales; un
ejido (una legua cuadrada) destinado a los pastos, é®sguaguas de propiedad
comunal;propios terrenos cultivados colectivamente y cuyos pramiise destinaban a
la caja de la comunidatierras de repartimientalestinadas al cultivo individual que se
adjudicaban anualmente parcelas de usufructo individyalrasmisibles por herencia
pero inalienables (Semo, 1985: 70). Situacion gue sus matices entre los pames que
lograron “conservar” una parte del territorio, fieera procesos de despojo durante
cientos de afios.

Sin embargo, en las nuevas comunidades las tigigageron distribuyéndose y
cultivandose de acuerdo con las costumbres locliesas agrestes, a donde los pames
huyeron de las congregaciones religiosas; lugamslal tendrian cierto grado de
autonomia en su organizacion y la practica de sssumbres con rituales en las
cumbres de los cerros.

La tardia e incipiente tarea del dominio espafi@n @l antecedente de
retraimiento de otros grupos del antiguo México idienal, marcan una serie de
eventos que llevaria a una reconfiguracion de dasunidades pames sin que por ello
hayan perdido por completo su cultura. Y es justdeese el argumento del texto,
mostrar las especificidades de la cultura pamd dewenir historico y en contextos de
aculturacion de la zona fronteriza mesoamericaoade elementos eminentemente
mesoamericanos presentes en la cultura pame suilaagis, expresados y practicados
hoy en dia.

En sintesis, desde un esbozo etnografico pretemdirdpanorama general de las

condiciones naturales, econémicas, sociales, gadity religiosas que dan cuenta de las
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circunstancias de una pequefia comunidad bilingire estrategias de subsistencias
apoyadas en la agricultura, venta de mano de odraleccion, caza y elaboracion de
“artesanias” con materiales locales.

También fue significativo mostrar la forma en céssdan las configuraciones
regionales cuando esta en juego la lucha por etrpgae unos apelan legitimo y otros
“oficial” en el caso de los Gobernadores Indigegag tienen un margen de accion en
todo el ejido de La Palma. Aqui la confrontaciorndaeen términos de lo étnico como
recurso para hacer valer un cargo que represelttsa iadigenas, de tal modo que el
Gobernador indigena propuesto por los mestizos alédlma no es reconocido por
varios ranchos pames, mismos que nombraron su gor@obernador indigena
desconociendo “al de los mestizos”.

De esta forma el conflicto en el reconocimiento unutlel cargo ha llevado a la
descalificacion entre unos y otros, sin que exakjan tipo de confrontacion abierta, sin
embargo, en Agua Puerca como en otros ranchospessénte la idea de que “fue
impuesto el Gobernador indigena de La Palma pargprepio beneficio [de los
mestizos]”.

Por otro lado apenas trazo el esquema de orgadizbigal que me servira para
profundizar en el siguiente capitulo (que tratdgomente de la organizacion social) la
relacion entre las autoridades locales y las ig&igarque surgen a partir de programas de
gobierno y de otras organizaciones (comités), adetieh papel muy importante que
desempenfa el curandero que no solo es reconocidesfmhecho sino también por ser
el personaje idéneo para desempeiiar la autoridzad. 18si, contrasto el caso de la

jerarquia de cargos de Agua Puerca con la de lasideros-jueces de La Manzanilla.

53



En esta parte etnografica termino remitiendo algunexos —ademas de los
geograficos— sociales y de parentesco entre estasamnunidades, o que nos habla de
relaciones continuas a través del tiempo y con derrde vida muy semejantes,
resaltando en su momento aquellas que singularrsenteariables.

En cuanto a la parte de la historia de la regiamlvo sobre las preguntas
planteadas al inicio de este capitulo y considene (ustamente las condiciones
fluctuantes de conquista y congregacion permitiéaaxistencia de una region indigena
semejante a un enclave cultural, donde las pdiititea congregacion y reduccion eran
ineficaces dando paso a una organizacion socitteatidonde los indigenas finalmente
formaron comunidades administradas (y separadadpsieentros hispanohablantes
durante varias etapas de su historia y en proaagmao de aculturacion de frontera.

La vigencia de curanderos y brujos (o hechicemscocse les nombra en las
referencias arriba citadas), bien pueden ser onéintiacion de esa cultura que no
termind por incorporarse con plenitud a la doctdrigtiana y luego a la cultura hispana.
Ante la inconstante presencia de representantegetelsecular, continuaron asumiendo
la direccion —con cierta autonomia— de las prastiedigiosas, sobre todo aquellas
relacionadas con las curaciones y de tipo agricola.

La resistencia de los pames para adoptar nueviasagode vida y organizacion
territorial fue sistematica, a tal grado que eadtalidad el trabajo evangelizador no ha
concluido y los pames no han sido integrados de |k las costumbres que muchos
pueblos indigenas de México han adoptado y resigdid de la liturgia catdlica.

Si bien puede suponerse que algunos elementoa tadicion judeo-cristiana
han sido integrados a la tradicion religiosa propgmimportante mostrar mas elementos

gue permitan relacionar ese pasado pameano des\gedmcias precortesianas” con la
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realidad actual y el ambito social donde se daasgstesencias dentro de la estructura

social indigena, tarea que debe continuarse.
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CAPITULOI

ORGANIZACION SOCIAL Y JERARQUIA DE CARGOS

Introduccién

El escenario donde se desarrolla la vida indigenauaitaria es una serie de factores
que inciden en la organizacién sofigentendida como el conjunto de los diversos
organismos politicos, religiosos y civiles que confan una sociedad, y que
manifiestan su interaccion y profundidad histoecael uso del espacio que habitan
[Alvarado, 2005: 186]), que implica tanto una jguir de cargd§ como el
conjunto de instancias (como los Comités); sienderZas representadas por
instituciones y organismos sociales de relevaraiectva.

Como en el caso de algunos estudios etnologidwe situales y cosmovision
(Galinier, 1990), se revela que el sistema de cargmomi en tal caso-— tiene
diferentes niveles de jerarquizacién (simples, ldépbicomplejos y algunos cargos
religiosos suprimidos). Si consideramos como pw@gartida el hecho de que, en
las cosmovisiones indigenas mesoamericanas lacpojifo religioso estan intima y
estrechamente vinculados, desde una perspectitéites’, al analizar este hecho
social “no puede reducirse la discusion a una poddnoindividual o a la jerarquia
civico-religiosa como estructura autbnoma, se pietdé vista no solo la base
profundamente agraria que la sustenta, sino tamblémomplejo sistema de
representaciones que rige su vida, y con ello sed@ila rica perspectiva de la

historia a largo plazo” como lo mencionara Mediea Celestino, 2004: 65).

S “Nocién construida a partir de los trabajos dehF{.951), Dumont (1967) y Lévi-Strauss (1996)”,
(en Alvarado, 2005: 186).

S También llamado sistema de cargos y jerarquiaaiigligiosa.

" Donde el desarrollo de las instituciones politieaslas comunidades indigenas surgieron de la
Revoluciébn Mexicana y de la reforma agraria con drédzCardenas, etapa donde se dan las
condiciones para la reconstitucion de varias codades indigenas (Medina, en Celestino, 2004).
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Bajo esta mirada, donde la jerarquia de cargdsmsia en el aspecto agrario
y se mantiene por la cosmovision india de un prdusaber, cabe reflexionar en
este capitulo en torno a la organizacion sociahddose pone de manifiesto el
funcionamiento interno de la comunidad y su arécidin con otras instancias.

Si, en Agua Puerca la organizacion social, vid#ipaly econémica se rigen
por la jerarquia de cargos, ¢esta jerarquia cheligiosa funciona como eje de la
organizacién social?, ¢ qué mecanismo pone en apeai@asegurar la reproduccion
del grupo, al generar relaciones de reciprocidatiesion y orden social, sin que se
pierdan las bases y sustento como grupo indigersuemparticularidades? En este
contexto de los valores indigenas, cual seré évaekia de los especialistas rituales
dentro de esa jerarquia de cargos qué permitesahoniiempo la continuidad de sus
practicas.

Con estos cuestionamientos veremos la configuraegjpacial y social de
Agua Puerca, comparando algunos aspectos con cdaues indigenas vecinas (en
particular La Manzanilla), resaltando los orgamgaa donde el curandero participa
en la estructura social de diferente modo e intlawksi Pretendo asi mostrar en este
apartado el contexto de las actividades agricajaslds con la jerarquia de cargos y
el papel del curandero de forma diferenciada enaAguerca y La Manzanilla; esto
me permitira dar paso a la reflexién sobre los &mentos de la cosmovision que asi

lo posibilitan, y que sera tema del tercer capitulo

2.1 La dindmica social y la vida cotidiana
Si partimos de la premisa Durkhemiana (1925) quesidera a los hechos sociales
como influyentes coercitivos que inciden conductg®demos entender la

organizacion social como un hecho social que eemiina disposicion ordenada de
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roles, dentro de la estructura social (Gluckmarr,8i9urner, 1969), de tal forma
que, la sociedad como proceso en constante coasidiid requiere de la
participaciéon de los individuos que dinamizan egesscial.

Para entender cdmo esta organizada la sociedpi@so mirar a través de
su vida diaria, en ella se pueden notar las rel@si@ntre la socializacién primaria
gue se da en el seno familiar y se proyecta emé&adulta y comunitaria; de ahi que
sea importante mostrar el escenario de la cotidladeen los ranchos pames en
cuestion.

En Agua Puerca todos los dias, hombres y mujézasrt que realizar sus
labores desde temprana hora, las mujeres madrugen gmcender el fogon y
“tortear” (hacer tortillas), calientan frijoles, gparan salsa en el molcajete y
recalientan algun resultante de guiso del dia ianterpreparan huevo frito con el
gue elaboran “lonche” (tortillas rellenas de huewa chile o frijoles).

La labor nutricia es la actividad mas importanteutha mujer ya que le da
prioridad por encima del resto de sus tareas (lawaa, recolectar lefia, frutos y
plantas silvestres). La esposa esta siempre aligggadde la elaboracion de los
alimentos, cocinando frijoles y nixtamal que luegoelen en pequefios molinos
mecanicos o en metate. Cuando no estan en la cacameean agua en cubetas sobre
sus cabezas, de alguno de los dos pozos que estapaa de kilbmetros del rancho,
lavan la ropa, limpian la casa, cuidan a los mas@@os y se encargan de alimentar
y supervisar algunos pollos y cerdos dentro delrs@omplementan sus trabajos con
la elaboracién de utensilios para su uso en la@asata (objetos de palma y barro)
y en ocasiones apoyan al padre o marido en taetasanadas con la agricultura o la

recoleccion.

58



El jefe de familia también comienza sus laboresddeque amanece, ya sea
gue tome un poco de café y coma tortillas conl&§m que salga directamente a la
milpa’® para hacer los trabajos respectivos a cada etdpeatiajo agricola, y luego
regresa al medio dia a comer y descansar un rBtarante las estancias que
permaneci en la comunidad era recurrente que ecada el jefe de familia,
practicamente todos los miembros de la familias®gpan en pie alrededor de las
seis de la mafana y cada uno llevaba a cabo spmgictividades. Dofia Cristina —
esposa de don Abel- con su hija y su nuera se galzam de tener listos los
alimentos por la mafana, tarde y noche. Don Abedrsmrgaba del cuidado de la
milpa con ayuda de sus dos hijos, ademas de cuegiirsus funciones de Juez
auxiliar primero. Los hijos por su parte trabajarfaera de la comunidad en ciertas
épocas del afo.

En general los hombres de la comunidad, como seem@ionado, se dedican
a la agricultura de temporal; empleando su manmlida como jornaleros; a la
recoleccién de plantas, frutos y lefia; a la cacdeaalgunos animales (conejos,
venados, jabalis); a “campear” (localizar en etrior del monte) el ganado vacuno;
a la elaboracion de artefactos de madera y palomg enusicos; entre otras labores
con alguna remuneracion econémica.

Por su parte los nifios cumplen una funciéon de douarsu edad y sexo,
tomando en cuenta la edad escolar como un margadarlas responsabilidades a
realizar. Los mas pequefios ayudan en todo cuamtapua la madre, en particular
las niflas aprenden y desarrollan sus habilidadesqoinar y tortear, mientras que
los varones acompafian a los padres en algunas tekaampo. De esta forma los

nifios se encargan de labores ocasionales que krusd deberan asumir como

8 Se le llama milpa al terreno donde se cultiva ngaip sélo a la planta del maiz.
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responsabilidades al convertirse en adultos, yestdmio al momento de contraer
matrimonio.

Entre los ancianos, las actividades desempefaddisier@n mucho de las de
los adultos, ya que la mayoria de los ancianosnear@ontinian trabajando en el
campo (y en ocasiones como jornaleros) hasta guadazas se lo permiten o alguna
enfermedad les impide seguir apoyando a la famiéalizando entonces lo que
llaman “tareas menores” como estar al pendientéadmsa, acarrear agua, cortar
lefia, alimentar animales domeésticos y continlamdsida cabeza de la familia. Las
mujeres ancianas también hacen sus quehaceres chastga no les es posible
continuar, cuidan los nietos pequefios, cocinamiimla casa y tortean.

Algunas actividades las realizan tanto hombres comjeres, los curanderos
y brujos (que tienen en estas actividades una fal@niagreso complementario) son
por lo regular personas adultas encargadas detgairala salud de los habitantes de
estas comunidades; personas que han sido prepaesdda juventud (por un
“maestro” o por experiencias oniricas) para des@mpesta labor relevante y
respetable entre los indigenas (de los cuales Isarhaampliamente en el tercer
capitulo).

De esta forma, las actividades socialmente esidbecon la base de la
economia local en estos ranchos: la agriculturdinde®m al autoconsumo, la
elaboracion de utensilios destinados al intercanbita venta, las estrategias
complementarias con la caza, recoleccion, y la ayuadtua, asi como la venta de
mano de obra de los varones fuera de la comunigladisa gama de posibilidades
gue los indigenas han empleado para mantenerdadifamiliar y comunitaria.

La division social y sexual del trabajo en Agua rfeaese basa en la

organizacion familiar, donde la mujer permanecesledmbito doméstico mientras
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que el hombre participa en un &mbito mas amplio,redaciones comunitarias
ocupando algun cargo o funcién en alguna instateia organizacion social.
Conforme a esta dinamica social, las relaciones pdeentesco son
fundamentales tanto en la configuracién de laslfasncomo en la articulacion de
redes de ayuda y reciprocidad desde el momentouensg forma un nuevo
matrimonio, hasta las obligaciones que adquieremepen asumir todos los
individuos dentro de la comunidad, en el tratosyrielaciones formales que orientan

la conducta de las personas.

2.2Ciclo de vida y parentesco en la organizacion $ocia

El ciclo de vida para los pames es considerado camgamino” del individuo, que
se gesta en el interior de la mujer, que creceunaag muere, siendo recordado y
conmemorado afio con afio en el mes de noviembrantdula celebracion de los
muertos.

Desde el momento en que una mujer estd embardmadainculos se
estrechan con el nuevo ser que lleva dentro, peeorelacion debe cuidarse desde
los primeros meses de gestacion y es cuando senbaesaria la intervencion de un
curandero o curandeta

Se cree que el ser que crece dentro de la mugusegptible a todo cuando
acontece en el exterior, es decir, que “siente lodpie pasa afuera, siente el espanto
de la madre, las brujerias y enfermedades”. Cocuémcia el curandero de La
Manzanilla participa activamente “barriendo” a ladre embarazada (lo hace con

yerbas “huele de noche”, huevos de gallina y ceaufencia un gallo que sacrifica al

" Por las referencias de la gente supe sélo de ujex curandera en La Manzanilla.
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final de la “barrida®®), de tal suerte que atiende a personas de varmhos, es
decir, no solo a los de su propio rancho sino témhi personas de ranchos vecinos,
particularmente de Agua Puerca.

Es ilustrativo el caso de una joven con cinco mesesmbarazo, nuera de
don Abel, donde se ventila esta relacién temprahautandero con el ser que crece
en el interior. En una noche lluviosa la mujer goemia en un cuarto se alteré por
dolores en el vientre; enseguida don Abel y susspweisaron a los demas hijos y
fueron a buscar un curandero de La Manzanilla,os dios kilbmetros atravesando el
monte, mas tarde llegaron en la camioneta del deran La esposa de don Abel
prepard lumbre y llevé un gallo que tomé de un péqugallinero detras de la casa,
mientras el curandero revisaba a la mujer que astabuna habitacion (abundaré a
profundidad sobre los procedimientos de enfermegadura, en el siguiente
capitulo). La calma cotidiana de la noche se intepié esa noche, el movimiento
entre la cocina y el cuarto eran constantes, elohdencopal llenaba el ambiente, la
lluvia caia a chorros; un sonido agudo se escugchido fue degollado el ave, todos
permanecian expectantes fuera de la habitacion.

Cuando la mujer se sinti6 mejor, el curandero sadibcuarto y dijo que ya
estaba bien, platicaron largo rato en su idiomas lé&e me comentaria don Abel
gue su nuera habia tenido fuertes dolores y queifiel estaba sintiendo desde
adentro las brujerias que se hacian para dafiadosbas, que el curandero le dijo
gue habia sido alguien con quien tuvo un probleimee halgin tiempo (bastante
afiejo, cuando habia tenido una afrenta con un skficierto rancho por acusaciones

de robo de animales), se creia que era esa falailgue estaba provocando el

8 La barrida es un procedimiento terapéutico decloanderos y hechiceros, consiste en pasar un
objeto (yerbas, huevo, aves) por todo el cuerpediErmo y hacer movimientos del cuerpo enfermo
hacia afuera, también es comun que los curandepisrsel cuerpo y asi ayudan a despojar el “mal”
que tiene la persona. En otros contextos etnogsifiste procedimiento también es llamado “limpia”.
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malestar al nifio y para protegerlo el curanderalisiegasistiendo en adelante. Esa
noche el curandero habia cobrado por la limpixigegs pesos, era pues un gasto
fuerte pero necesario ya que aunque al siguieatdediaron a la mujer al medico a
Rio Verde (ya que no descartaban la posibilidaguietuviera alguna enfermedad
“de doctor”), el curandero sigui6é yendo despuékapgos de varias semanas.

En términos generales, los primeros dias al nantmi®n madre permanece
dentro de la casa con el nifio, y es hasta la teraerarta semana cuando el nifio
comienza a abrir los ojos y la madre lo saca athranen la calle varias mujeres la
saludan y observan al pequefio, en un rato masagsada por un buen nimero de
mujeres y niflos. Se considera que es hasta que ‘toenza” el nifio cuando se da
por “logrado” y la madre considera que ya ha sujieraa parte dificil de la vida en
los primeros meses.

Se le alimenta poco a poco de atole y es cuandebprlos primeros
alimentos salados que se cree lo hace mas rdsisteataque por brujerias, dicen
algunas mujeres, “cuando ya come sal es como ékbague ya no esta tan débil,
ya esté en la familia mas seguro”, de ahi el desjméento de su naturaleza fragil y
susceptible. La relevancia de los alimentos saladosontextos variados parece
orientar creencias y practicas significativas, ya qomo veremos adelante el uso de
alimentos sin sal en las ofrendas es parte dedgizal de asociacion entre lo insipido
y el diablo (“lo malo”).

Volviendo sobre el tema de este apartado, cuahdifi@ comienza a comer
alimentos salados se completa este primer ritugdad® con el bautizo el dia 4 de
octubre, en la fiesta patronal de San Franciscagie del pueblo de La Palma (que
organizan los misioneros, representantes del pugb& Gobernador indigena,

colectando cooperaciones en los ranchos); ahidatzos son colectivos y llegan las

63



familias de todos los ranchos vecinos para ser dmaos por el parroco de

Tamasopo. Las madres con sus hijos llenan el teogifdico (ya que practicamente
la misa por la mafiana es para los indigenas que \mutizar a sus hijos, se ve a
muy poca gente mestiza del pueblo que, en todoassten a la misa del medio dia
luego que ha terminado el bautismo colectivo) ygtuele una charla donde el

sacerdote dice que “ahora seran hijos de diosfpeiando de agua bendita a lo largo
de las filas de nifios de brazos y hasta de afiakjanos casos.

Esta misa donde se llevan a cabo los bautismestoals es practicamente el
Unico momento donde se aprovecha para dicho aetgug a lo largo del afio es raro
ver bautismos individuales de indigenas en el myediéndo que asi es programado
tanto por los misioneros (que les dan una “platecdds padres y padrinos del nifio
en el rancho) como por la misma gente.

Conforme crece el infante se va relacionando @opoco con los miembros
de la familia, sobre todo con su madre con la paahanece buena parte del tiempo,
en este crecimiento el nifio es educado por log@oiediante la lengua de origen,
por ella se aprende sobre el mundo, sus caraatasist cualidades, las obligaciones
y deberes. La relacion con el &mbito agricola esctii y permanente ya que forma
parte de su entorno a lo largo de toda su vidanaler en la practica sobre los ciclos
agricolas y estacionales, acompafiando a su paokeegs@ se ofrenda en la milpa y
gue existe el trabajo comunitario, en el cual pgrdi primero como parte de un juego
y luego cuando crece se vuelve una obligacion.

La analogia que hacen los adultos entre un inglivig la planta de maiz da
cuenta de una relacion entre el crecimiento de ¥$4a etapas de crecimiento del
nifio, ya que cuando germina la semilla, el nifio esta analogia— es aun vulnerable

y necesita cuidados hasta que “agarre fuerza”, damalpa que se mantiene en pie
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con los cuidados de su duefio, y esto se expreks siguientes términos: “un nifio
es como una milpa, estd primero tierno y luego nexiendo como los papas lo
cuiden, igual que la milpa, luego pos ya esta nadamo cuando el elote, 0 sea que
estd ya listo pa casarse como quien dice, ya cuastdomayor es como cuando esta
la mazorca seca, ya se va uno” (habitante de AgeecR).

Esto explica que, cuando el nifio alcanza ciertauned(sexual sobre todo)
se le relaciona con el fruto tierno de la plantaglete; se dice entonces que esta
tierno cuando sale de la primaria, mientras quafia ya comienza a ser mujer (su
desarrollo fisico es mas evidente) en esta mis@ggaetEs justamente cuando una
condicion eminentemente cultural (terminar la edifoa primaria) tiene una
correspondencia con una condicién natural-fisi@agiexual; la preparacién de un
individuo en el &mbito doméstico (en el caso denmgeres) y del trabajo en el
campo (en el caso de los hombres) se complememtagepirlo de algin modo, con
la educacion formal en el aula.

Al terminar dicha etapa los individuos estan pragas para ingresar al nivel
de participacién de los adultos, ya que son pazesjlie continian con la educaciéon
secundaria y menos aun con el bachillerato. Lasmsijestdn preparadas para ser
esposas, mientras que los hombres tienen que angoemhamente a la vida adulta
trabajando de lleno en el campo cultivando maizoma jornaleros fuera de la
comunidad, una circunstancia que permite en todo uaa madurez fisica hacia los
15 o mas afos y que lo lleva entonces a consitiefarmacioén de una familia.

La posibilidad de ingresar a la educaciéon secuadzara algunos jovenes
retrasa la etapa del matrimonio, ya que cuentanucoapoyo mayor del programa
Oportunidades, sobre todo las mujeres, que perraanen la escuela hasta el

momento de formar una familia. Por lo general laoxes no estudian mas alla de la
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primaria ya que el trabajo asalariado fuera deotaunidad les permite obtener un
ingreso para pagar sus gastos personales (ropat@palectrodomésticos, consumo
de cerveza y asistencia a bailes en otros rancipalylos, ya que como se les oye
decir a algunos “pa que estudiamos si luego vamisaala cafia, mejor ya nos
ponemos a trabajar”) y apoyar a la familia; prastiente todos los jovenes pasan por
la experiencia del trabajo como jornaleros antésinante el matrimonio, que logra
darles una seguridad para el mantenimiento de amdid propia ya que aunque
viviran por un tiempo en la casa del padre, tendrde apoyar en los gastos y
trabajos de la familia extensa (en la distribugidrso de los recursos y deberes se le
puede considerar como una unidad doméstica).

La escuela representa hoy un referente de tenmeiaén Agua Puerca (y
por lo visto en otros ranchos més), ya que no seéloonsidera la educacion de los
nifios y niflas en su proceso de aprendizaje fosirad, ademas, establece tiempos
biolégico-culturales en la maduracion de los indliMs, y esto lo podemos ver de
forma ain méas marcada en La Manzanilla, dondeifassrasisten cuando mucho a
la escuela primaria local, de ahi, las mujeresrpdgactamente a los quehaceres de
la casa y el matrimonio; en esta ultima comunidaedad promedio de las mujeres al
casarse es de los 14 afios. La salida de las mdelasescuela primaria corresponde
con frecuencia con la menstruacion (hacia los 1afids), lo que las hace “maduras

para el matrimonio”, segin me han comentado vadolses de familia.

2.2.1 Familia y matrimonio
El paso de la nifiez a la pubertad marca una cdmdjarticular en los individuos, es
un trénsito a la vida adulta con la aparente madsexual, al respecto Chemin

Béssler lo habria notado cuando decia que, gradasradicion oral se sabia que “se
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casaban antiguamente a una edad madura: las majgreslos 25 y 30 afios y los

hombres a partir de los 30, ya que se pensabaagdeskcendencia resultaba mas
fuerte” (1984: 157). Pero para los afios en quevestan los pames (década de los
80) comenta, “en la actualidad, la mayoria de lamgs se casan a una edad
temprana. Las muchachas entre los 12 y los 13 &®wspuchachos entre los 15 y

los 17. De manera general, dos jévenes se puedsam caando él gana algo de
dinero y ella ‘tiene fuerza para molertb{d: 158). Hoy dia los matrimonios son a
temprana edad, lo que da cuenta de aquella “fygsmamoler”, el cuidado de la casa
y la crianza de los hijos.

Conforme a una base de datos que elaboré a gaitiformacion obtenida en
un censo general, pude rastrear los matrimonigss,hnietos y demas relaciones
parentales, informacién que corroboré a lo largomieestancia. Con estos datos
puedo llegar a plantear que en la sociedad panfgda Puerca los intercambios
matrimoniales son de tipo restringido, al ser peafeiales las relaciones entabladas
entre individuos del mismo rancho —como regla—, qaen también existen
intercambios con algun rancho vecino del mismo grmaligena, sobre todo entre
Agua Puerca y La Manzanilla (lo que aqui llamo esndogamia).

Las relaciones entre los habitantes al interidrrdecho permiten reforzar
vinculos de parentesco y vecinales, ademas denao® Asi, en Agua Puerca las
alianzas entre familias que intercambian miembms rastreables no sélo por las
relaciones filiales y por afinidad, sino tambiénr @b uso del espacio, formando
especie de “barrios” donde viven las familias es#ésndescendientes de un mismo
cabeza de familia. De esta forma la configurac@mtorial permite identificar dos
grupos familiares “fuertes”, los mas importantesr(gu particion activa en cargos y

manejo de los recursos naturales —terrenos patiacet)l son: la familia Castillo y la
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Contreras; incluso entre ellas existe intercambarimonial que permite mantener
equilibrada la actividad de ambos grupos.

Por otro lado, la ampliacion de una familia extese da en el numero de
miembros pero también en el uso del espacio; abarayor cantidad de terreno
para cultivo por la capacidad para trabajarla y eémobtienen mayores cantidades
de cosecha y la posibilidad de criar ganado vacyaajue entre varios hermanos
pueden juntar reses y trabajar alternadamente eni@ado y mantenimiento del
ganadd*

Los movimientos de mujeres hacia los hogares sidndonbres permite una
relacion equilibrada entre la expulsion de hijas yecepcion de nueras, al tiempo
gue las redes de parentesco se amplian y permigbilglades de apoyo en los
trabajos del campo, en la siguiente figura vemsglacipales caracteristicas de una
familia extensa, tipo de cargo dentro de la comashicctividad y tipo de ayuda en

los trabajos del campo (ver Fig. 2 y cuadro 1).

81 Esta situacion permite una posibilidad de ayudanpeente, a diferencia de la red de apoyo entre
parientes donde la familia no esta necesariaméitgada a ayudar en los terrenos de sus hermanos
con tierras en otro extremo del monte o fuera decho; la reciprocidad en el primer caso es
implicita, en el segundo caso debe ser expresadgqgciada cada vez que sea requerida.
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Fig. 2. Genealogia de una familia extensa
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Cuadro 1. Principales datos de la genealogia.

No Parentesco Cargo ‘ Eder Actividad ‘ Ayuda eT
7 milpa
1 | Jefe de familia | Juez Primero | 53|  Campo | x|
2 | Esposa | | 49 | Hogar | x|
3 | Hio | Juez Segundo | 33 | Campoy jornalero x|
4 | Nuera | | 32 | Hogar | |
5 | Hijo | | 30 | Empleado (migrante) x |
6 | Hio | Msico | 28 | Campoy jornalero | x |
7 | Yerno | | 30 | Campo | x |
8 | Hia | | 23 | Hogar | X |
9 | Hio | Msico | 21 | campo | x |
10 | Nuera | | 24 | Hogar | |
11 | Nieta | | 12 | Estudiante | x |
12 | Nieta | | 10 | Estudiante | |
13 | Nieta | | 6 | Estudiante | |
14 | Nieta | | 4 | | |
15 | Nieto | |1 | |
16 | Nieto | | 6 | Estudiante | |
17 | Nieto | | 5 | Estudiante | |
18 | Nieto | 1 | |

Fuente: Trabajo de Campo (Agua Puerca, 2005)
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En Agua Puerca las posibilidades de matrimonioes&ingen al ambito local
cuando existe una relacion de equilibrio entre negjey hombres casaderos, y también
cuando los vinculos consanguineos no son lo sofeneente cercanos como para evitar
una relacion entre parientes de segundo y tereglogfprimos, sobrinos), evitando asi
relaciones incestuosas.

Por lo general las relaciones matrimoniales emdégenas y mestizos es poco
frecuente, es el caso de una mujer indigena casadan mestizo de La Palma, lo que
conllevo a la pérdida del vinculo con la familia&lgua Puerca, entre otras cosas porque
ahora se asume como gente “de La Palma” y, bajoniamas consideraciones que
hacen los indigenas sobre los mestizos de La Pakendice que dej6 la vida indigena
para vivir con la gente “de razon” al romper elodlo familiar y comunitario, al dejar
de hablar su lengua materna e integrarse a unanati@adonde ahora sus hijos son
maestros y ella es la principal proveedora del hdgaendiendo comida en su casa,
tamales y enchiladas en la plaza del pueblo).

Otro caso de matrimonio con no indigenas es ehdeabitante de Agua Puerca
que salié hace varios afos a trabajar en algurtadassde la republica siguiendo “la
ruta del tomate” (desde Sinaloa hasta Michoacasarmmo por Rio Verde en San Luis
Potosi, hasta Nayarit) donde conocio a una muger lg llevo a vivir primero a casa de
sus padres y luego a su propia casa, pasando desidencia patrilocal a una neolocal.
En este sentido se hace evidente tanto la valoradgdla lengua indigena como el
interés por ensefiarla a los hijos; en este matiorem particular los hijos procreados no
hablan en xi'iuy, sino como la madre, en espafwhil&® al matrimonio entre un
habitante de un pequefio rancho mestizo y una ndejekgua Puerca, donde se da la

salida de la mujer de la comunidad y los hijos &abdolo en espafiol (aunque lo

70



entiendan) ya que asi lo determiné su padre; perosiper los vinculos con la familia
de la mujer.

De ahi que exista una percepcion de matrimoniaen“lyistos”, que son
justamente aquellos que se dan entre los mismosahts del rancho o de otros
ranchos indigenas, por otro lado son “mal vistagliedlos que involucran mestizos o
foraneos. Cuando la gente habla de estas uniongqdagcas ocasionales se oye decir
que se pierde lo que ellos son, su lengua y sumdse, “ya en los hijos se va olvidando
de todo, de la idioma, de como se es aqui”, pomese@sulta ser lo mas apropiado que
un indigena se case con un mestizo, aunque emlibafalel que se ha casado con uno
de ellos no sea categdricamente inaceptable, ksanalcanzar otra posicion social.

Para que un matrimonio se realice es comun que dgmbre haga saber a un
“adulto de respeto” (pariente casado o de edadzada) sus intenciones de cortejar a
una mujer y es cuando el novio compra algunos @todien la tienda (aceite, harina de
maiz, leche, frijoles, pan, galletds) los deposita en una bolsa que le entrega al
pariente, quien se encargara de llevarlos a ladadas padres de la mujer. Mostrando
de este modo la capacidad del hombre para maniartesgar.

Si el regalo es recibido por la familia significaeg tanto los padres como la
muchacha estan de acuerdo en la posible ref&ciBn adelante, cada ocho o quince

dias (segun los recursos con que cuente el nowa,gcasiones la familia) la despensa

“5 Productos bésicos en los hogares.

% En caso contrario, cuando la familia y la joverestin de acuerdo con la nueva relacion, los regalo

se aceptan o bien, luego de varias ocasiones ¢ joambia de opinidn, la familia de la mujer debera
devolver las despensas a la familia del joven queolteja; de esta forma ambas familias quedan en
buenos términos, es decir, sin llegar al confli®or lo general un matrimonio no es aceptado por la
familia de la muchacha cuando se trata de pariestesanos (que sean parientes consanguineos der prim
0 segundo grado —primos— o que los padres seanpegirituales o compadres —hecho que hace que los
hijos de estos sean considerados como “hermanos”).
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es entregada hasta quince veces, aunque es muylaquelen la octava o décima
entrega, se formalice finalmente la relacion.

En este tiempo también los jévenes se conocenouq, @unque en ocasiones
haya habido un noviazgo previo sin que se dieran@aer. Los padres de la novia, al
cabo de las despensas recibidas, establecen urapgaca el dia del “arreglo” o unién
matrimonial; esto es comunicado a la familia delioy a los parientes, en poco tiempo
toda la comunidad sabe del evento que viene.

Un par de semanas después los preparativos paradia son comentados por
todos: numerosos cartones de cerveza llegan adedsanovia, los familiares de ambos
novios prevén una cantidad extra de maiz pardlasreel dia del festejo... la fiesta es
concebida como un evento comunitario. Describo rdimeacion un “arreglo” que se
realizo en la Manzanilla en julio de 2006.

Era un sabado cuando acomparie a don Abel, qua $idbiinvitado a su vez por
un matrimonio de Agua Puerca para estar presengt ‘@nreglo” de una ahijada de La
Manzanilla, llegamos a la casa de ésta al amanéagas mujeres entraron a la cocina a
preparar los alimentos desde temprano, mientrasdogres permanecimos sentados en
el patio platicando y tomando cerveza. Poco a poocoenzaron a llegar mas personas,
las mujeres iban directamente a la cocina y loshiemise unian al grupo que tomaba
cerveza y refrescos.

Después del medio dia llegaron los padres del ntavimadre traia, junto son sus
hijas y parientas, algunos paquetes (ollas, cupetasiertas con servilletas bordadas
donde habia mole, arroz rojo y tortillas; todolé&véron a la cocina para entregarlo a la
anfitriona. Afuera el padre del novio entregd uoara cantidad de cervezas y refrescos

a su consuegro; las bebidas fueron distribuidae ehgrupo de hombres.
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La novia, de quince afios de edad, pas6 ocasiontdrper enfrente de la cocina,
ella no ayudaba en la preparacion de los alimgrdapie estaba “estrenado” una falda y
blusa y no podia ensuciarse; tomando en cuentdagumujeres que cocinaban eran
casadas, la muchacha aun no podia participar yaagiaeia no era plenamente una
mujer adulta. Por su parte el novio llegd mas taigteendo una camisa vaquera, tejana
y botas lustradas.

Cuando llegaron los abuelos y padrinos de la pastjpadre de la novia entré
por su esposa y su comadre a la cocina para istpddos (padres de los novios,
abuelos, padrinos) a un cuarto aislado, mientrasséd de los asistentes permanecimos
en el patio donde se comentaba que sélo aquelttiampestar ahi. Mas tarde supe que
en esa platica se le dan consejos a los jovenadipaar un buen matrimonio: la mujer
debera cocinar para su esposo e hijos, cuidadosiet respetar a la parentela de ambos
y apoyar en todo a su marido, en el caso del homébera trabajar el campo para
mantener a su familia, respetar a su mujer y ast@ils parientes. En ese momento
también se hace la entrega del resto de las bebiosconsuegros entregan sus
respectivos cartones de cerveza y paquetes deae$ra manera de intercambio.

Los abuelos son los encargados de preguntattesreovios si pretenden unirse
para toda la vida o sélo por algun tiempo, pordoeagal se sabe que contestan que sera
para toda la vida, pero se ha sabido de casos dendentesta que sélo por un tiempo,
en virtud de la relacién que se logre.

Luego que salen de la platica, se sirvi6 el acayzun poco de mole, abundantes
tortillas, refresco y cerveza, esta Ultima se queddel cuarto para ser ingerida
Gnicamente por los hombres, que son los que pegiegor ahi toda la tarde. Ya no

hubo mayores comentarios y sélo se concentrd feidte en tocar algo de musica de
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guitarra y acordeon y establecer relaciones casliahtre consuegros invitandose entre
si abundante cerveza. El “arreglo” termino ya noghes padrinos se despidieron de la
familia de la novia, al tiempo que les dieron uegyefia cubeta con mole vy tortillas,
refrescos y un cartdn de cervezas para llevarnbggs practicamente no se ven juntos;
el novio estuvo tomando cerveza y su esposa ayudabd#a cocina. Finalmente
regresamos esa noche a Agua Puerca con los refgalos a los padrinos.

En otros casos, cuando el joven se ha “robaddlepddo” a la muchacha a su
casa y no se hizo el “arreglo”, los padres del noasisten con los de la nuera para
celebrar el “perddn”, un evento que consiste enrannion entre las dos familias donde
practicamente todos los alimentos y bebidas est@mgn del novio y su familia. Y aun
cuando la unién no se haya hecho conforme a Idlestdo, cuando se trata del
“perddn” los abuelos y padres de la novia dan goesehablan con la nueva familia. Se
les aconseja, ademas, que se casen por lo cisiltgrminar el “tramite” completo.

Asi, el casamiento de los hijos contribuye al iongento de la familia extensa, de
descendencia patrilineal y residencia patrilocatyptiendo organizar el espacio y los
recursos, mediante el uso comun de la cocina yndeeaonomia compartida. Estos tres
momentos: cuando el nifio come sal y el bautismando sale de la escuela primaria y
cuando ingresa al mundo adulto plenamente consalnuanto, se le puede considerar
como rituales de paso (entendidos a la maneram&eanep, 1986 y Turner, 1999), en

el ciclo de vida de los individuos.
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La configuracion espacial donde se desenvuelve fandlia extensa es la
cocind’, donde esta el fogén, el lugar mas importanteetizion entre madre, hijas y
nueras; ahi “tortean”, guisan, charlan, cuidan s Hgos pequefios y descansan. La
cocina es un espacio eminentemente femenino, elblemodlo entra a ella para
alimentarse con la comida que preparan las mujpes, también donde se comentan
los acontecimientos diarios.

Los lugares de charla masculinos son los patiosasy dnramadas, donde
descansan luego de una jornada matutina en el ¢amps fines de semana luego de
regresar del trabajo fuera de la comunidad.

La distribucion de los espacios en una familiseesa es similar en toda la
comunidad (ver Fig. 3), la casa del juez se comptEnen solar cercado con ramas y
alambre de puas, una entrada que lleva a un patieia, de ahi las casas-habitacion
pueden distribuirse alrededor (si el terreno es@la a lo largo (cuando se trata de
terrenos irregulares), en uno de los cuartos viesnjefes de familia con los hijos
pequefios, y los hijos casados en otros cuartopéndiéentes.

Los jefes de familia regularmente viven en cuadesvara, que pueden estar
enjarrados (es decir, cubiertos por dentro y fuswa una capa de tierra blanca

“chiclosa” que al secarse forma la pared de la)cadaesto de las habitaciones son

47 Este espacio doméstico tiene una distribucionifunat y sencilla: un fogén elevado con troncos,
piedras y tierra sobre el que se pone un comalad® ly un espacio mas donde se coloca una olla para
cocer los frijoles, debajo del fogdn se apilan rnost de lefia; la lumbre estd encendida todo eptiera

gue es costumbre preparar las tortillas al momedatoomer, sea cualquier hora porque “se come cuando
se tiene hambre”, entonces la mujer “echa tortifgsque no les gusta comerlas recalentadas, siiér
hechas. En torno al fogén esta dispuesta una neesadera (muchos de los muebles, como mesas, sillas
y recipientes —como las “artesas”, que lo mismeesircomo lavaderos y charolas donde se pone la masa
de maiz—, son hechas por indigenas que se dedi&sta tarea complementaria), sillas y bolsas dstipta
colgadas del techo donde se guardan semillas gaion, en una esquina se dispone una pequefia hamaca
hecha con cuerdas y cobijas donde duermen los etagefos; la cocina de varas permite ver todo cuanto
acontece hacia fuera, no asi a la inversa, dewthsea un espacio desde donde se observa el eekto d
casay la calle.
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similares y, en el caso de haber tramitado alg@my@gubernamental (viebl) pueden
tener un cuarto pequefio de materiales industriples! jefe de familia decide distribuir
segun considere (a los hijos menores en este oasgrtos de piso de cemento y techo
de lamina.

Anexo a las habitaciones, cerca de la casa esté&otmal para gallinas y
guajolotes y otro para cerdos, en un arbol se amaos burros. Una letrina se dispone a
unos metros de la casa; son de uso recurrente leatr@bitantes de Agua Puerca que
ahora evitan ir al monte a hacer sus necesidasieffjicas ya que “el gobierno” les ha
dado los materiales (laminas y retrete) y ellosihatalado las letrinas.

Detras de la casa, una pequefia parcela de apeoascuantos metros es
acondicionada para sembrar un poco de maiz, foadbaza y maiz de teja, destinado
basicamente al consumo, previo a la cosecha déetosnos lejanos al rancho. La

parcela es cuidada por todos los miembros de ldidaya que esta a la vista.

Descripcion
1 Casa de hijo menor
2 "Casa grande", del jefe de familia
3 Cocina comun
4 Casa de hijo mavor
5 Casa de hijo "intermedio”
6 Patio comun
T Entrada
& Pequeiia parcela
9 Espacio para amimales domésticos

Fig. 3. Distribucion de los espacios domeésticos
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La unidad doméstica permite el mantenimiento de eoonomia comun que
permita ser autosustentable (mediante la aportatgdrecursos que se verifican en la
preparacion de los alimentos) en términos de urerses de ayuda que enfatiza la
solidaridad y ayuda entre padres e hijos-nietos p@s necesidades elementales de
alimentacion, educacion, salud y cultivo de laréier

En la medida que la familia extensa se amplia,ees,dcuando va mas alla de
sus posibilidades de autocontrol (de espacios aatdl solar, de un terreno que no
puede producir mas alla de lo previamente congidgraiende a fragmentarse cuando
los hijos adultos han ampliado su grado de necassddsta Ultima circunstancia ocurre
cuando los hijos crecen y tiende a ser mas que fandlia nuclear (aunque
temporalmente lo es), una familia extensa haciadalescencia y juventud de los
propios hijos.

En cuanto a las redes de ayuda, los lazos de samgmas fuertes e intensos al
permitir posibilidades de ayuda en momentos emésgendurante ciertos tiempos del
ciclo agricola (desmonte, chapoleo, cuidado y dwsatel maiz). Como puede verse
cuado los jefes de familia echan mano de los pasecercanos para el trabajo en la
milpa; los hijos son la principal fuerza de trabgjee se complementa eventualmente
con la de primos y ahijad8qya que el parentesco ritual hace que los ahijsetazan la
misma condicién de los hijos; es decir, el padtiene una posicidbn semejante a la del
padre).

En este sentido también las obligaciones se aspleigpadrino hacia el ahijado,

similar a la de los propios padres. El respeto algjado por sus padrinos es muy

“8 Los motivos de compadrazgo son de manera eselosidlautismos y matrimonios.
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relevante y se nota en la vida diaria de la comadidn ahijado saluda a su padrino con
una reverencia (se le toma la mano y se besanamdp el cuerpo y la cabeza) y entre
compadres el saludo es una serie de movimientosansssten en tocarse el pecho (del
lado del corazon) y el brazo, con una ligera iradian. Esta relacion supone un trato
semejante a la hermandad de sangre “como hermanoagles”, dicen, motivo por el
cual la familia de ambos compadres es motivo dé nadtrimonial.

En cuanto al patrimonio material, la tierra doséesiembra y el solar donde se
vive son los mas significativos, ya que son la feate su reproduccion, ademas, existe
un vinculo que trasciende lo material y acercacesehtimental al agricultor indigena
con la tierra, ya que en las milpas se continieatido la ofrenda colocada en sus cinco
rumbos y “se le da de comer a la tierra” como lpliean algunos ancianos.

Me comentaron también en algunas ocasiones, que imacho tiempo sus
antepasados habitaron varias partes y direccianet monte (las generaciones pasadas
se refugiaban en el interior del monte, lejos dedoeblos, entre cerros prominentes y
cavernas) por lo que en la actualidad se cree gugas rocas y montones de piedras
(mojoneras) distribuidas en las cumbres de losseficerca o dentro de los campos de
cultivo son lugares donde descansan los antepasadesles respeta recordandolos
(abundaré sobre este aspecto mas adelante).

Como se hizo notar, las tierras representan unlosleienes mas preciados, y
vale la pena reflexionar ante el hecho de que sdebgrian ser rotativas, pero en la
actualidad la “circulacion” (colocar una cerca twrere de puas) esta llevando a un uso
exclusivo de la tierra. Asi, aun cuando se asumasqun fluctuantes y que algunas
personas han circulado el terreno, piden a caméidegjar la parcela el pago por los

materiales y el trabajo de colocacion, circunstaigeie no habia sido tomada en cuenta
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previamente, ya que antes no se veia esta sityas&gun el representante del
comisariado ejidal, don Miguel. Ante la imposibddl de hacer frente a un pago por
dicha cerca se decide que continden trabajanderednb (que lleva a una situacion
evidente de propiedad privada en la practica).

Otro tipo de patrimonio lo representa la heredeaaberes. En La Manzanilla el
curandero y brujo tienen la posibilidad de transmir herencia patrilineal (y muy raras
veces de un hombre a su hija o nieta, hecho quia sate la falta de descendientes
varones) capacidades para curar, ya que la genteardeho que los hijos y nietos de
curanderos y brujos con toda probabilidad desandil esas facultades o bien, que les
seran ensefiadas por su antecesor. En este seméido gecir que es una herencia que
forma parte del patrimonio de individuos y familiga que el conocimiento en torno a
las practicas curativas les permite, ademas dedosficios econdmicos, tener un poder
socialmente reconocido.

Las relaciones de parentesco al interior de Aguerdd, asi como sus vinculos
con otras comunidades indigenas (en especial Lazamdla) dan cuenta de una
configuracion social y territorial con un campo aecion delimitado por el aspecto
étnico, ya que el valor de los indigena se refuerzka etno-endogamia, el uso y control
del espacio, y los roles sociales bien delimitados.

El establecimiento de roles y papeles en el amfsmiliar permite ir
conformando la base de donde se nutre la jeradguéargos, las trayectorias familiares
dan paso a las trayectorias comunitarias, de ald [ valoraciébn de los
comportamientos y capacidades de direccion enda &dulta sean consideradas para

asumir responsabilidades de autoridad local.
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2.3 La jerarquia de cargos

En este apartado abordo la jerarquia de cargos pant® la vinculacion entre aspectos
de la comunidad indigena y la manera en que looag&terno se integra a la vida,
particularmente cuando hablamos de nuevas formasgamizacion que surgen con la
presencia de ambitos distintos al organigrama emtigmanifestando formas culturales
y politicas muy interesantes.

Se llega a pensar comunmente que la modernidgd, lle’emediablemente, a
todas las comunidades tradicionales y erosionariosoes culturales. Sin embrago, la
tradicion encuentra sus propias formas de leeteznalizar lo moderno, asi que ni la
modernidad arrasa con la tradicion ni esta ultiei@qe, sino solo se recrea de acuerdo
con la nueva circunstancia.

La identidad étnica como marco organizador dectiwidades no solamente ha
logrado sobrevivir en el escenario mundial, sine a adquirido cierta importancia y
una dinamica particular en la actualidad, espexifente durante los ultimos afos,
donde la poblacion indigena muestra un vigor yrismo que desmienten cualquier
idea acerca de este sector como pasivo o alejalis dambios a corto y mediano plazo.
(Korsbaek y Gonzalez, 1999).

La jerarquia de cargos en las comunidades indégemaestra la articulacion que
se establece con otros ambitos mas amplios. Est#ugion ha sido amplia e
intensivamente estudiada por los antropélogos,eclaara entender la posicién tanto

territorial como politica de la poblacion indigesrael contexto de la sociedad mestiza y

49 La prueba més contundente de la existencia denuyacomplicada dialéctica entre la tradicién y la
modernidad se encuentra en el caso de San Juanu@h&@omo hoy se sabe, se ha mostrado como una
bomba de tiempo dentro del desarrollo en Chiapgasfocme mas ha venido modernizandose la sociedad
de San Juan Chamula, més tradicional se ha hecéistefna de cargos en esta comunidad. (Korsbaek,
1987)
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nacional. En este sentido hay posturas que plarmgearen la comunidad indigena el
sistema de cargos cumple, al nivel mas generaltdgracion, las mismas funciones que
los sistemas de parentesco en las sociedadesnaicael sistema de clases sociales en
la sociedad ladina (Nash, 1996:68).

El sistema o jerarquia de cargos representatituicisnalizacion de la nocion de
colectividad y es, por tanto, un numero de oficjas estan claramente definidos como
tales y que se rotan entre los miembros de la cmladnquienes asumen un oficio por
un periodo corto después de lo cual se retiranvadsunormal por un largo periodo. Los
oficios estan ordenados jerarquicamente y el sestégencargos comprende a todos -0 a
casi todos- los miembros de la comunidad. Los cgianeal frente de un cargo no
reciben pago alguno durante su periodo de seryicipgl contrario, muy a menudo el
cargo significa un costo considerable en tiemptrateajo perdido y en gastos en dinero
en efectivo, pero como compensacion el cargo canéieresponsable un gran prestigio
en la comunidad. El sistema de cargos comprendgdosjuias separadas, una politica
y una religiosa, pero las dos jerarquias estamamtiente relacionadas, y después de
haber asumido los cargos mas importantes del sastemmiembro de la comunidad es
considerado como pasado a principal (Korsbaek,)1996

A través de los esfuerzos de los antropologosptander y explicar el sistema
de cargos, han venido desarrollando un modelo @tpldb, conocido como el
paradigma de carggsgue puede servir para resaltar las marcas que palitico lo
diferencian de las caracteristicas propias del egnbi nacional en su expresién
municipal. EI modelo contiene dos postulados acekecdas funciones sociales en la

comunidad indigena y cuatro postulados culturales @pnforman el contenido de la
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cosmovision segun como se expresa en el sisten@ardes (Korsbaek y Gonzalez,
1999:49).

Los dos postulados acerca de las funciones ssoclda comunidad indigena
son: en lo econdmico, reza el paradigma de cange®sta institucion es un mecanismo
de nivelacion que tiende a evitar en la comunidatigena la concentracion de la
riqueza en pocas manos, mientras que en lo poligceido nombrado unanimemente
una institucion “democratica”.

En los postulados culturales se refiere a lpgemismos indigenas ven en el
sistema de cargos la expresion simbdlica y compiandie su cosmog&sto se desprende
de las descripciones del sistema de cargos quarsediudiado ampliamente Aguirre
Beltran, 1991 y Vogt, 1965 donde el sistema deasague compone la estructura del
poder en la comunidad indigena es basico paraiséeagia y continuidad de la cultura
tradicional; sin él, planteaban, la segregacion apaatiene distintas a las sociedades
india y ladina se desvaneceria.

El segundo postulado cultural es alesistema de cargos define el mundo y los
elementos relevantes de este murdi, la unidad social y geografica que cuenta pa
los indigenas es la comunidad. La frontera de estdad se definiria mediante el
sistema de cargos: el funcionamiento normal desfarguia civil-religiosa define los
limites y la membresia de la comunidad, segun Menhiash (en Korsbaek, 1996) en
coincidencia con Eric Wolf (1959: 192-193), “eststama de poder, frecuentemente
articulado con un sistema religioso o con una saeiesistemas religiosos integrados
[donde] la pertenencia a la comunidad es demosteambién por la participacién en los
rituales religiosos que se llevan a cabo en la coead”. Asunto que nos interesa

particularmente en nuestro andlisis de la jerargidacargos entre los pames y la
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importancia de la comunidad como referente dedarazacion social e identidad étnica,
como se refiere en el siguiente postulado.

El tercer postulado cultural es geé sistema de cargos define los legitimos
canales de comunicacion entre los elementos deldmube este modo Eric Wolf
caracterizaba a los cargueros como “los que segartade los asuntos de la comunidad,
tratando a los emisarios del poder exterior” (1996), por su parte Manning Nash
(1958: 68) concuerda que “dos condiciones prinepglarecen necesarias en el papel
politico de la jerarquia: 1) Los oficiales de laajguia actian en nombre de la
comunidad y son los posibles agentes de la nagi@h;La nacién no hace a un lado la
jerarquia, tratando directamente con el indigedavidual”.

Llegamos al cuarto postulado cultural:sistema de cargos define la situacion
normal del mundo y por ende se opone al cambiaidiuaier tipa Este es el punto que
tal vez ha llamado mas la atencion de los antrgodlpa tal grado que se ha convertido
en un dogma. A la luz de esta interpretacion, Gonxguirre Beltran formula lo que en
términos generales es la afirmacion mas clara deef@ de la politica indigenista de
México: “el fin del indigenismo mexicano no esrmdigena, es el mexicano” (1976: 46).

En términos generales podemos decir que los tresems postulados han
mantenido su vigencia, con muchisimas reservag erfdrente a variaciones regionales,
mientras que el cuarto postulado ha sido fuerteenemiticado: las comunidades
indigenas han demostrado una vitalidad y versatllidue aquellos antrop6logos
clasicos no habian previsto. De igual manera hdm @iiticados los otros dos aspectos
del paradigma de cargos: segun los mismos antrgp®lolasicos, el sistema de cargos
funciona como urmecanismo niveladoque impide el crecimiento de desigualdades

economicas dentro de las comunidades indigenas, omo cuna institucion
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inherentemente democratica. Ninguno de los dosulaakis ha resistido la amplia
documentacion de la existencia de marcadas difea®de clase dentro de la comunidad
indigena y la omnipresencia de la figura del cagigumbas en “armoniosa” coexistencia
con el sistema de cargos.

Como en el caso pame dondeilgelacionno se da directa y exclusivamente por
la jerarquia de cargos, sino que entran en jua@s atecanismos —como la envidia y los
consecuentes ataques con hechiceria—, en tanto sgugien pareciera un asunto
democratico en la distribucion de los cargos, &idel poder acumulado en los cargos
mas importantes, sus alianzas y vinculos con otfm®sentantes de algun poder local o
Estatal evidencian justamente una particular foueaconcentracion de poder, en
especial esta el caso del curandero-juez cuyaamedé representa una doble investidura
de poder y prestigio socialmente reconocido.

Asi, luego de poner sobre la mesa algunos dedogégamientos que me serviran
para explicar el caso concreto que he estudiadesar@aos a la documentacion
etnografica de la jerarquia de cargos en las catades indigenas pames de Agua
Puerca y algunos aspectos a destacarse de La Miénza

Las autoridades de Agua Puerca estan represergadascivil por los jueces
(primero, segundo y tercero, y los guardias de @pogn lo agrario por los
representantes del comisariado ejidal (con su seiretesorero y suplente) y el consejo
municipal, y en lo civico-religioso por el repreterie del Gobernador tradicional; esta
jerarquia de cargos se nutre y comparte fuerzdosooomités: de la escuela inicial, de
preescolar, de la escuela primaria, de la teleskria) del camino, del pozo, de la
capilla, de vivienda, del Centro Comunitario Aguefa €CAP) y el promotor rural del

programa Oportunidades (ver cuadro 2 y cuadro 3).
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A este organigrama le he llamado jerarquia deosargomo una forma de
categorizar su disposicion en la organizacion $goiaunitaria, pero es pertinente hacer
notar que estos cargos son concebidos por los migmilégenas como “la obligacion
con la comunidad”, asi, todo cargo es socialmesgaerido por la gente y es obligacion

de los elegidos llevarlo a cabo.

Bepresentante del Juez Auxiliar Representante del
Gobernador indigena / primero \ Comisariado Ejidal
A) | :
: Juez Auxiliar Juez Auxiliar |
: segunclln terclem |
| | : |
| 1 : I
[ ! : !
Danzantes de la Malinche Comité de escuela micial Consejo Municipal
Misicos Comité de preescolar
B Comité de escuela primaria
Cantadores Comité de telesecundaria
B) Comité de camino
Comité de pozo
Curanderos Comité de la capilla
(de la Manzanilla) Cmmltv.? de lEll tltenda rural
Comite de vivienda
= Promotor rural de Oportunidades

Cuadro 2. A) Cargos principales en Agua Puerc# eivico-religioso, civil y agrario,
B) Instancias y funciones de apoyo a las autorisiémtzles.
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Cuadro 3. Distribucién y duracién de los cargosstaincias en Agua Puerca

Distribucién Tipo de Cargo Duracién
Juez Juez Auxiliar Primero Un afio
Juez Auxiliar Segundo Un afio
Juez Auxiliar Tercero Un afio
Representante del Gobernador Representante Tres afos
indigena
Representante Indefinido (tres afios 0 mas)
Representacion ejidal Un afio
Tesorero Un afio
Secretario
Representante Tres afos
Consejo Municipal Vocal Tres afios
Vocal Tres Afios
Representante Uno a dos afios
Comité de la escuela tv- secundaria Vocal Uno a dos afios
Vocal Uno a dos afios
Representante Uno a dos afios
Comité de la escuela primaria Vocal Uno a dos afios
Vocal Uno a dos afios
Representante Uno a dos afios
Comité de la escuela preescolar Vocal Uno a dos afios
Vocal Uno a dos afios
Representante Un afio
Comité de la escuela Inicial Vocal Un afio
Vocal Un afio
Presidente Por asamblea (lo que dure la
Comité de capilla obra)
Ayudante Por asamblea
Ayudante Por asamblea
Presidente Por asamblea
Comité del camino Ayudante Por asamblea
Ayudante Por asamblea
Presidente Por asamblea
Comité del pozo Ayudante Por asamblea
Ayudante Por asamblea
Encargado Permanente
Comité de la tienda rural Ayudante Por asamblea
Ayudante Por asamblea
Encargado Por asamblea
Comité del CCAP Ayudante Por asamblea
Ayudante Por asamblea
Encargado Por asamblea
Comité de vivienda Ayudante Por asamblea
Ayudante Por asamblea
Promotor rural del Representante Indefinido
programa Oportunidades
Danzantes de la Malinche Grupo Por convocatoria
Musicos Individual Permanente
Cantadores Individual Permanente
Curanderos Individual Permanente
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La relacion entre las autoridades y las distimtiagancias es constante, ya que el
trato entre dichos representantes va mas allagleasgos y esta sustentada en vinculos
de parentesco de algun tipo (consanguineos, podadi o por compadrazgo). Es comudn
que los cargos y funciones se distribuyan contirarenentre aquellos que han estado al
frente de algun tipo de representacion comunitasajecir, que la carrera en los cargos
comienza desempefiando alguna funcion comunitatidréate de un comité por
ejemplo) que lo lleva poco a poco a cargos de miagmonsabilidad.

En el uso del espacio publico, el centro politicakcse circunscribe a las
escuelas y tiendas que estan localizadas de oo en el lugar donde convergen los
asentamientos, son espacios de reunién dondevae becabo asambleas comunitarias y
juntas con maestros y diversos funcionarios deiegnb.

A campo abierto, en un pequefio espacio frenteiarida rural —previo aviso de
los jueces que envian a los guardias (también dam@olicias”) a llevar el mensaje de
la cita—, los jueces reunen a los jefes de far(ploat lo general hombres, y en su caso las
viudas, madres solteras 0 mujeres que estan dkef su casa mientras su esposo
trabaja fuera) para tratar diversos asuntos; diesgelicitud de alguna obra al gobierno
estatal y federal, hasta la organizacion del ttabamunitario de limpieza del camino y
mantenimiento de las escuelas.

Durante mi estancia en Agua Puerca las reunionbadan a intervalos de uno a
dos meses, ya sea que convocaran para tratar asatacionados con la perforacion de
un pozo, o discutir la pertinencia de ingresarralgfama de Certificacion de Derechos
Parcelarios (Procede), la autorizacion del Centamuhitario Indigena dci), la

organizacién de l&atiga (trabajo comunitario obligatorio) entre otros assn
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En esas reuniones el resultado era que entre tomwdaron que se crearia un
comité del pozo, para que cuidara la obra y estandependiente cada que llegara algun
funcionario de gobierno debi, en otro caso se llegd al acuerdo de que nadiedeho
estaria a favor del Procede ya que considerabandgueertificar sus tierras con el
tiempo se convertirian en propiedad privada y podguedar despojados “como otros
ranchos donde los queretanos ya son duéfiahiian en esa ocasion.

Las reuniones se llevan con relativa frecuencigugaes ahi donde se toman las
decisiones mas relevantes para la comunidad, tamama@uenta que sus representantes
son los que van al frente y a nombre de todos,hd€@e sea importante la toma de
decisiones de esa manera y que aseguran su rdapmederfrente a las instancias de
gobierno con las cuales interactuan.

Al mirar en retrospectiva, me comentaba la gepte los mas ancianos eran
quienes desempefiaban el rol de dirigentes comiasit&isto tenia que ver con el hecho
de que al ser adultos de “respeto” y con expergetgabian mas de la vida” y podian
encausar mejor las respuestas ante los probledifisytades cotidianas del rancho.

Hoy, estan al frente de los cargos e instancias\bhes jovenes asesorados por
adultos que han desempefado antes alguna funciéstédipo o bien, hijos de estos;
como don Abel, juez auxiliar primero durante el 2@@ie paso su cargo a su hijo mayor
y este lo ejercié durante el 2005 con apoyo de &lrep(y quien en todo caso tenia
mayor presencia como juez ya que su hijo saliatantesnente a trabajar).

La perspectiva de representacion comunitaria eraclaalidad ya no esta

relacionada directamente con la experiencia de, i@ con la capacidad de relacion

% Como ha ocurrido en ranchos como Cuesta Blancdedts indigenas han perdido gran cantidad de
tierras que en su momento vendieron a gente de ptreblos, algunos de ellos del estado de Querétaro
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que logran tener estos jévenes padres de famigasghen leer, escribir, hacer cuentas,
hablar 6ptimamente en espafiol, tener apertura enntallacion con autoridades y
representantes regionales y estatales, ademasieleure buen comportamiento en su
casa y con la gente del rancho.

Esta situacion se da entre otras cosas por la eidacascolar que es posible por
las escuelas que hay y algunos apoyos gubernaeepiia que concluyan los nifios al
menos una preparacion basica; por otro lado, lsngs con frecuencia tienen mayor
apertura en el trato con gente de otros pueblas gt®s lugares donde se relacionan
cada vez mas “y ya no tienen vergienza”, como daeadultos.

Ante este hecho, la organizacion social se hadeenjustando a las nuevas
condiciones, ya que los ancianos ahora sélo tidioemalmente, autoridad en el plano
familiar y no comunitaria, considerando que desdehogares se va incidiendo en la
organizacion y vinculacion comunitaria, como poaoéarse en adelante.

De este modo las nuevas generaciones van esttileainayores vinculos con el
exterior sin la limitacion del idioma al relaciosarfuera de sus comunidades, pero sin
dejar su propia lengua materna y siguiendo la dréi que se interioriza por la
educacion familiar. Es pues, adecuar los cargos andeva situacion que exige
condiciones Optimas para el trato y negociaciorered, pero bajo un esquema
autorizado y vigilado por la comunidad.

El cargo de juez auxiliar es renovado cada tres afimicio de un nuevo afo, en
el 2004 entré en funciones la tercia de juecesdguarian cada uno de ellos un afio. Esta
eleccion se realiza por lo tanto cada tres afiasmarasamblea comunitaria y se hace el
cambio de autoridades, ahi la gente propone a uescqnsidera mas aptos (por su

“comportamiento y habilidades”, segun sus propigsi@entos) y votan por ellos.
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En esta eleccion se le dio el nombramiento de qwediar primero a un jefe de
familia cuyos cargos anteriores habian sido ekgessentante rural, “policia” (guardia),
representante del comité del camino y hace varims ale comité de escuela y de
vivienda. Ha sido la persona idonea para desemgsif@atipo de funciones ya que se ha
vinculado con otros ranchos, con el municipio ¢éainsias como etDI; entre otras cosas
porque tuvo “disponibilidad” de tiempo a tempramaae a causa de una lesion en la
espalda que le impidié seqguir trabajando fuerardetho, actualmente se encarga de
cultivar su milpa y desempefar sus cargos, ademasrdnusico.

La relacion del juez auxiliar con el representadét comisariado ejidal es
continua, ademas del lazo consanguineo (son prigkeoprimer grado) se apoyan
mutuamente y buscan el apoyo de la comunidad par@alizacion de sus respectivas
tareas y aquellas conjuntas; de ahi que esténnpessen las reuniones de uno y otro.
También resulta importante el nexo entre las adades y los representantes de comites,
ya que se apoyan reciprocamente para realizdatigas limpiando los caminos y los
espacios publicos.

En época de lluvias es cuando mayor actividadabajpos comunitarios realizan
los habitantes: es la época cuando el juez congdcs hombres para el “chapoleo”
(corte de yerba) en los caminos y orillas de pas;eddemas de darle mantenimiento al
camino, escuelas, cementerio y cruces de algunwsesceercanos (como “el Cruz
Montero”), ademds de la celebracion de los difuetosna ofrenda colectiva.

Abundando en esta celebracion de muertos, los gugdes representantes de
comités de escuelas convocaron a los habitantesquer cooperaran con alimentos el
dia de la ofrenda, que se llevaria a cabo dentrta descuela primaria. Para el dia

acordado —en el caso del afio 2005 fue el 2 de méwee- el juez (que, ademas, es
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musico) asiste a la escuela acompafnado por umigialide La Manzanilla (uno de los
“mejores curanderos”), saludaron al director, entraa un salén y comenzaron a tocar
minuetes a lo largo del dia, tomando aguardiéytguca? de manera constante.

Por la mafiana también llegaron los representamtéssdcomités de las escuelas
(uno de ellos es juez auxiliar tercero y represeatdel comité de la escuela primaria) y
fueron disponiendo el lugar de la ofrenda, recodtesillas, acomodando varias mesas y
amarrando las ramas de carrizo verde que habi@mo tde sus casas, fueron formando
arcos paralelos, atados a las cuatro esquinasndesa.

Luego acomodaron la enramada atando flores de &g a los arcos de
carrizo, mientras que las mujeres que iban llegamdarraron cordeles a las naranjas y
platanos® para luego colgarlos del arco, una de ellas dijeberian ser figuras de
animales hechos de maiz, como las gordas de hpenm,ya casi no se hacen, uno que
otro... pero igual se puede con la fruta”. El redola mafiana se presentaron mujeres,
nifos y hombres llevando tamales, pan, fruta, god#ahorno, dulces, refresco, café y
atole. Después una anciana sahumoé (quemo copal sstipiente y llend con el humo
toda la ofrenda) y, enseguida los ancianos, jugcespresentantes de comités se
colocaron frente a la ofrenda y los ancianos habla@an lengua indigena y luego las
mujeres repartieron los alimentos.

Mas tarde me comentaron que lo dicho por los ansi@na la explicacion de la
ofrenda, que era pues herencia de sus antepasadog ynportante para seguir ceh

costumbre “es para que sepan los nifios, que sepan los aygwenes] de como es

*L Es un destilado de cafia muy fuerte, el cual sectalen el pueblo de Rancho El Puente y que anda
vendiendo un sefior por todos los ranchos cada seman

*2 Licor industrializado de cafia que se compra emltie de los pueblos como La Palma y Tamasopo.

*3 Los mismos que han cosechado en sus casas, yauphas solares tienen plantas de esta fruta (es un
tipo de platano que llaman “costillon”).
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esto, es el costumbre de nosotros, porque lostdguquieren también comer, ora que ya
no lo hacen todos en su casa porque no hay direhagerlo, pos por eso se hace aqui
en la escuela pa que también vengan acad a comenuesitos de todos, onque no
tengan comida en su casa, pos que vengan aca’igtachdn Paulo me explicaria que la
disposicion de la mesa tiene un significado impaea“porque es donde estan los
difuntos, abajo se les llama con el humo [del dopauben a la mesa que es como la
tierra, asi creemos que es como esta la ofrenidlaa &sta bonito pos porque es como el
cielo”.

La alusion a los tres niveles del mundo (descetoda primera parte del tercer
capitulo), parece estar presente en la ofrendg alsadonde estan los muertos, la tierra
es la mesa donde se colocan los alimentos y @ eierco florido. Considerando que al
celebrar a los difuntos se recuerda su relaciénatierra, el lugar donde ahora comen,
es significativo que la vinculacion entre los tnégeles se aluda en la ofrenda, el transito
y comunicacion entre el “mundo de abajo”, la tigrel “mundo de arriba”.

La ofrenda colectiva culmina cuando los anciancautoridades bailan en el
patio de la escuela, dos toman el arco y lo vaango en circulds, el mas anciano
toma un petate enrollado y brinca entre las vuetees da el movimiento del arco. Al
final toda la gente acompafa a los que llevanca hasta el cerro de los magueyes —al
noreste del rancho, en el cerro de los magueyesidedo dejan recargado de una roca.
El resto de la tarde la embriaguez continla eageltoridades y algunos ancianos; los

minutes se escuchan en todo el rancho.

> La alusién al movimiento en espiral esta present®ién en otros aspectos rituales, lo que requissie
mayor profundizacion sobre la concepcion de estdmiento en diversos contextos rituales.
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En este caso, las autoridades locales organizamtigzipan en las celebraciones
comunitarias sin que haya una separacion enti@lagaciones civiles y religiosas. Otro
ejemplo de esta imbricacion de funciones se matéfiel dia de la Santa Cruz, cuando
el juez —con apoyo de algunos comités— colectacopgeracion voluntaria en todo el
rancho previamente.

Hacia el dia 2 de mayo, en el domicilio del juez maujeres de la casa, sus
parientas y vecinas ayudan en la preparacion de grfmole” (chile seco molido, con
pollo), también se dispone de una cantidad de doprde y refrescos. Mientras, por la
mafana el juez y varios habitantes van a un ceercano frente a la laguna y
descienden “el Cruz Montero” que se levanta entedrps apiladas, de ahi se lleva por
las calles hasta la casa del juez y con papel & ¢ misma gente elabora flores que
van cubriendo la cruz de madera de casi dos md&@sto, todos los presentes ayudan
“vistiéndola” (colocando las flores de papel).

La gente charla en su lengua materna, en momeietoy bromean entre si con
algunas palabras en espafiol; al vestir la crupliacan cerca del patio y enseguida las
mujeres reparten la comida entre los presentepraenga toda la noche la platica
“acompanando la cruz”. Al final quedan soOlo pocasrspnas —los de la casa
principalmente— para velar toda la noche tomandammalente y charlando. Alguien
comenté que en la madrugada del 3 de mayo se dacdadpronto una lumbre en el
monte y ahi habria dinero, aquel que tuviera suarteeria y tendria que sefialarla
haciendo una cruz en el aire con un machete, alesite dia al ir al lugar veria el
dinero; pero era una creencia que hasta ahora hablia comprobado.

Por la madrugada cuando se ha acabado el aguargi¢émimusica ha dejado de

sonar, el frio intenso obliga la retirada haciadoartos para descansar y esperar a que
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amanezca. El dia 3 el juez y su familia llevanrl&zauevamente al cerro y le colocan
un monticulo de piedras; se ve en lo alto adornael@, no sera asi todos los afios ya que
en ocasiones el juez no realiza velacion algunseyagio no se habra “vestido”, como
ocurre algunos afios, comenta el actual juez.

Luego de “la vestida del Cruz Montero” las fansligan al cementerio el resto
del mes a vestir las cruces de sus difuntos y dnties, con la presencia del juez
vestiran la “Cruz Mayor” que se ubica al centroedée lugar, la cual alude al Primer
Muerto (del cual se hablara en el siguiente capitgue refiere al mundo de los
muertos, concluyendo el ritual encabezado por lwr@ad y dando paso a las
celebraciones familiares.

En otro momento la celebracion de “la virgen rfiedo asi San Isidro Labrador)
el 15 de mayo, las autoridades ayudan en la limapde los caminos, y las familias,
luego de haber acondicionan los terrenos de sierievan a “la virgen” a las milpas
pidiéndole que “vengan buenas lluvias”, ya queodeohtrario, la imagen permanecera a
la intemperie hasta el momento que las lluviasargigegin don Maximiano, promotor
rural del programa Oportunidades en Agua Puerca.

En esta celebracion de “la virgen” se realiza wedcion del 15 de mayo para
amanecer el 16” en la casa del juez a donde acalipmos parientes y vecinos,
actualmente tanto en el caso de una velacion datdib de una “virgen” o santo no hay
ningun tipo de rezo, cosa que en afios pasadoseaeuk si se hacian. La gente mayor
me comentd que “antes habia cantadores, ellomtenitibro y hacian los rezos, ora ya
no hay, nomas don Manuel pero ya ni reza, ora reatie, a ver los nuevos [jévenes] si

saben porque ya les estan ensefiando las misioneras”
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Es significativo que los jueces organicen tantottabajos de laatiga como las
principales celebraciones comunitarias, consideraque no hay representante de las
funciones exclusivamente religiosas. Lo que exeteuna presencia esporadica de
misioneros catolicos que ocasionalmente haceniossarrezos” en las casas, pero no
es una actividad constante.

Por su parte tanto las autoridades, como los msigicocantadores son quienes
dirigen las velaciones y el entierro de difuntdguez acomparia a la familia del difunto
y los musicos tocan minuetes toda la noche, eri@esse le pide al cantador —el Gnico
que hay en Agua Puerca— que diga algunos cantte Idargia catolica, pero es una
funcién que de hecho casi nunca se hace —como hedomentado el mismo cantador—
ya que la mayoria de la gente no se sabe los yeghsdon Manuel, es un anciano de
casi ochenta afios y sus apuntes en una viejadipeeno le permiten leer claramente lo
escrito, tomando en cuenta, ademas, que no s@lesdid de memoria.

Entre los trabajos comunitarios y las celebraciptes cargos y funciones de
otras instancias (como los comités) actuan a laqmatribuyendo en la realizacion de
mejoras para el rancho y el culto familiar y contamd. Pero hay funciones que
necesitan ser dirigidas por los curanderos, y squellas que estan orientadas al
mantenimiento de la salud y la peticién de lluvias.

Los curanderos son los especialistas en el tratol@®animales seres que
“viven en el aire y andan en todos las direcciatelsmundo”, la gente en general los
llama de este modo con cierta cautela: “soratomales esos que comen alla en el cerro
lo que les dan los que curan, alla los curandegssliévan la comida pa que estén
tranquilos, pa que no anden por aca [en el ranghglle estén contentos”, comenta

Maximiano. Estos seres, continla explicandome, gueorovocar enfermedades y
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muerte, pero también pueden propiciar la lluviaesies da de comer; saber darles de
comer y tratarlos es tarea exclusiva de los curasdebrujos.

Puesto que el ultimo curandero que habia en AgeacRunmurié hace ya varios
afos (para el 2005 llevarian ya unos ocho afiogugiandero), la gente solicita los
servicios de los curanderos de La Manzanilla, parbular para curar (en la segunda
parte del tercer capitulo se abundara ampliamdntespecto) y llevar ofrendas a las
mojoneras de algunos cerros.

El rancho de la Manzanilla H¢ante Xibig en lengua xi‘iuy—, es vecino de Agua
Puerca (a unos 4 kilometros de distancia) y loarsepn par de cerros hasta un pequefio
valle rodeado de profundos barrancos y altos cefves mapa). Su poblacion es
ligeramente inferior a la de Agua Puerca —350 halets segun el censo que levanté en
el 2005- vy el total habla la lengua indigena, dehbgocas mujeres hablan en espafiol
(segun el censo y el trato limitado que entablesta rancho). En La Manzanilla pocas
son las casas que tienen energia eléctrica, hapaapmas cuantas de ellas construidas
con materiales industriales y aunque en apariesada solar cuenta con una letrina de
cemento (traida por un programa social del gobjeemrealidad no funcionan para tal
fin, ya que ahi se guardan las herramientas depaamlas aves de corral; jamas las
equiparon con lo necesario para que pudieran faacio

En este rancho la vida no es muy distinta a la giea®Puerca, en lo econémico
comparten una situacion similar como agricultorgergaleros, en lo social y politico
estdn menos vinculados con el exterior y parareldorren a las autoridades de Agua
Puerca, quienes los asesoran. Es de desatacanaieambito de la autoridad, en La
Manzanilla la estructura de poder la representancloanderos, quienes se destacan

tanto como especialistas en la curacién, como dirdacion de la comunidad.
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Y esto porque entre la gente se comenta que laneeidonea para ser juez “es
mejor que sea un curandero, porque es el que sabeymse puede dedicar a eso”;
tomando en cuenta que los jefes de familia tiemengama amplia de ocupaciones en el
campo Yy el jornal. En el 2005 el juez era un cueamchdulto de 50 afos, los jueces
segundo y tercero, curanderos de 60 y 46 afosea@spmente. Los curanderos son
respetados —y temidos— por la gente, es comunoguefieran con reserva, de hecho no
se ventila abiertamente el nombre de los curanderts extrafios (pude conocer a
varios de ellos luego de algunos meses y entabkaralacion bastante reservada).

Entre los habitantes de La Manzanilla no es mugradb el cargo de juez, de
hecho dicen que “nadie lo quiere porque quita t@mgn cambio aspirar a ser
curandero es constante entre los parientes cercahasirandero (hijo, nieto, sobrino),
entonces en esta légica, como lo comentan algweiases que trabajan fuera del rancho
frecuentemente: “para ser juez hay que tener tiemppos mejor si es el curandero ese
porque puede sacar el cargo, tiene tiempo y pas Isalblar [relacionarse] con la gente
de aqui o de fuera, pos es el que mas mejor pbtigio, La Manzanilla, 2006).

.okt

Para el curandero desempefiar ambas funciones keaexg: “pos uno trabaja
en esto [como curandero], este es el trabajo quengdrae y pos lo tenemos que hacer
pa ayudar, ora que tenemos que ser jueces noysep el cargo, pos sin saber leer ni
escribir esta dificultoso porque uno no sabe hpes,a veces les decimos a los jueces de
Agua Puerca y les preguntamos, tons ya sabemosagdamos enfrente de esto, onque
sin pago pero la gente lo [re]Jconoce a uno” (Snti&go, curandero, La Manzanilla,
2006).

En efecto, ademés del reconocimiento de los prdmbgantes de La Manzanilla

también se les reconoce en otros ranchos como Rgeeca donde se les respeta ya que
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cuando llegan al rancho cualquiera les invita “goea” o “un taco”, son solicitados
constantemente para curar, pero, ademas, dirigen @omunidad y entablan las
relaciones con otras instancias (gubernamentala® $odo) no como curanderos sino
como autoridades civiles, aunque su vida mismaisaaamalgama de funciones civico-
religiosas. De hecho, los curanderos de La Manaasd integran al organigrama de
Agua Puerca al dirigir los rituales necesarios ghrancho, que incidan la lluvia.

La presencia de los curanderos en Agua Puercanstaote ya que por lo regular
la gente esta padeciendo alguna enfermedad ytaalisu intervencion. Es importante
hacer notar que justamente en los cerros que rodgaa Puerca es donde los
curanderos de La Manzanilla ofrendan, y recordaodmo ya lo he mencionado antes,
en Agua Puerca dejo de haber curanderos cuando teraaqui [Agua Puerca] los
mejores curanderos de todos los ranchos, pos pegjumo de los mas viejos, de los
primeros ranchos que nos dijeron los agielos” codneh sefior Jesus Escudero, es
posible plantear que estos cerros donde se sigerdaindo remitan a la importancia de
Agua Puerca como lugar donde tenia mayor fuerpadetica de los curanderos, de ahi
que las principales mojoneras para el ritual esténos linderos de este rancho (ver
mapa 5).

Volviendo sobre este ultimo asunto, al indagareelatrgente, la razén por la cual
ya no habria curanderos en Agua Puerca, ademasedagunos decian: “ya no creemos
en eso” 0 que “eso era de antes, ora ya vamoscabrdporque esos si curan, esos
curanderos nomas sacan dinero”. Testimonios quéastaban con la solicitud que
hacian a los curanderos estas mismas personaseqireian o decian que eso era de
antes— para que les diera una “barrida” a sus i@ o0 que los curara con cantaritos y

los llevaran a los cerros.
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Y es que esta negacion de “la creencia” (hechdipajacme parece que tiene que
ver en todo caso con la percepcion que se tiersedssiera al respecto, en una charla
mientras se tomaba cerveza me comentaban alguiloesdo siguiente: “pos es que el
padre [sacerdote] dice que no creamos en eso,sguacees bueno y es pura mentira,
también el doctor de La Palma dice que eso nosdwefoe y que no hagamos nada, esos
de alla [los mestizos] dicen que no sirve, que @so de antes... pos mejor ya no
decimos, ya si lo hacen que lo hagan y pos ya”.

Al ser recurrente este tipo de comentarios me heibexionar sobre el hecho
mismo de la percepcidon externa que se tiene sobradligenas y sus practicas, quienes
optan en todo caso por descalificarlas abiertameatairriendo en algin modo a la
resistencia silenciosa, velada; tanto en el discad®ptado por los indigenas que niegan
tales practicas, como en el hecho mismo de no habtaspecto.

Un balance hasta el momento hace necesario rafi@xibasta qué punto la
comunidad esta regida por una jerarquia civicgioda que estructura la organizacion
social, la vida politica y la economia. Y es preaigsaltar algunos aspectos que nos
puedan llevar a constatar esta premisa.

Mostrando la dinamica social y la division sogiadexual del trabajo familiar,
doy pauta a la manera en cdmo se concibe y asuwiel@lde vida de los indigenas,
donde una serie de preceptos deberan cumplirsa bastel individuo se integre con
plenitud al ambito comunitario al alcanzar la cei@h de adulto. Este estatus de adulto
estd marcado por condiciones fisiolégicas y culestaobtener el certificado de la
escuela da paso al matrimonio y con ello a la aidialta. El transito requiere de tareas
gue se deben cumplir, en el caso de los hombresjarala tierra y mantener un hogar,

en las mujeres, saber hacer los trabajos domésticos
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Desde una vision de comunidad muestro los tipanatemonio y las relaciones
de parentesco que se tejen ampliamente, de ahaqegla del matrimonio preferencial
encause una etno-endogamia, en un escenario dbimdereambio de regalos refuerza
la reciprocidad entre grupos familiares con eléglo” y “perdon” que afianza estos
vinculos ampliados. De ahi que las relaciones sergdan mas alla Agua Puerca y lo
intercomunitario se muestre en multiples aspeattdianos.

En cuanto a la jerarquia de cargos, esta funciomaocuno de los ejes mas
importantes de la organizacion social, ya que essphcio por excelencia donde las
autoridades locales no so6lo cumplen con las obhbgas comunitarias de tipo civil, sino
que su papel es una amalgama entre lo civico giost que se expresa, por un lado,
organizando asambleas para el mejoramiento defriestructura local y l&atiga (el
trabajo comunitario) donde se toman las decisiomé&s importantes del rancho,
mientras que por otro lado organiza y participacelebraciones como la de Dia de
muertos, La Santa Cruz y San Isidro Labrador.

Conforme a las relaciones de apoyo mutuo, los guecban mano de los comités
para realizar sus distintas tareas, lo que peumidecoordinacion que involucra a toda la
comunidad y que establece un orden social a sdgnieste sentido la eficacia de la
jerarquia de cargos reside en mantener un podecodgocatoria que congrega,
cohesiona y organiza a los individuos.

Por otro lado, analizando comparativamente el cesha Manzanilla percibo
una jerarquia de cargos muy similar a la de Aguada, donde la autoridad principal se
nutre y apoya en otras instancias locales, sin egobka valoracién del cargo de juez no
esta relacionado directa y Unicamente con el giestiel reconocimiento, sino que es el

hecho de ser curandero lo que le da tal reconostmiocial y por el cual debe asumir
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el cargo de juez. De tal manera que la persomeealpara ser juez, en esa logica, tendra
que ser un curandero, porque es el que tiene un de “conocimiento” que no
contradice o choca con un tipo de autoridad mas.

En este argumento, la posicion que ocupa el curafdez en el organigrama de
La Manzanilla nos demuestra las formas variadasdnticas de integrar lo externo a la
vida local, seria lo que en términos de Gilbertugdht (2002: 176) se conoce como los
“aspectos cotidianos de la construccién del Estati@s decir, que la articulacién con la
nacion se da mediante las figuras que el Estadcsigeambito municipal y estatal)
designa para entablar la relaciéon con las comueglgokero esta adecuacion de dichas
figuras se da a partir de los reacomodos que lpiggagentes hacen de acuerdo a sus
particulares intereses y preceptos. De ahi quechwgos desempefiados por los
curanderos-jueces sean una forma de articularddrdocal con la federacion mediante
funciones que son temporales, considerando qugjalak seguira siendo curanderos.

Finalmente hago una breve reflexion sobre la aisede curanderos en Agua
Puerca, puesto que la jerarquia de cargos a larenaeeLa Manzanilla involucra la
presencia del especialista ritual (que por si midesempeifia funciones de tipo religioso
a la cual se le han sumado las civiles), en tam¢oesp Agua Puerca el juez desempeiia la

dirigencia de la comunidad pero ademas celebra@vele corte religioso.

°% Basicamente al decir que “La formacion del Estadese refiere ni a la ‘construccion de una nacion’
como un proyecto de ciertas élites, ni a los odgate un aparato de poder llamado ‘el Estado’. bis
abarca procesos mediante los cuales se constrayédaeintidades de los subordinados del Estadayéstr
de la regulaciéon moral o de los medios de difusitinla administracion cotidiana y ritual, lo misoee a
través de la opresidn manifiesta concreta. Sin egoblas significados y simbolos son producidoslipsr
grupos subordinados. La cultura popular es corttadia puesto que incorpora y elabora simbolos y
significados dominantes pero también los combais, desafia, los cuestiona, los revalla y ofrece
altrnativas frente a ellos (Gilbert y Nugent, 20026).
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Con base en la exégesis de algunos individuos da Rgerca, dicha ausencia de
curanderos se explica por algo que puedo llamavaldacion” de la practica del
curandero, una devaluacion que no es tal en téemigmos, sino que esta presente sélo
a nivel discursivo, toda vez que argumentos extefde mestizos: de La Palma y el
sacerdote) descalifican dichas practicas cataladasdle que “eran de antes, no sirven,
hacen dafo”. Escenario ante el cual, al menos meaf@vidente, no se practica ya el
curanderismo en Agua Puerca, e incluso se niegeeéncia “en esas cosas” a pesar de
gue en la préactica se consulte a los curanderaa déanzanilla.

Si bien es cierto que no se exalta la actividadla$e curanderos de La
Manzanilla, es importante decir que esta preseateocpractica cotidiana aun ante
aquellas descalificaciones que hacen incluso lapips indigenas, y ante lo cual
considero que se trata de una coraza de negaclogprotege de algun modo frente a
los no indigenas (0 mas precisamente, los no pames)todo caso el no hablar de ello

los exime de cualquier catalogacion.
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CAPITULO I

ACTIVIDAD RITUAL , COSMOVISION Y CICLO AGRICOLA

Introduccion

En este apartado muestro algunos elementos denlzepcdn del mundo pameano,
mismos que me permiten reflexionar sobre la relei@adel entorno como aspecto que
remite a significados vinculados con la concepaéhtiempo y el espacio, asi como
nociones sobre la morada de entidades sagradasadieanimales- que hacen posible
la vida, permitiendo la salud y las condicionesmgs para el cultivo del maiz.

Para ello parto de lo que expresan multiples sestde la poblacion, desde
aquellos que, como especialistas rituales tienetard@a permanente de realizar las
ofrendas a los seres sagrados, como de las autesidpe se encargan de dirigir tareas
que contribuyen en la realizacion de las ceremateanuertos, dia de la Cruz y Semana
Santa, por ejemplo, por otro lado la comunidadigpé en distintos tiempos y niveles
(individual, familiar, comunitario) para la realtién de los rituales de curacion, “pedida
de lluvia” y “agradecimiento de la cosecha”.

La pertinencia de consignar los argumentos erotarta concepcion de algunos
aspectos del mundo pame (relacionados con el ti@gpacio, el entorno, los seres
sagrados y el aspecto contrastivo entre lo prop@majeno) me permitira ir de la mano
de lo que se expresa y se practica en los rit@gdsolas y de curacion. De esta forma,
algunas preguntas me llevaron a la reflexion denfsortancia que tendria la ritualidad
en el &mbito comunitario y en la jerarquia de cargocumpliria un sentido colectivo de
reunir y reforzar lazos comunitarios, fortaleciendorelacion del individuo con su

sociedad, la naturaleza y los entes sagrados.n$yarir creencias y practicas comunes
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permite hablar de una cosmovision indigena pamsi, gsa cosmovision refuerza y
permite la realizacion de los rituales agricolagitimandolos.

Para responder estas preguntas ingreso en unrprioreento en la concepcion
del tiempo y espacio pameano de Agua Puerca éado del capitulo remito discursos y
practicas de curanderos de La Manzanilla, que @@atimrma separada como relacional
voy mostrando los vinculos y participacion de cdeans y brujos en ambas
comunidades), donde el movimiento del sol es pelwilpor los indigenas como un
continuo flujo de vientos que traen y llevan lluwacalor (del mar a la sierra),
mostrando un mundo seccionado en tres nivelexonectados donde habitan los entes
sagrados y donde los curanderos logran vinculas efistintos ambitos a partir de un
cordon de lechuguilla que permite el transito y aoiwacion entre ellos.

En un segundo momento resalto la preeminenciawlahdero como especialista
de los rituales curativos y su participacion emtoemomentos del ciclo agricola, sobre
todo en la peticion de lluvias, donde lleva ofrenddos cerros y evoca al Trueno para
lograr, tanto las curaciones, como conjurar la mzld de losanimales seres sagrados
que tienen incidencia en la vida y el mantenimiefgiomundo.

Finalmente, muestro los distintos tiempos debcagricola, que la gente concibe
como “tiempo de vida” y “tiempo muerto”, la divisia@el tiempo de lluvias del tiempo
de secas. En estos dos momentos las celebraciaities ge relacionan con las distintas
etapas del ciclo agricola; resaltando la celebrad#®la Santa Cruz y el dia de muertos,

momentos que inician el tiempo de lluvias y lo i@ar respectivamente.
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PRIMERA PARTE

3.1 Concepcidn del tiempo y espacio pameano

En mi busqueda de informacion relacionada con shg@pameano en Agua Puerca, en
las charlas con algunos ancianos, referian un padadhimeca, cuando me decian por
ejemplo que “antes vivian los de antes alla enaite) en las cuevas vivia la gente y
pos andaba nomas por el monte lo que encontrasairos somos de esos chichimecas,
de los que vienen de antes, por eso que chichinteqas pames somos los de ora, pos
eso decian los aguelos”. Esta idea de don Maxineapaeso cuando hablabamos de los
otros grupos indigenas, de sus origenes, y melde{p que eso que sabia era también
porque sus nietos lo habian leido en unos libros @scuela (primaria) y se lo habian

comentado. O sea, que si bien es cierto que foarta de un discurso propio, puede en
cierta forma estar mediado por lo que se dice &fibboos, reforzando dicha idea.

Puse especial interés en charlar con los ancidedsgua Puerca y con algunos
curanderos-brujos de La Manzanilla, ellos me rdtari determinados pasajes miticos,
leyendas y cuentos que se los habian transmitslpadres y abuelos, cuando contaban
esas historias “los de antes a los mas nuevosngdsyepa que supieran cOmo era de
antes todo”, diria un anciano.

De una de esas “historias” don Jesus E. me comgumo “antes todos las
personas vivian juntas, todos trabajaban y esthbei@ndo una como olla grande que
iba a llegar hasta el sol, tonces ya como queltbayanas y mas grande se veia, y pos
un dia ya no pudo aguantar tanto, yo creo el paeso € qué, y que se cae la olla esa,
gue se rompe en muchas partes. Y pos dicen qus salieron volando y cayeron en

muchos lugares, tonces por eso cada pueblo eemtifeporque asi cayeron lejos unos
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de otros. Por eso nosotros estamos aqui y posvitnod en los mejores pueblos ni
tenemos las mejores tierras... pero aca seguimos”

Este relato comparte elementos con aquel pashiedide la torre de Babel
(Génesis 11, 1-9) donde “todo el mundo era de wmmilenguaje e idénticas palabras”
y pretendian llegar al cielo construyendo dichaetoiCon los matices sobre lo
impregnado de este relato biblico en la narracamey lo que se percibe es parte de una
justificacion de la existencia en este mundo airpdg un mito de origen. En otros
momentos que charlé con mas ancianos hubo varexien el relato, ya que unos
decian que no era de ese modo como aparecieronneando sino “porque dios nos
hizo asi y nos puso en este lugar, pero la olladespués”, otros mas negaron por
completo dicha posibilidad de la “gran olla”.

La distribucién de la humanidad se entiende emité&s pameanos como una
separacion de las personas que originalmente esjab#s, que trabajaban unidos y
pretendian construir una gran obra que los acealasal. Considerando que “el Dios
catolico [...] esta asimilado al sol” (Chemin, 19844), de tal forma que la relacion
entre la transgresion de la humanidad de quergarllal sol —con Dios—, se pago
separando a los hombres en todas las direcciohesudeo.

En otros estudios etnograficos se consignan tambiéos en torno a la
construccion de una gran obra humana que lleghdiela, uno de ellos aparece entre
los nahuas de Puebla, donde “los gigantes comanzaconstruir una barda para llegar
al cielo y conocer al patron San Miguel, lo que imel enojo de Dios, finalmente
aparecié San Miguel y tir6 la barda y a todos las @staban trabajando” (Fagetti, 1998:

23-24).
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En el caso de los pames de Agua Puerca no fuarjesta el enojo de Dios el
que causo el rompimiento de la olla y la caidacdehlombres en todas direcciones del
mundo, aquel anciano me diria que fue porque ‘@®rluntad de Dios, asi quiso Dios
que fuera, no porque estuviera enojado, sino poegilgenia que ser”; entonces, la
voluntad de dios, en el caso del mito pame, no @satada por sentimientos como el
enojo sino por su libertad de accion.

Pero es interesante la relacion que guarda actntdneé Dios con el sol, ya que
de hecho se nombran de la misma margaay), tomando en cuenta que es un dios de
tipo catdlico, porque consideran muchas personas‘@Qristo es hijo del sol”, de Dios.
Este Dios que tiene una voluntad para hacer cugnéva, que esta presente en la vida
diaria como el astro que da calor a la humanidad.

El sol es un elemento que orienta la actividad gna®Puerca, la gente considera
que debe levantarse al amanecer, cuando los raja@res comienzan a verse, asi, a lo
largo del dia se guian por la inclinacion y altpasa determinar el medio dia, la tarde, el
crepusculo y la noche. Los ancianos comentan dusel'es el que indica todo, las horas
y las temporadas para todo”; es pues rector dapie

Sobre este aspecto, algunas explicaciones que b@n das indigenas eran en
torno a la entrada y salida del sol, vientos yrtasedel sureste al noreste, con una serie
de inclinaciones tanto hacia el norte-sur, coma iaVersa, es decir, que el movimiento
del sol va generando una especie de espiral gte gelrpunto inicial sureste-noreste y
va girando inclinandose cada vez mas en sentidiicakepara, luego de terminar el
tiempo de lluvias (hacia noviembre) retorna hadtgpunto donde arrancé dicho

movimiento, como se ejemplifica en la siguientegera(Fig. 4).
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En temporada de lluvias Al final de la temporada
el sol gira avanzando de lluvias el sol retorna al
hacia el norte. punto inicial.

Fig. 4. Recreacion del movimiento del sol, vientdguenos.

Bajo esta ldgica, los vientos que traen las nebegemporada de lluvias siguen la
misma ruta del movimiento del sol, retornando luegando el viento frio va de norte a
sur, culminando el ciclo temporal de calor, lluviafio. De esta forma la observacién
sisteméatica de la naturaleza lleva a los pameser testas consideraciones, quienes
toman en cuenta tales movimientos para percata&d® viene el tiempo”, segln sus
propias palabras.

Al final del tiempo de lluvias, el sol —y en témos mas amplios el tiempo- “va
pa abajo, como que va de regreso y es cuandom@geon las lluvias y ora si viene el
tiempo de frio, y entonces ya se van a cosechagltdss para los muertos que se le da
[ofrenda] en noviembre”, ademas de don Manuel,sopersonas adultas me habrian
dicho en distintos momentos del trabajo agricolaedién cuando “viene el viento frio
de arriba [norte] y va pa alla [sureste], no comarayo que va el viento caliente que va

pa arriba con las nubes”.
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En este mismo sentido la luna es también un releigue marca tiempos, ya que
su apariencia a lo largo del afio es significatimeafga gente, de tal forma que si esta
“canteada” (de lado) trae lluvia, o si “trae caéadn una aureola alrededor) sera época
calurosa. La “luna tierna” (creciente), por otrddapermite programar los tiempos de
siembra y cosecha; de hecho el mismo término gdesinse al mes (“tiempo de”) es el
mismo que el de luna (ver cuadro 6), los tiemposatta mes remiten la actividad a
desempenfar en términos generales.

Volviendo sobre la lectura del movimiento en edpjue realiza el sol hacia al
norte, pude contrastar otra informacion aportaddqsocuranderos, particularmente don
Chevo me dijo que aparentemente seria como awilexplique, pero que “el sol se
mueve también por debajo de la tierra y va de afnbroeste] hacia abajo [sureste], por
donde esta el mar” y lo explicaba de la siguiera@ena:

Comienza de arriba cuando se mueve todo, de asebza [hacia] abajo hasta

donde esté el mar, de donde vienen los aires,ulassny la calor. Como cuando

se esta trabajando [curando], que se amarra altenkacpunta de arriba, del cerro
gue esta por el camposanto [ver Fig. 5] y que ssahel mar, hasta alla se mueve

la enfermedad y todo lo que tienen que hacer etqre (La Manzanilla, 2006)

En los rituales que realizan los curanderos ewdo®s se parte justamente del Cerro de
la Cruz (ver mapa 5) donde esté la mojonera méeriante, donde inicia el circuito de
ofrendas en direccion norte-poniente-sur-oriente.l@misma manera el curandero al
momento de sahumar con copal la ofrenda gira laomam este mismo sentido,
evocando de algun modo el circuito de ofrendassantncionado.

Este sentido ya lo destacaba Evon Vogt (1988: 1446 los circuitos

ceremoniales zinacantecos, con la supremacia @@ derechabétz’| K'Oh “mano

auténtica”) sobre la izquierda, acentuada por Go$$879), como principio para la
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realizacion de dichos rituales comunitarios. Aktjeanpo ciclico en las investigaciones
mesoamericanas remite a una nocién del tiempo que en sentido contrario a las
manecillas del reloj en contextos rituales.
Con base en algunos planteamientos hechos porzLApstin, el juego de
espejos permite comprender el movimiento del sltidmpo, desde una perspectara
y sobre la tierra (Alvarado, 2006: 224); por ejemplo, eincaso mexicanero, el
movimiento en sentido contrario a las manecillasrd®j indica que “el chaman se
ubica sobre el mundo para actuar; caso contrdacafirmacion del movimiento del sol
en el sentido de las manecillas del reloj expresadan contexto donde el ser humano
se ubica en la tierraldem). En otros casos
El movimiento del mundo entre los coras (Coyle, 719206) es también
contrario a las manecillas del reloj (ruta de leocion del agua para los mitotes
y danza alrededor del fuego). Por su parte Gel31(269) destacaba que el
tiempo ciclico entre los huicholes no era un regrsmismo punto sino a un
punto légico, a un tiempo construido (Alvarado, @0225).
Segln algunos curandetdsle La Manzanilla su espiritu experimenta de citotena
este movimiento del sentido inverso a las manacdi reloj cuando sale del cuerpo a

recolectar al monte plantas de lechuggilgurante varias noches (meses, incluso afios)

reuniendo una buena cantidad, y con esas fibrasejiendo un cordén “delgado,

* Es importante hacer un paréntesis al momento deigmar la exégesis de muchos de los actores
sociales presente en todo el texto ya que, conexpgoesa P. Robinow (1992) resulta poco frecuenge qu
los actores sociales realicen abstracciones camglegtde sus practicas concretas y las verbalsnsi
realiza tal abstraccion a solicitud del antropdlagge constructo ya estara interferido por consegioy

de eso debemos estar conscientes.

" Llama la atencién que la planta de lechuguillasssda sélo por los curanderos que la recolectan en
“espiritu”, en un par de cerros (incluido el Ced® los Magueyes) al noreste de Agua Puerca, cetca d
cementerio y la mojonera mas importante. En otronemto, en la celebracidn de los muertos el arco de
carrizo de la ofrenda —que representa el cielotgreglo en la danza que avanza de la comunidad bhc
cerro de los magueyes. Estas direcciones en coriéxal son importantes y seria interesante piifiar

en su investigacion para saber si existe alguritel entre el cementerio, la mojonera y el cegdod
magueyes, donde, en los viajes oniricos se reeolactechuguilla para elaborar el cordén que ata el
mundo pame.
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resistente y largo”. “Se sale en espiritu a rectmyérchuguilla, y también en persona se
va al monte pa que lo conozcan a unodasnales[seres sagrados, de los cuales se
hablara mas adelante], uno anda viendo los sotalusscerros, todo el monte anda uno
conociendo”. Ese circuito del “espiritu” va viajandonforme a la secuencia que sigue
al ofrendar, o sea, norte-poniente-sur-oriente.

Estos curanderos cometan que, en los suefios pirit@s ata uno de los
extremos del cordon a la cumbre del cerro masdatia region (el cerro de la Cruz —a
1100 msnm-—, el lugar donde esta la mojonera masrtange de ofrendamiento y donde
hay centenares de figuras de barro; unos cuantasnal norte del cementerio),
afianzado el cordon, el espiritu vuela por encimaetros y valles...

Se amarra bien el mecate y se va volando alta,.dlbdo... se pasa por toda la sierra,
se va por alla abajo hasta que se llega al madatde vive el Trueno mayor que se

dice, alla onde se va a cargar agua pa que llpevaso debe ser un cordon grande y
fuerte pa que aguante. (Sr. Maximiliano C. Aguar€ae2006)

Este cordon, segun la explicacion que me dio edrmero, dibujando en la tierra un
esquema sencillo, va por encima de la tierra, pembien va integrando lo que hay
debajo, es decir, que tanto horizontal como vdntieate enlaza los distintos ambitos
del mundo. Un acercamiento a esta explicacion sg#rissquema que a continuacion

muestro (Fig. 5).
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El "mundo de armba", donde habitan
los seres sagrados

Cordon que une los cerros con

_ el mar en los viajes oniricos de
/ los especialistas rituales

entre nmundo
IR

El "mundo de abajo”, morada

de los muertos

]
Sotanos, lugar de transito C\__\]

Mar, donde vive
el Trueno

Fig. 5. El cordén que une los “mundos”.

En este dibujo se muestra la distribucion de liésrehtes ambitos de la vida
humana, los tres niveles o “mundos” donde vivemta&ielase de seres, asi como los
lugares por excelencia para comunicarse con lcadagios sétanos y cerros que son
medios de vinculacién del hombre con los entesaslagr; o llamados con cautela
animales Para establecer este vinculo se hace necesasilota ofrenda, sino también
la unién de la tierra con el cielo y el mar por inedel cordon de lechuguilla que el
especialista ritual ha elaborado durante su prefargrevia en suefios. Este sentido de
los suefios se resalta no sélo como acto individiséddo sino que tiene una incidencia
en el conjunto social en el cual actda, tal comeesaltara Galinier (1990: 681) al decir
que “[...] las producciones simbdlicas individualeg gesultan de la actividad onirica,

son remitidas a aquellas generadas por la praitied y, por lo tanto, colectivas”.
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La relacion entre el objeto ritual que une y atanabito sagrado la encontramos
también en el cordon de lechuguilla que se utijiema una “barrida”, donde los
curanderos soplan el cuerpo del enfermo y “echar”“aire” dentro de un huevo de

gallina que envuelven con el cordon trenzado; “atarenfermedad y la llevan a los
cerros (cerca del cementerio) para que se mantgleggda de las personas. De este
modo, el corddn de lechuguilla es una fibra muyeesph en los actos que realizan los
curanderos y brujos, ya que es la Unica que pusdesada en los rituales debido a su
revelacion en suefios.

En otros contextos culturales esta presente estaddl cordon que vincula el
movimiento del mundo y de la vida, asi, entre l@xiganeros por ejemplo, se expresa
con la imagen de un hilo en espiral y su corte, tonidea de atar y trozar,
respectivamente (Alvarado, 2004; 2006). La condepde la cuerda y su corte, existe
en un amplio territorio...

Esta idea de la cuerda la encontramos entre lahdles (Geist, 1992: 334-335)
durante eltatei neixa donde el nifio esta asociado con el maiz, conilande
vida que une la ofrenda de maiz ytstiki de los nifios, como un paralelo del
ciclo de vida con el ciclo del maiz. Lamaistre (ZPpor su lado habla del canto
chamanico huichol que ata. Ulrich Koéller (1995) miena que, entre los mayas,
el hilo que debe ser cortado se asocia con lareefiad; cortar la cuerda es
cortar la enfermedad. Merill (1982: 191), entre lagamuri, menciona que una
cuerda,rumugd que crece de la cabeza, debe ser cortada paea que se

enrede en el cuerpo y provoque enfermedadtet 006: 225).

Para los pames del norte, la cuerda esta asociegtdathente con el vinculo entre lo
terrenal y lo sagrado, donde el cordon permitadasicion y comunicacion entre los
cerros, la tierra y el mar, pero también es asoc@mh atar la enfermedad dentro del

huevo de gallina con el que se ha “barrido” a wEragna enferma, atar la enfermedad al

monte, para mantenerla alejada.
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El corddn de lechuguilla permite también prepar@sacuranderos en su proceso
de aprendizaje. Por ese corddn deben caminar urteaywez durante los viajes del
“espiritu”, deben transitar despacio, con gran agadde no caer, porque el destino final
sera llegar al mar y haber contemplado todo cuaciiora en el mundo bajo sus pies.

Asi lo deben hacer esos que curan, se van poemlE monte, ahi se la pasan

solos y caminando, pero su espiritu debe de armddasn el mecate que se

amarro, debe de pasar la prueba, porque jimagta@si@ar por una cuerda en lo
alto!, asi es como debe hacerle el curandero, cafacer a losramalesy tiene

gue ver por donde viven (Sr. Maximiliano C., AgugeRa, 2006).

Estos lugares que el “espiritu” conoce durante di@zges son concebidos por los
curanderos como niveles o &mbitos donde viven piédti seres, entre ellos los
animales Estos espacios son: el “mundo de arriba”, doradetd lo sagrado; el “mundo
de abajo”, morada de los muertos vy; la tierra, éooaexiste el hombre con los seres
vivos. En palabras de un curandero: “son lugaresdeloviven los Truenos y los
Muertos, unos arriba en el aire y los otros deHajta tierra”.

El “mundo de arriba’Kimpia” Ganu’ “arriba en el cielo”) para los pames remite
no solo al cielo como lugar donde habitan los ssaggados; este “mundo” abarca una
buena parte de cerros, espacios intermontanosd@stzarrancas) y cuerpos de agua (el
mar como lugar por excelencia). Es pues “todo le lyay arriba, donde van los aires,
por ahi es donde viven los Truenos ydogmalesa los que se les da de comer [ofrenda],
en los sétanos donde descansan, en las lagunas dertos donde hay Truenos chicos,
todo eso es de arriba” (Sr. Jesus C., Agua Pu2ots).

Quién conoce bien este espacio son los curandemgor medio del viaje de su

“espiritu”, conocen cada rincon del mundo. Aquellogares que aparentemente son

terrenales tienen implicaciones con lo celestesaroseparados de otros ambitos, estan
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interconectados, tal es el caso de los sétanosjgneras “donde descansan y vienen a
comer losanimales...

Los animalesviven en el aire, luego se ve un viento que pasabi [sureste] y

otro por alla [noreste], encima de los cerros, ésrlos animales pasan por ahi,

andan en el monte, en el agua, en los s6tanoghpa@n los cafiones... cuando
andan trabajando, van a traer agua al mar o ehdera los manda hacer su
trabajo, pero siempre andan en el aire ques doivéa,ven las piedras, en las
lagunas y en los s6tanos nomas vienen a comeelsajles da [la ofrenda] o que

estan descansando. (Sr. Jesus, Agua Puerca, 2006).

Estosanimalesque permanecen en el aire también son indicadetdgpo de viento que
llega del sureste al noreste, vientos calientedrae lluvia y vientos frios que dan fin a
la temporada de lluvias e inician la temporadaadas. Me comentaba un anciano que,
por ejemplo, cuando hace un viento caliente “ealtrBrueno de alla arriba, va pa abajo
y luego ya regresa con la lluvia que va a carganal’, esto sirve como indicacion de
los tiempos cuando se ha de comenzar a trabaglraampo, desmontando, sembrando,
chapoleando y cosechando.

Por su parte el mundo de abajufa Kampu’ “abajo de la tierra”) es por
excelencia la morada de los muertos y seres vidoslaon la noche (entre ellos los
ancestros), la humedad y el frio (como tb@$+i”, de los cuales se habla mas adelante).
Este plano del mundo se comunica con el exteriptgsoraices de las plantas, es, como
me comentaron “donde descansan los muertos, loampreas murieron [recientes] y los
muertos de antes [ancestros], ellos viven abajolgsaaices de las plantas”.

Conforme a lo comentado por algunos ancianosuebimde los muertos “es frio
y se puede uno ir alla, por los sétanos, esos \dar abajo, donde estan los muertos”.

Puesto que por debajo de la tierra corre el ageaafastece los pozos del rancho hay

una relacion entre la humedad con lo sagrado, @mal caso de cuando se escarba un
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pozo nuevo, esta vedado a las mujeres acercartecdatrario “el agua se va”, incluso
se ha sabido que “el agua encanta a las mujeragjparse acerquen al pozo” y cuando
los hombres vuelven al siguiente dia, el agua sedrahado...

Una vez se estaba haciendo un pozo, se buscaba &dudonde se habia

marcado [con una rama, en forma de “Y” que alguhombres usan para

detectar agua subterranea], tonces ya se estaiandasy se estuvo trabajando
todo el dia entre varios, se veia ya humeda, yia @oche se dejo y pos en la
noche, en la casa de una sefiora como que llegibeun andaban buscando a su
marido pero no habia llegado del pozo, tonces sedn otras mujeres onde se
hacia el pozo y llegaron no habia nadie, ahi esthhayo... ya al otro dia que

regresan a seguir trabajando y estaba seco sexo, gifen la noche ya estaba la
tierra mojada, pos como?, y siguieron rascandodanedo el dia y no, seco

nomas, ya entonces les dijeron que habian ido lgsres en la noche, jpos por
eso se habia ido lagua, el diablo las habia lldygdcse dejé de rascar tonces, ya
no iba haber agua... por eso ya no se deja acelaamaujeres onde se rasca un
pozo, se les avisa pa que no vayan y en la noclpersn veladoras pa que el

diablo no ande perjudicando (Sr. Maximo CastillguA Puerca, 206).

El diablo en este caso evita que el agua broteaplente al llevar a la mujer “sucia” al
agua virgen, asi lo explico la misma persona “y@ajue es por eso, porque la mujer
luego anda con sangre y eso como que espanta af.afysi, la pureza del agua
subterranea “choca” con la suciedad de la sangnstnugl.

El mundo de abajo, acuatico y oscuro, es congideran una dinamica propia y
semejante a la vida de los humanos; en él moraartepasados xi‘iuy (los muertos
“recientes”) y losdom+ing (antiguos) que habitaron la superficie terrestraiempos
primigenios y que ahora permanecen debajo dertatide ahi que algunas “sefiales” se
muestran en la tierra y sobre ella (es decir, ewiezito, cielo), pero consideran los
indigenas que dichas sefales tienen su origen glmajal de la tierra, asi, los vientos,
lluvias, sequias y todo efecto sobre las plantametsu origen “debajo de la tierra”, pero

gue se manifiesta desde arriba. Muy semejanteqaddBroda planteaba en el altiplano

central cuando decia: “La frecuencia de agua suintea [...] permite una conexion
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debajo de la tierra que comunicaba a las cuevasag &uentes con el mar. El mar...
juega un papel fundamental en generar los vierddsagores de la lluvia que comienza
en la estacion mas humeda” (Broda, 1991: 479).

Esto ayuda a explicar por ejemplo, que las hormigdsan su hormiguero si ha
de llover pronto, o al contrario, cuando entraras ¢asas y forman conglomerados
amplios en los caminos, la sequia es inminentasGtormigas por ejemplo, cuando la
milpa crece y no se ha ofrendado a los muertogjisuiautos cuerpos son ocupados por
la esencia de los muertos y devoran las hojas @éaitda, como parte de una sancion,
segun varios testimonios que escuché al obsertaetsto en las milpas.

Algunas personas me han comentado que los muévieen” cerca del
cementerio: “alla en el camposanto estan los msieatdan luego como personas [como
los vivos] ahi cerca [de la mojonera donde se dfsgrahi comen y andan normal, con
su ropa que se les dejo, con su comida, por aswosno tiene a qué ir pa alla no va, uno
se puede enfermar si ve uno todo eso” (Sr. Maxamalj Agua Puerca, 2005).

Y también pueden estar “en las piedras, unos mai@iten en las piedras del
monte o por alla en la milpa”. Esta idea ya la Flabonsignado antes Chemin Bassler.

Esta importancia de las piedras en la vida indigermaanifiesta también en  la

region de La Palma por la existencia de “lugargsasins”; estos son monticulos

de piedras colocadas (¢ por los curanderos-hechiRecerca de cada rancho en
la parte mas alta y a veces muy cerca de un cernte(jiees existe una relacion

muy estrecha entre las piedras y la muerte). Loanderos llevan ofrendas a

estas piedras. Quiza algunos de los muchos cuesbguelan en la region tenian

el mismo fin (1984: 196).

La relacion de los muertos con las piedras puegkcaxse a partir de un testimonio de

don Jesus C. cuando dice: “antes el rancho nossrdedahora esta, los de antes andaban

de un lado a otro por la sierra, donde murierongaleidaron las piedras donde estan”.
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Pero no sdlo son marcas donde quedaron los muwktosos tiempos sino incluso que
habitan dentro de ellas, tanto en las mojonerdasdeumbres de los cerros como en las
rocas y montones de piedras en el monte y camposliido. Esto recuerda otros casos
donde, “se sabe que las piedras representan antesteos, a los abuelos entre los
tarascos y los coras, para quienes el hombre reatzsdocas” (Corona Nufiez en Carot
y Hers, 2006: 53), reforzando la idea de los anggsjfue habitan las piedras, como en el
caso pame.
El otro ambito es el mundo de los hombrEsripu, donde se vive), es un
mundo habitado desde épocas remotas o0 antiguasni@lo antiguogdom+ing), cuando
se daban las relaciones hombre-naturaleza de fionbré&cada, y la cultura representada
por el hombre se vinculaba con lo animal, casiggalvAsi por ejemplo, es alusivo el
siguiente relato donde la transfiguracion de unaapen mujer permite la reproduccion
humana en el origen de los tiempos.
Antes cuando no habia mujeres, en tiempos lejéssdentiguos, el hombre vivia
s6lo en su casa, él se procuraba la casa, hac@saude palma y varas y comia
cosas del monte y su Unica compafia era una peeaigmpre estaba con él,
pero cuando el sefor se iba a trabajar al camiaosiarra, regresaba y empezaba
a ver que habia comida, gordas y unos frijolesaelurhbre, y la casa qué se
entiende, alzada, limpia... y se preguntaba por qpésyasi era seguido hasta
gue un dia ya no se aguanto la curiosida y se p@spiar en su casa a ver quién
hacia la comida y limpiaba todo... jy que ve quea&rzerra!, pos que se quitaba
el cuero y era una mujer que hacia la comida y.tBdtonces el hombre aquel
gue se mete y que agarra el cuero y que se loylene lo va a dejar al rio y pos
ya se fue... pos en su casa ya estaba la perradlm@orque ya era una mujer,
no le gustaba estar asi, pero ya luego se acosiuanber mujer y ya tuvo el
hombre con quien vivir (Sr. Jesus Escudero, Agueda, 2006).

Este mismo relato lo expuse a otras personas yn@sgue hacian cometarios de

incredulidad, mientras que algunos otros me digaa asi era antes, que antes las
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mujeres escaseaban y habia casas sin mujeresanatuseiior me conté una historia
donde dos perras se habian convertido en mujacesasi el relato:

Habia antes por aca un sefior que se quedo viugltigy dos perras en su casa, y
veia que cuando no estaba y luego regresaba ya tahigorda caliente, y que
Se pone a ver qué y cOmo era eso y que se poreaa @se pasaba, pos eran las
perras que hacian la gorda y los frijoles y tetdarfaldas y la bata de la difunta,
asi como si fueran mujeres... que les esconde eb guer se quitaron y cuando
quisieron buscar su cuero ya no estaba y que skaqusina, como mujeres...
y pos ya que se queda con dos mujeres ese sefide$8s, Agua Puerca, 2006).

Por lo que respecta a los pames esto explica $&pcea de la mujer en un mundo donde
no existia, y era necesaria, mientras que pargptismmas recientes el relato sugiere la
posibilidad de que en un momento dado las perradgsuconvertirse en mujeres para
acompanfar a un viudo, por ejemplo.

Una interpretacién de este mito es que el despréedio de la piel fue lo que
llevé a la transfiguracién del animal en mujer. ¥ efecto de espiar pudo ser un
detonador que propiciara el descubrimiento, conual el hombre logré obtener una
mujer con la cual perpetuarse y al mismo tiempabdsterse un orden del mundo: una
division social y sexual del trabajo. Por otro ladn un mito huichol, Arturo Gutiérrez
resalta este aspecto de la perra que se transéguraijer, desprendiéndose de la piel de
animal.

El mito cuenta que Nakawe trasformo el mundo emaggresandolo a su estado

primario, y que sélo salvé a Watakame y a su f@emégra, que durante mucho

tiempo viajaron, por el mundo inundado, dentro ute tronco de arbol
denominadoapg hasta que Takutsi tocd con su bastén a Watakaéndole
gue saliera del tronco con su perrita, y que casen hasta una cueva donde
deberian quedarse. Ya en la cueva, Takutsi lealijatakame que fuera por
comida a un lugar llamado Hauxamanaka. Watakagresé con una planta de

maiz. Su perrita ya no estaba, s6lo habia unapigla de perra que se movia y

debajo de ella sali6 una mujer desnuda. Entonua&®eo una vez mas Takutsi y

le dijo a Watakame que esa mujer seria su es@raagpe procreara a los hijos

del maiz. Los huicholes aseguran que desciendekVatakame, o Takutsi
Watakame (Gutiérrez, 2002: 44).
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Esta version demuestra que el desprendimiento piellale la perra llevo a la aparicion
de la mujer, que seria la compafiera del persorajéa charracion, de cuya union
resultarian los hijos del maiz; los huicholes. Ea gersion de los teenek veracruzanos,
la trasgresion por espiar llevo a evolucionar leiestad, ya que al descubrir que el perro
trabajaba en la cocina, los humanos tuvieron geegrarse sus propios alimentos y
trabajar, sin que hubiera existido una transfigéorace perro en humano (Ariel de
Vidas, 2003: 489)

En el caso pame, la mujer aparece como protagodestalgunos relatos que la
vinculan con seres fantasticos que parecen rea#ge origen animalezco, como en el
pasaje de un “cuento que pasé” de una mujer queoheda por un oso y la llevo al
interior del monte con quién procreod nifos-osogseue se cree aun habitan la sierra y
monte.

Esta vinculacién entre humanos y animales es fhit@staamun hoy dia, ya que
ademas de aquellos relatos de lejanos tiempostegequie algunas personas pueden
convertirse en animales (naguales, les llaman} f@nbién es muy frecuente que los
Truenos, Muertos y el Diablo puedan ocupar el cuei® animales salvajes del monte
que logran espantar a la gente, enfermar y dagaultivos.

La tierra es concebida como una extension amplale viven otras personas y
distintos paisajes, se cree que llega hasta lu¢gee®s, incluso desconocidos (como el
mar: kantent! “agua grande”) y son considerados como el “afueeapecto de las
comunidades indigenas (esta idea se constata draomn la gente de los ranchos, los
indigenas sonxi‘iuyet mientras que la gente mestizaras I'ye). El “adentro” es en

torno a los ranchos: es la sierra; mientras quefusra es donde viven los mestizos y

120



otros grupos indigenas como los “huastecos” (hafeita de la Huasteca) y los
“acapulcos” (los de Santa Maria Acapulco).

El espacio ocupado por los hombres esta signdicadpartir de su relacion
permanente con el medio que le rodea, no solo gsria donde vive y siembra, sino
también los cerros que remiten a la morada danosalesy del monte como espacio de
lo salvaje y peligroso, como contraposicion y campgnto del espacio doméstico de la
comunidad.

Como se ha visto antes, la tierra tiene tambi@nrapresentacion simbdlica en la
mesa de ofrenda el Dia de muertos, en ella essamprimductos de la tierra, el pan,
tamales, frutos, bebidas y luz de velas; la ti@sael espacio intermedio entre el
inframundo representado debajo de la mesa, poredenlde el humo del copal, y el
cielo, arco florido de donde cuelgan flores, frutgen en ofrenda a los entes celestes.

Estos tres niveles o “mundos” son espacios dondhétamaseres de diferente
naturaleza y condicion, desde aquellos que, combrwedno, traen lluvia a la sierra,
como los muertos que pueden provocar enfermedadugrtey hasta el Diablo que

necesita de ofrendas para mantenerse tranquildiyolestar” a los vivos.

3.2 Los entes sagrados en la concepcion pame

Como he mencionado lineas arriba, distintos ambéwsten a la presencia de multiples
seres que conforman el pantedn sagrado pameangerita habla poco de ellos, de
hecho evitan hablar al respecto. Los curanderokal@sn en espafol I@animales(con

un tono de respeto y reverencia) son a quienesige [ ofrenda que llevan a los cerros
pero que viven en todas partes: en el viento,eéb,cdebajo de la tierra, en el monte, en

las milpas.
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Los animales referidos como los tres entes mas importantesireéno, el
Primer muerto y el Diablo, son entes incorpéreoguy&“son como aire”, son nocturnos,
invisibles, o que pueden tomar el cuerpo de alguma doméstico o salvaje, pero que
por lo regular estan en el viento, suspendidos|essgacio superior, vigilando a los
hombres. De ahi que los curanderos puedan entglara relacion con ellos mediante
el “espiritu”, al ser ambos “como aire” tienen @sibilidad de relacionarse.

Y para realizar esta comunicacién, el curandere hao de figuras mindscutis
de barro que él mismo elabora —y que gran cantittadente sabe cémo hacetlas
conocidas como cantarasska'maja(y al conjunto de estas figuras de barro de uso
ritual se les llama*ljwas), con ellas les ofrece “la comida” a lasimales“para que
dejen de molestar a la persona o para que estéentos y esté todo bien en el rancho y
que no vaya a escasear la cosecha”, me comentastljizas es llevado por los
curanderos o brujos al monte, a las cumbres decéos, mojoneras, sétanos y
cementerio, para ofrendar al Trueno, Muerto y abl

[...] porque cuando se llevan alla arriba, donde viyecomen [losanimale$,

los de barro cocido asi mero deben ser porquesaldrsa quedar, ahi tienen que

andar cuidando y por eso los van a ver seguidajddsarro crudo deben ser asi

porque es pa que se deshagan en la tierra [...J anteno vivian ahi, vivian en
otro lado pero ora viven ahi, antes el Trueno, $dds Truenos vivian alla por

Puente de Dios [cerca de Tamasopo] pero cuanderticlo del tren pasaron por

la laguna de alla y se fue, se fue en el trenefdigue era como un nifio, asi,

chiquito!, se fue a vivir a un cerro, el Cerro dasLCabezas [rumbo a
Tampalatin, Tamasopo] ahi esta ahora, pero malu$acdros Truenos que viven

%8 Chemin Bassler habia dicho al respecto que, “Bredion de La Palma, actualmente los curanderos
fabrican —con fines de curacion— pequefios objetdsadro, algunos de los cuales representan al druen
Ahi, como en las deméas zonas pames, durante la®ns cosechas de elotes, se avientan, antes de
comerlos, los primeros granos a los cuatro viemosea al Trueno, duefio y administrador de ellos”
(1984: 196)

9 Ya que si las hace el curandero resulta ser nraslaauracion, en cambio si hacen los cantarios |
propia familla del enfermo entonces se ahorranrattidero. La gente que no es curandero se inspita t

en las figuras que encuentra en los cerros comaseindicaciones que les hace el curandero, dgushi
algunas figuras varien en su forma, pero que efuidamental debe cumplir con las caracteristicas
basicas, por decirlo de algin modo.
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en lo alto y otros se esconden en los sétanostdgrantre las rocas, de las que
abundan en los alrededores de Agua Puerca] a d@ndiven (Sr. Jesus, Agua
Puerca, 2006).
En esta explicacion resalta la referencia a unests seres, el TruenNté Nue o Mu
Skychit®, “Trueno mayor”, como le llaman en su lengua) goencia las lluvias y esta
presente en el monte en forma de “aire” y habitenat, “por donde ventea de abajo
[este] y viene del mar”. Me comentaron también @si€@omo un nifio pequefio desnudo
qgue vive en una laguna del Cerro de Las Cabezds, misma region serrana. Chemin
Bassler ya lo habria referido de esta manera:
En toda la Pameria actual el Trueno es respetégimigo. A veces se piensa que
es un hombre —asimilandolo con Dios— como en Shitada Acapulco, pero
también, como en la region de La Palma, se imagieael Trueno puede ser un
nifo o una mujer. De hecho, se considera que hagl erelo una multitud de
Truenos, como en la tierra hay una multitud deegentes el jefe de los Truenos
quien representa la divinidad suprema (1984: 195).
En la actualidad curanderos de La Manzanilla mecloamentado que al Trueno mayor o
Trueno grande (en la Fig. 6, el nUmero 1) le acérapay ayudan un grupo de Truenos
llamadosmei” nue’o botais nkencha’if‘Truenos menores”) y los mas importantes son
cuatro, a los mismos que se les ofrenda etlgVas, con dos ollas de barro de cuello
largo y parte superior plana (que se llenan de yauldurante la ofrenda) y dos
semejantes pero con picos en la parte superioragaardiente en su interior para el
mismo fin (nimero 3). Ademas, en la gran mayoridadeofrendas se colocan unas

pequefias “cazuelitas” (nUmero 2, en la figura G)dgose ponen semillas molidas de

calabaza y maiz.

% para referirse al Trueno mayor y a los Truenosamenregistré dos formas para hombrarlos, ambas
corresponden a la misma idea.
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La figura de barro 1 alude al Trueno con los rusntdel mundo, seguin se me
explicéd, ya que los cuatro picos superiores indicanrumbos del mundo y el centro,
hacia abajo serian las direcciones intermediasigode corren los vientos y lluvias. Las
figuras con el nimero 2 son la alusién a los aytegatel Trueno y en ella se deposita el
liguido que establece el nexo entre las lluviad puque y aguardiente usados en
contextos rituales; esta relacion es alusiva pbeeho de que los liquidos colocados en
las ollas van destinadas al mar, lugar donde nsenubes. De cierta forma la sangre
colocada en la ofrenda remite a este nexo, séldajeeencia, el liquido evaporado es
alimento de lognimales

Estas figuras de barro colocadas por los curasdgetarujos, en las mojoneras,
cerca del cementerio, a las entradas de los sétaabmterior del monte, sirven como

instrumentos depositarios de la esencia con leseualimentan los animales.

Foto 2.s*ljwas colocado cerca de las rocas, en la cumbre deb@erfa Cruz.
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Fig. 6. Els*ljwas, figuras de barro usadas en la comida atomsales 1) Trueno grande, 2) cantaritos
donde se colocan semillas molidas, 3) Truenos shioa pulgue y aguardiente, 4) “dos bocas”, 5)
cantaritos para el Primer Muerto, con café, ageatdiy pulque, 6) diablo de barro crudo, 7) bosefla
copas con aguardiente, 8) moneda de “pago” al@i&lcantaro “donde se sirve vino el diablo”, 10)

Ollas para las reumas y enfermedad fria, relleeamdardiente y pulque, 11) Olla con cuchara, delelo
se sirve el mole, 12) cuchara para copal, 13)rmgadiegollada, 14) platos para el mole, 15) ciggveoa el

Diablo, el Muerto y el Diablo, 16) 12 tamales p#rda la comida, 17) guaje con aguardiente para los
vientos, 18) huevo de gallina y guajolota paraiebld y el Muerto,19) vela para la comida.
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Ademas de los curanderos de La Manzanilla, alganosmnos de Agua Puerca, a
pregunta expresa sobre si sabian de los “cantaritssbre qué eran y como
funcionaban—, con cierta reserva me decian porpigerfel Trueno es el que viene de
alla [sureste] cuando llueve, él viene con otrasnps que son como aires y nubes que
estan todo el tiempo por aca, onque no llueva siensptan, por los sétanos luego
andan”, asi lo expres6 don Jesus Escudero en uresadelargas tardes frente a su
pequefia casa de palma. Estos vientos y nubes ee i@sentes en visperas de la época
de lluvias, asi...

[los vientos] de abajo [sureste] traen calor y pararriba [noreste] y luego de regreso

otra vez van al mar pa traer la lluvia, regresgueio, mero el 16 de junfo es
cuando entra el Trueno que trae la lluvia (Sr. 9&pAgua Puerca, 2006)

Durante la “comida” que los curanderos y brujosizaa para una curacién o “pedida de
lluvia” (descritos en la segunda parte de estetdapi las formas y funciones de las
figuras de barro son recurrentes en Agua Puer@aMadnzanilla:

Para el Trueno es la de los picos [ver Fig. 6],esspara el Trueno mayor el que
manda todos los otros truenos, por eso estan &socollas, las dos de picos y
otras lisas, esas son para los truenos chicostoatdn pulque y aguardiente,
igual cuando se cura de granos en el cuerpo senkenpsemillas de la calabaza
molidos y ahi se ponen en unas copitas... tamlaéesp es los de dos bocas, pa
gue se quiten los granos que salen luego en ghauielego pa que llueva se van
a dejar también arriba por el camposanto, ahi epdeque los Truenos cuando
vienen de abajo [sureste] vengan a comer lo qlesgia, vienen ellos y los otros
animales. (Sr. “Chevo”, La Manzanilla, 2006).

Para la gente de Agua Puerca por ejemplo, el Trtiene una relacion con la llegada de

las lluvias para la siembra del maiz, los jefe$addilia saben también que luego del 16

1Y aunque no encontré alguna alusién con esta feehaalendario catélico (que marca el 15 de junio
como dia deCorpus Cristiy 16 San Ciro) pudiera haber alguna relacién, qureapora no exploro, y es
aquella que tiene que ver con la denominacién @sl de junio en lengua panmen du” sankuang-.una
(tiempo) de San Juaérpus.
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de junio “el Trueno regresa de cargar agua del ma$ cuando realizan también una
“comida” en la milpa, colocando huesos de polldanlinderos del terreno (ver sobre
especialistas rituales la segunda parte de esteulcgpde ahi se activa el tiempo para
“arreglar los caminos y chapolear”, donde las adéoles locales organizan fatiga.
Pero ademas de la alusién a los Truenos, tambténpessente en la vida indigena la
representacion de muertos de diferente clase,j@opéo:
los que vivieron hace mucho tiempo, esos sobdwa”uy, los antiguos, otros son
los mati, los que murieron apenas hace poco tiempo, oteld lkeentap mai, el
Primer Muerto, el que esta en el centro del camyosa él se le pide permiso pa
gue entre algiin muertito que ya dejoé de estar@@Epos ya no tiene lo que le
decimosnijiz [alientof?, tonces ya al Primer Muerto se le da también snida,
le lleva la gente una coca o yuco o cerveza, deva cuando se va a dejar un
muertito grande o un angelito [nifio] o cuando vacetandero a dejar los
cantaritos luego deja uno ahi en el cruz mayor NBiximiliano, Agua Puerca,
2006).
Esta relacion entre clases de muertos se exprasajgoplo en la velacion de un
difunto, como en el 2005 cuando acompafié a unosreefde Agua Puerca que
asistieron a La Manzanilla con una parienta cer¢tiaay madrina, respectivamente),
cuyo marido habia muerto en un accidente. En easi@t el cuerpo del difunto fue
colocado en una caja de madera, elevada por emt@hsielo con piedras en las cuatro
esquinas. Los familiares permanecian alternadandenteo del pequefio cuarto de varas
y palma platicando en idioma, mientras tanto afdesahombres charlaban sobre el
trabajo y asuntos cotidianos fumando cigarros ydmelo cerveza o aguardiente, por su

parte las mujeres hacian una lumbre fuera del@yasbcinaban chile rojo y preparaban

pequeiias tortillas “para el difunto”, es decir, tage al siguiente dia se llevarian al

%2 Una expresion es alusiva al respecto cuando alguigere:bu” ‘le u ya gat y ya nip la’pus njj “el
hombre ya se murié y ya no tiene aliento”.
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cementerio junto con todas sus pertenencias. Alrieelsistieron personas no soélo del
rancho de La Manzanilla, sino también de Agua Rugr&abinito Quemado, donde el
difunto tenia parientes, hubo afluencia duranta tachoche y madrugada.

Curiosamente ya entrada la madrugada se escuchdcamas lo lejos
(considerando que muy pocas personas en este ranatientan con luz y se iluminan
con velas o baterias de autos adaptadas con calflesos, el hecho era aun mas
extrafio) y entre los que estaban ahi afuera sentabee(después me lo hicieron saber)
que aquel de la musica era un hechicero, que e&tabinto” por esa muerte; un grupo
de pajaros que pasaron por el lugar confirmé estddya que se consideré que el
hechicero se habia presentado en forma de alguesodepajaros nocturnos.

Toda la noche permanecio la gente en vela, los hesrtbmaron aguardiente y
las mujeres continuaban haciendo comida. Amaneci@dga quién se fue a su casa, se
comentd entre todos que “la ida al camposanto’aserias 10 de la mafana. Asi, se
dieron cita algunas personas, varios hombres ataibaes ebrios y algunos de ellos
cargaron el cajon del difunto, la esposa y otragras cargaban costales y bolsas donde
llevaban la ropa y pertenencias del difunto, dleagban en pequefios trastes de barro y
plastico la comida que prepararon por la noche.

Al llegar al cementerfd abren la puerta de tablas que mira al ponientary v
algunas personas directamente al centro dondeiesatéruz que sobresale en tamafio al
resto, a la que le llaman “cruz mayor” (ver foto 8pus pies hay una buena cantidad de

figuras de barro en miniatura —los “cantaritos”smos que han dejado los curanderos-

83 Ubicado en un punto medio entre los ranchos deaMRuerca, La Manzanilla, Sabinito Quemado y
Rancho Nuevo, y a una distancia mayor de El CayriPezos Cuates. En el caso de otros ranchos pames
de la regién de la Palma, estos tienen su propigenterio (como Vicente Guerrero y Cuesta Blanca),
mientras que los pequefios ranchos (como El Huitatlaritas Blancas, entre otros) comparten con el
pueblo de La Palma el espacio para enterrar sugasue
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brujos en otros momentos—, frente a la cruz maggpar de hombres deposita botellas
de plastico con aguardiente, las mujeres dejan lbwlaas pequefias con “lonche” —mole
y pollo—; ambos actos le acomparfian palabras ary xibn movimientos de reverencia.
Mas tarde me comentaron algunos sefiores que #hipgde permiso al Primer Muerto
para que deje pasar al difunto y que permita scaths®, por eso es que le llevan comida

y bebida para ganarse su autorizacion.

Foto 3. “Cruz mayor” en el centro del cementericAd&a Puerca,
alusion al “Primer Muerto” (31 mayo de 2006, cetalddn de la Santa Cruz).

Luego de la entrega de alimentos y bebidas a la orayor, la gente que
acompafa al difunto y que han permanecido a la@atdel cementerio, debajo de un
gran arbol de guayabas, finalmente entran al caamposy los hombres rascan un hoyo
donde luego depositan la caja con el difunto y peidenencias (algunas ropas, su
herramienta de trabajo —machete, azadon-) y laesman a cubrir con tierra y luego
sobre la tumba colocan el resto de ropa y las batlsa comida y bebida. Llama la

atencion que a ninguno se le vio llorando duraamteelacion o entierro.
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Comentando con otras personas aquel acontecindentte se le pide permiso al
Primer muerto pude averiguar que este es “el quelanan el camposanto, porque fue el
primerito que llegd ahi, es uno de los de antedpsigue estaban aca antes que los de
ora, asi se le llama, el Primer muerto, por esle skice que deje pasar al muertito, que
deje que esté ahi, porque primero esta ahi eltduahi viviendo, andan ahi con otros
como gente, por eso les llevan sus cosas y supaoge andan ahi como gente, tonces
ya como al cabo de afio ya se le hace la ofrendeo@embre, ya se le para su cruz,
tonces ya se va y nomas regresa hasta lotro aiio3&8tiago, La Manzanilla, 2006).

Para los curanderos la referencia que se haagnammuerto en el conjunto del
s*ljwas es de mucha importancia, como lo expreso6 don “Chen dia que habldbamos
sobre este asunto, refriéndose a este como “[gd emportante que debe tener el
s*ljwas porgue es uno de los animales a los que se lee darder, los cantaros deben
estar completos pa que funcionen bien, al Primegriduse le pone su olla de café, una
de aguardiente y dos de pulque, porque es lo qgadi&, pos asi lo han hecho desde
antes los que curan” (La Manzanilla, 2006). El Fritluerto refiere un ser que aglutina
la presencia del ancestro de los tiempos primigenioa entidad que forma parte del
mundo de los muertos, es su representante maximo.

Con base en una exploracion mas amplia de la isupcie de los muertos entre
los pames, pude identificar algunos otros de niazeiay constitucién variada, ya que
unos “estan en las piedras, ahi estan porque destatesde que vivian ahi en el
monte”, otros se presentan en forma de “hormigas sg aparecen cuando esta
creciendo la planta [de maiz] y se come las hojmao se le olvidé a la persona
ponerle su comida al difunto”, unos mas “andanosrsuiefios, andan espantando, como

gue se lo quieren llevar a uno o se enferma, lyagsl lo manda el brujo en suefios se
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enferma uno, o espanta como animal del monte ygmobién se enferma”; son algunas
de las caracteristicas de los muertos que incidemaevida cotidiana de la gente.
Mientras que el Primer muerto:
Es el que manda a los deméas muertos, por esoaglidano o el brujo le piden que les
ayude pa que mande a un muerto [a] hacer algoseeaferme uno, pero el que los

manda es el Primer Muerto, es el mas importantesdébr. Santiago, La Manzanilla,
2006).

Quien completa el grupo @mimales—que he denominado entes sagrados— a quien se le
ofrenda en ebk*ljwas, es el “Diablo” o “mono”, como le llama la gentéste ser, a
diferencia de los anteriores —Trueno, Primer muedge le alude con la figura de un
hombre montado en una “bestia” (caballo, mula).

El Diablo es para los indigenas alguien “maldog@rovoca enfermedades a la
gente, en algunas breves narraciones se dice guen“@ombre de negro que viene en
una bestia y sale en la noche en los caminosegtid en el monte, tonces dice que te
invita a tomar, y te habla y ya te pierdes en ehteohasta otro dia ya encuentras el
camino onque conozcas bien el monte luego te pieedeotra se dice que, “aparece alla
camino a La Palma, brinca un chivo grande y tenfeeete y no te deja pasar, entonces
ya dices groserias y se va, pero si te espanta@esia grande, pos es un Diablo, pero
ese sale en el dia”.

En idioma se le llamBpaiintze'y toma tanto la forma de un jinete como de un

animal salvaje o doméstico (en el caso del chfyalgunas personas, como don

® Tomando en cuenta que en Agua Puerca no se déalae chivos ya que sélo una familia tiene un
pequefio rebafo de peligliey (cruza de borrego yoxhmientras que en La Manzanilla si hay algunos
rebafios de chivos que en todo caso se venden endbtos o con compradores que llegan en camioneta
ocasionalmente.
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Méaximo dicen que al Diablo “le gusta el dinero,giesta que haiga sangre, pos puros

problemas luego da”. En un relato se aprecian esjosctos.
Hace tiempo, el abuelo de mi abuelo iba a vendes gl petates por alla por
Tamasopo, se iba entonces caminando toda la siga@esando, en el camino
gue se encuentra con una persona, pero llevaba pie sina ufia grande que le
salia del guarache, asi como de chivo, grandees&®or le dijo al abuelo de mi
abuelo que fuera a una fiesta que habia por alwi eancho, entonces que le dice
gue no, porque llevaba sus cosas para vendersegfier aquel que le dice que
dejara ahi sus cosas, que no se iban a perder]ad suidaba. Total que deja ahi
SuUs cosas y que acepta y se va a la fiesta, pasd @qoe le da una cosa para que
se la llevara, una arma que se la dio, porque yla &asta iba hacer pelea. Por
eso es el diablo, el se alimenta de la sangregporsiempre anda donde hay
problemas, le gusta la sangre... entonces porusswo hay pulgas o chinches en

la casa, se dice que es el diablo, que anda chapangangre (Constantino,
Vicente Guerrero, Rayon, 2007).

En este testimonio se ve una combinacion entr@mlbhe y el chivo, pero también la
posibilidad de presentarse en forma de chinchelgamparece en otras referencias que
hace la gente: “cuando andan las pulgas por asa][esta mal, porque se vienen del
monte, alla en el monte si hay pero luego se vigremui estan, pero les gusta la sangre,
son el Diablo que anda molestando, pos qué masMig§uel, Agua Puerca, 2005).

Al Diablo se le teme y respeta, no se le quiereoetrar en el camino ni que
entre a la casa en forma de chinche o pulga, oess se presenta en los suefios y
enferma al que lo percibe, don Antonio me conté‘gua vez en ese cuarto de vara nos
dormiamos, pero en la noche no podia dormir, naspaaba con los [parientes] que
estan muertos, nomas despierto o sofiaba con eaonyeydespertaba, tonces sofiaba
también como que algo feo, como que una cara feanycuernos... vino a barrer un
sefior [curandero] de La Manzanilla y en la nocm®\a ver y dijo que era el Diablo,

gue ahi estaba en el techo, luego ya le dijo qfieesa y ya no anda aca [...]".
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Don Nazario, habitante de La Manzanilla me explecaque el Diablo
representado en los cantaritos es “un hombre ques e aqui, es de fuera”. Ante esta
consideracion indagué con él y otras personastsalaba de un indigena pame de otro
rancho o una persona del pueblo, a lo cual me ‘tigoe, viene de lejos yo creo porque
no es de aqui, es que le gusta el dinero y funoarep con ambicion su gusto, yo creo
que es de juera” (Sr. Francisco, curandero, La lstailia, 2006).

Esta representacion del Diablo para los curasdseoexpresa en la figura de
barro en miniatura, es, a diferencia del conjurgaantaritos, de barro crudo. Ademas,
al momento de colocar las figuras durante la “cafidl Diablo se le acompafa con
dos botellas de aguardiente y dos de pulque (corespectivo par de copas), cuatro
cigarros y una moneda (ver Fig. 6)... “al Diablaglesta el vino, por eso se le pone su
botella y sus copas, también se le pone su plam, que ahi se sirva el vino, le gusta
mucho tomar, también le gusta el cigarro, por eske ponen sus cigarros... le gusta el
dinero, por eso hay que ponerle su moneda, si eemesiete veinfé mejor [...], se
ponen sus doce tamales y el mole sin sal, porgue gosta la sal...se alimenta de todo
eso y le gusta la sangre caliente cuando se maggllelo gallina, segun lo que quiera”
(Sr. Nazario, La Manzanilla, 2005).

Respecto de por qué esta figura es de barro et cocido como el resto del
s*ljwas— me explicarian que es porque si esta crudo dedeson las lluvias y asi la
enfermedad se quitara o se ira para abajo el Diaptono andara molestando a la gente.
Pero, si ya me habrian dicho que debajo de latestan los muertos y los “antiguos”,

me preguntaba como era posible que un ser “malofocel Diablo se integrara a ese

%507.20 es un tipo de moneda que requieren los daras para acompafiar la ofrenda. Un curandero de
La Manzanilla vende estas monedas de plata y seqgabél encontré varias de estas en el monte.
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ambito, cudl era la relacion del Diablo corkeha kampuel mundo de abajo. Entonces
la relacion que crei directa no era en esos tésrsimm que el Diablo “se va, se pierde,
no es que entre alla porque pos se deshace enrkapronto, con las lluvias ya no queda
nada del”, me diria don Francisco, curandero d&aazanilla.

De esta forma me parecia que dichas caractessigaDiablo lo acercaban de
uno u otro modo con la imagen del mestizo de psetdono La Palma, a los cuales se
les considera “burlones y aprovechados”, ademéagudemontan una “bestia” (animal
que practicamente ninguan indigena tiene porquecgeqle “es de los ricos, nosotros
ocupamos burros pa cargar pero caballos no, adesgésaro pa mantenerlos”), hablan
en espafol y no en idioma como ellos, son “de fueespecto del adentro de la sierra
indigena; ademas de elementos como el dineroga&iroiy en algin modo la sangre, ya
que “chupa sangre como las chinches y pulgaspesjiéddicando”, expresa Maximiliano
respecto de los mestizos de La Palma.

En este sentido dicha figura del Diablo en barracgca a las caracteristicas del
diablo que Bodil Cristensen refiere para los otemie San Pablito, Puebla, que
elaboraban figuras de papel de amate. Aquellasrafsguantropomorfas que son
recortadas con papel oscuro les llaman “diabloggpresentan los malos espiritus, y a
los espiritus buenos se les representa en papetdpléos primeros, cuyos pies estan
recortados en forma de zapato representan a lamdame gente mala, mientras que los
mufiecos cuyos pies tienen dedos representan aitaasade gente buena.

El simbolismo del calzado indica que estan reptaselo a la gente mala como
mestizos, y a la gente buena como indigenas. Esesante hacer notar que los
mufiecos de papel moreno se destruyen después aear@inonia, mientras que los

de papel blanco, empleados con fines benéficospsservan como amuletos (2004:
63).
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Como en este caso otomi, donde la alegoria dedpatas esta relacionada con los
diablos-mestizos, entre los pames parece ser dbreomy la “bestia”, ademas de las

otras caracteristicas que comparte el Diablo comestizo (ser aprovechado, burldn,

ambicioso), como ya se ha hecho notar antes. Uacspnas que comparte este

simbolismo del diablo-mestizo es la destruccioriodemufiecos de papel moreno entre
los otomies, mientras que entre los pames el Dizdxtho de barro crudo se desintegrara
pronto y en todo caso el resto de las figuras de lgermanecen como marcadores de
los lugares de ofrendamiento.

Reflexionando en torno a los atributos del Diabkrcgpo una relacion, no
explicita del todo, entre la representacion delblziaen els*ljwas y la percepcion del
mestizo con caracteristicas del ajeno (“de fuer@iyando en cuenta que es con quien
se convive constantemente, trabajando, compranddupios, negociando apoyos
gubernamentales, defendiendo y marcando sus lisdero

Por otro lado, una interpretacion mas que puederbaalel Diablo en contextos
rituales tiene que ver con la asociacion hechalgoevangelizadores entre el Diablo
catolico y la relacidon con los principales dioses$ ghntedn prehispanico, es decir, que
bajo la figura del Diablo pueden existir elemenjog lo vinculen con aquellos dioses
antiguos. De la manera como Miguel Olmos lo resalédecir que “En varios mitos de
la creacién aparecen Dios y el Diablo como tramsémiones y conversiones discursivas
gue deben ser leidas a la inversa. En el mitoritgdio del pascola yaqui con frecuencia
el danzante aparece como Hijo del Diablo, y eni& ae los hermanos tarahumaras al
Hermano Mayor se le asocia con el Diablo y al Mar Jesus; en ambos se trata en
realidad de personajes que representan los sen@stipicos mas sagrados de un sistema

de creencias anterior al pensamiento cristianooRarparte, conceptos cristianos, como
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“lo bueno” o “lo malo”, o la interpretacion de pgesa biblicos han sufrido severas
modificaciones, como también ocurrié en el altiplanesoamericano. Asi, el principio
de maldad, tan socorrido por los misioneros cuanmtaban convertir a los indigenas
a las ensefianzas catodlicas, era en realidad um@hnoecyo simbolismo se encontraba
invertido” (Olmos, 2006: 318).

En este sentido, destacando las caracteristicaBidblo pame que reprime y
castiga a los hombres todo el tiempo, que estéemp@scotidianamente en la vida
indigena, y que tiene un papel muy importante es*lghas, no seria nada extrafio
pensar que en el fondo el Diablo represente un diosinante de su pasado
prehispanico, ya que la relacion con lo externaleetfuera” (ahora resemantizado con
la figura del mestizo) nos habla de una relacioma®inio (de otros grupos indigenas
primero —otomies principalmente—, y luego de losgoistadores, hasta la actualidad
con los mestizos), donde el Diablo se integra auldura propia como un ser que
representa al otro (un Dios dominante, el congd@téde razén”), con el cual se tiene
que entablar una buena relacion para poder seigiendo.

Estos tres entes (el Primer Muerto, el Trueno Piablo) forman parte de un
corpusde creencias compartido no solo entre los esjeaigkituales sino también entre
la poblacion que es, finalmente, quien requierarest buenos términos con los seres
gue permiten la salud y las condiciones Gptimasuda temporal para sus milpas.

Recapitulando esta primera parte, los mitos, ciaeng argumentos aportados
tanto por curanderos de La Manzanilla como porralédes locales y algunos ancianos
de Agua Puerca —principalmente—, me permiten dgsamorama de concepciones que

se comparten y refuerzan a nivel comunitario.
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Los origenes de la humanidad a partir de la destm de la “gran olla”, donde
los distintos grupos humanos se dispersaron ens tod®cciones, es parte de la
concepcion del tiempo y espacio pameano que vartmnos hacia la importancia del
sol como marcador de tiempos y temporadas fundabesnén la actividad agricola, es
pues una concepcion del tiempo-espacio o “tiempoad” (Albores, 2006: 71) De la
misma manera las reflexiones en torno al movimiamterso a las manecillas del reloj
indican una posicion del curandero que actua al riegpiritual” sobre el mundo,
recolectando fibras de lechuguilla con las cuates,cen sus viajes oniricos, el cordon
que le permite transitar entre los tres nivelesmahdo: “el mundo de arriba”, la tierra 'y
“el mundo de abajo”, lugares donde habitan el ToyehPrimer muerto y el Diablo, los
animalessagrados.

Resulta de sumo interés identificar tanto en @h@lde las narraciones como en
la préactica ritual de los curanderos, las relagosignificativas que evocan estos seres.
Por un lado el Trueno que habita tanto sétanospdagunas de los cerros y en vientos
que van del sureste al noreste y provee de llueshss tierras “regresando de cargar
agua del mar el 16 de junio”. El Primer Muerto esgnta el ancestro que gobierna a
toda clase de muertos (que pueden presentarserrea fbe hormigas, animales del
monte, animales en suefios y piedras), y es com gaidiene que llegar a acuerdos para
mantener a control los muertos que rondan el raggrovocan enfermedad y muerte.

El Diablo representa un complejo simbolismo dett@dad que perjudica pero
también puede ser aliada, es un ser “maldosoneteji un animal salvaje, un chivo, una
chinche o pulga, es ambicioso, es de fuera, leaguss problemas, el dinero, la sangre y
el alcohol”. Sin duda representa una alteridadfquea parte de la ritualidad indigena,

ya que comparte con el Trueno y el Primer Muerta calidad cercana a la de una
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deidad; se le teme pero al mismo tiempo se le itagesra curar o enfermar. Al mismo
tiempo representa una deidad dominante, posiblementios tutelar adoptado de otro
grupo, o bien, un dios del pantedn pame que fugneatizado por los evangelizadores y
que sobrevivié con el tiempo bajo la forma de ualln a la catélica; pero es adn un
aspecto que debe ser explorado con mayor profuthdida

Hasta aqui, la relevancia de algunos de los elesalg la cosmovision pame me
permiten dar paso a la descripcidon y analisis sigpitacticas rituales y su relacion con el
ciclo agricola, donde los especialistas ritualagafederos y brujos) desempefian una
funcién central como representantes del conocimjedie las creencias y actos

encaminados a la continuidad del equilibrio dealagy el ciclo agricola.

SEGUNDA PARTE

3.3 Los especialistas rituales

En Agua Puerca, con cierta reserva me daban el nreondd algin curandero de La
Manzanilla, me comentaban que existian, inclusalgenos detalles de sus practicas y
formas de vida, pero era dificil obtener mayoremltis, y fue ain mas complicado
charlar con algunos de ellos, pero se logré finabm@in acercamiento luego de algun
tiempo. En Agua Puerca me decian que todavia fab@nderos en La Manzanilla
porque “los de La Manzanilla son como mas cerratiesgn vida todavia como de
antes, alla si hay curanderos y brujos”. Inclusie ahgunas misioneras (de la parroquia
de La Palma) que llegan al rancho se lleg6 a escuitdi ya se les dijo a la gente [de La
Manzanilla] que no lleven esas figuras con las @uan al panteén, si para eso esta el

monte, asi enfrente es donde se ponen esas figainasyi cuenta se da el padre
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[sacerdote] pero siguen, ora que los vaya a verasa enojar’ (habitante de Agua
Puerca, 2006).

Ante este ambiente de “clandestinidad” de la pradtie los curanderos frente a
la autoridad religiosa catolica, me di a la tareadntactar algunos curanderos, unos con
cierta reserva me comentaron de sus practicas, stegando su actividad, me hablaban
de algunos detalles, aunque con cierta resistemuiahos otros se negaron a platicar
conmigo de “cosas” que de plano negaron practicar.

Uno de los asuntos que saltaron a vista en esasenas charlas era la
importancia que tienen los suefios entre los curandg en general entre la gente), ya
que se creia que en ellos se revelan acontecimi@otovivir, padecimientos; buenos y
malos augurios. Los curanderos me decian que palionge los suefios pueden
comunicarse con otros “espiritus”: de los muert@d Riablo. En los suefios dicen que
es cuando hay “peleas con el espiritu, uno se pmd@ael espiritu pa quitar una
enfermeda o anda uno en los suefios viendo todglinsgon “Chevo”, curandero de La
Manzanilla.

Para los curanderos el espiritu es una parte @gpalwque puede salir durante la
noch&® en los suefios, y luego regresa a su lugar (mieaimmh que este lugar esta
ubicado en todo el pecho hasta los hombros), @so abjo un curandero “en la idioma

le decimosn’pidy” [espiritu suyo, vida suya] y el de los que curanmgs fuerte que el

% Esta idea de una parte que pertenece al cuerpo tespiritu”, L6pez Austin la ha destacado, en su
caso, en los siguientes términos: “La concepciosommericana del tiempo original y creador es la gra
explicacion de un cosmos formado por dos clasemaleria: una materia sutil, imperceptible o casi
imperceptible por el ser humano en condicionesidiia; y una materia pesada que el hombre puede
percibir normalmente a través de sus sentidos. dioses estdn compuestos por la primera clase de
materia. Los seres mundanos, en cambio, son unaicacdn de ambas materias, pues a su pesada
constitucién pesada, dura, perceptible, agreganintegoridad, un “alma” que no sélo es material sut
como la de los dioses, sino materia de origen divihdépez Austin, 1994: 23; 2004(a): 30-35; 2004(b)
20-29).
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de la gente porque por eso pueden curar con ditadpiego salen y ya curan con el
puro espiritu, pero no es el mismo espiritu queaafdera, uno que anda en el monte
escondido es otro, es lehj+i, pero ese es otro”. Un indigena joven abundd mestea
respecto.

Existen como personas asi chiquitas [muestra elaftam de unos diez

centimetros], se aparecen luego a las persorlas,muchachos y muchachas,

son chiquitos, como hombrecitos con sombrero, digea son duendes, en
idioma les decimobaj+i” 0 luego son muchos que se les diegtldat, pero no

se ensefian asi, pocos los ven que se meten par lalgeo, en un sétano o

debajo de una piedra, en un hoyo, ahi se meterepacmderse...Idsj+Idat se

les llama hombres del espiritu, son como la otréepdel cuerpo que ahi anda

(Constantino, Vicente Guerrero, Rayon, 2007).

Y a diferencia del espiritu que esta en el pechqug sélo sale cuando duerme el
individuo o cuando ya esta muertobej+i” tiene una vida paralela a la de su “duefio”,
segun lo dicho por algunas personas, y tanto est® cu duefio no pueden encontrarse
frente a frente porque podria enfermarse y moeirgcree que seria una gran impresion
encontrarse con uno igual a si mismo, lo que peeflermar de susto y provocar incluso
la muerte.

En el caso del espiritu que se aloja en el peehaambio, el curandero tiene
control sobre él ya que lo acomparfia todo el tieypgmr ello puede viajar a otros
lugares (como el caso mencionado del viaje defiaspior el cordon de lechuguilla) y
comunicarse con los espiritus de otras personaa pararlos o0 comunicarse
directamente con lamnimalesdurante la comida que les ofrece.

Para tener estas habilidades, la vida de un curarmedta llena de preparacion y

experiencias singulares: “Se nace para esto... eflosugno ya sabe en lo que va a

trabajar” me comenta don Jesus Escudero, pero éamds posible que el curandero
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instruya a alguien, “si es un pariente suyo le pustsefiar pero si no es y quiere que le

ensefien, el curandero le cobra por ensefarle €.cura

3.3.1 Losga'uingo curanderos

El curandero es marcado en su vida con una enfadnésl esta muy enfermo lo cura el
que sabe y ya lo clavan con tornillos, lo apridigemn, porque pos el cuerpo esta suelto,
lo aprietan en espiritu que se dice” (Sr. NazdraoManzanilla, 2006). Para que pueda
realizarse esta curacion-preparacion que durasachiios, me diria don “Chevo”, el
prospecto curandero debera permanecer con la mgmaadurante uno o dos meses sin
bafarse “para que no se desbarate en donde l@ampretel cuerpo, para que amasice
bien y que no se enferme después”.

Segun la explicacion, tendra que salir por lahes@ara hablar con lagimales
cuando su “maestro” lo presenta, primero hacienbojas y platicando a lo lejos (“en
espiritu”) y ya que esté lo suficientemente preg@arse va a platicar con ellos a los
cerros y se pone de acuerdo en lo que quierenr@erente se trata de ver su estado de
animo y qué tipo de ofrenda querra, que puedersgallo rojo, negro o amarillo). Este
es un conocimiento que se hace en la soledad denfemplacion nocturna, en la
elaboracion de dibujos en la tierra, haciendo &gule barro, recolectando plantas del
monte (curativas sobre todo) y haciendo cordonediboas de lechuguilla. Lo que hace
un curandero lo explica asi:

Se pelea con las cosas, los enfermos con la erdadnee pelea el brujo bueno

con el brujo malo... losga'uing atacan a la enfermedad, pelean con la

enfermedad, con el viento... tiran el miedo, quiendarre, los cura, acompafnan

con los cantaros, mandandolos con sus hermanos. Fré#rcisco, curandero, La
Manzanilla, 2006).
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Como lo destaca don Francisco, curandero de La Mulfe, su actividad consiste en
una constante lucha del curandero bueno, el que can el que hace mal, el brujo o
hechicero; estas actividades estan bien difereasigdr la motivacion que tienen al
relacionarse con los seres sagrados.

La préactica de los curanderos esta vinculada@®elementos de la cosmovision
arriba referidos, es decir, de un conjunto de @i@sren cierta clase de seres y formas
de relacionarse con ellos para lograr determinfides. Ademas tienen biografias que
hablan de su particular acercamiento con el conieotm del mundo en términos
sagrados. Uno de los curanderos mas reconocidba dtanzanilla es “don Chago” un
anciano de 84 afos (es raro encontrar ancianostarcemunidad, segun el censo que
levanté en el 2005 solo habia 4 personas mayoré8 d&os), que se la pasa visitando a
la gente de los ranchos vecinos para darles urddd®’ o llevar plantas medicinales y
brebajes que él mismo prepara, ademas aprovecbs esfes constantes entre los
ranchos para comprar y vender petates, ollas y omasedas de plata que dice, se
encontré en el monte. Tanto su aspecto, de figyaida y fortaleza, como el ambiente
impregnado de respeto que le muestra la gentdtaresa posicion prestigiada.

Otros curanderos son mas jovenes que “don Chayw',de 68 afios y el resto
menor a los cincuenta afos; practicamente todes elbn, ademas de curanderos,
campesinos que siembran una milpa e incluso algd@adlos trabajan como jornaleros
fuera de su comunidad. Su namero es fluctuantegugaa pesar de identificar quiénes
son, algunos de ellos pueden ser ademas brujoshickes, otros mas son aprendices —

asi les dice la gente— y muchos otros se sabe uggep ser curanderos o brujos sin

®7 La barrida consiste en pasar un objeto (plantaydgallina, liquidos) con propiedades de cursir,a
pasar el objeto por el cuerpo se despoja ese mal.

142



asegurarlo completamente; lo que es cierto es gudrcentaje alto de hombres adultos
de La Manzanilla tiene algun conocimiento de cueaisdho y hechiceria.

Durante mi estancia pude ver que semana a senegabdn curanderos de La
Manzanilla a Agua Puerca a dar “barridas”, en gdndesde que una mujer esta
embarazada el curandero la “barre” con huevos lieagyanvolviéndolo con una cuerda
hecha de fibras de lechugilla; pasan el huevo gaw €l cuerpo y luego lo llevan lejos
de la casa para aventarlo en el monte. Con estediriento se dice que, como ya se ha
resaltado antes, “el mal se va adentro del hueahiyse queda porque el curandero
chupa la enfermeda y ahi se queda”.

También la barrida la hacen con monedas y ramagd®a “huele de noche”,
“para que no le de espanto al nifio, porque luegmmmolestando los que manda el
hechicero [a muertos y al Diablo]. En cada barabaurandero cobra entre 200 y 300
pesos ya que les dice a las personas que si naitaeeq ese momento el mal se puede
morir el enfermo en cuestion de horas.

La gente regularmente se atiende con los curandgmogue aunque programas
como el de Oportunidades “obliga” a las familiasdfeciarias de este apoyo a la
consulta médica mensual, asi como al servicio ddicamentos y seguimiento a
embarazos, la gente en la clinica se atiende ga,gtolor de cabeza, diarreas, mientras
gue las enfermedades “puestas” o “del monte” (asiddas localmente) no pueden ser
atendidas por la medicina occidental y por elloeseirre a los curanderos.

Las enfermedades “puestas” se refieren a las bagjgrdafios hechos por otra
persona y las “del monte” son “aires” que se “léaah en los cerros, el monte,
caminos, cerca de las mojoneras y en el cemenfatiwipalmente. Y conforme a las

referencias de la gente son “de frio o calor”. Mwe®n el siguiente cuadro una
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clasificacion de las principales enfermedades destapor el curandero (cuadro 4),

basandome en dichas referencias.

Enfermedades “puestas” Enfermedades “del monte”

Frias Calientes Frias Calientes
Erupciones en la piel'De muerto” (vémitos y “Aire”, recogido en e|Por “recoger” el aire
(“granos” en log dolores en el vientre) | monte (debilidad y faltadonde se colocargn
genitales y el cuerpo) de apetito) objetos de curacién
“0Ojo”, “vista fuerte” de brujeria, comg
Por el Diablo, alalguien (vOmitos, dolor‘Reumas”, por pasar ercementerios )
molestar en los suefipde cabeza y falta ddugares frios compmojoneras (mdltiple

[e]

2

y por susto (“locura’} apetito) sétanos y rios (dolorepadecimientos;
dolor de cabeza |y y frio en los huesos) |también pueden ser de
estomago) tipo “frio”)

Por “susto”, (vomito
Objetos dentro del cuerpo, introducidos pdiarrea y falta dg
brujeria (dolores en todo el cuerpo) apetito)

Cuadro 4. Tipo de enfermedades mas comunes

D

Para el tratamiento de estas enfermedades se wsaasdde las barridas y los
“cantaritos”, plantas y remedios de tipo calientiio, sin que haya abundado mas alla
de las propiedades de estas plantas y renfédms cuestiones de tiempo en la
investigacion, centrandome en el uso de los caogsapara curar y en los rituales
agricolas.

Una forma mas de enfermarse es por el embrujasnmoivocado por la envidia
de algun vecino. Asi cuando alguien es “rico”, tjeae “casas buenas” (de materiales
industriales), electrodomeésticos, reses y animdt@sésticos, dinero, y que muestre
bienestar material, es blanco de la envidia. Estaxpresa cuando la gente dice “ya
parece del pueblo, ya no anda como nosotros, gra sé siente mas” y alguno de los
que lo critican hara una brujeria o contratara unjobpara que “le ponga una

enfermedad”, y esta situacion es bastante comue kengente que se siente embrujada y

® Entre las plantas mas usadas estan: huele de,nactagosa, eucalipto, estafiate, ojo de gallina,
manzanilla, gordolobo, palma, sabila, trompilloagwchil, ruda, palo mole y ruda que son calientes,
mientras que las frias son: la lechuguilla, nopezquite, ceiba y floripondio.
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atacada por la envidia de alguien que “tiene cqrajdas cosas que uno tiene” como me
comentaron.

Hace afios me enfermé del estomago, todo me dabayasada podia comer,

tons fui a La Palma a ver al doctor, yo no creidosrcuranderos, antes si habia
buenos ora ya no... y fui y me dieron medecina yenme quito, hasta que un

dia ya fui a ver un curandero [a La Manzanilla] ¢ dio una barrida con huevo y
pos ya vio mi mal, me dijo que era por envidia, que tenian envidia porque

tenia trabajo y unos animalitos, que porque temard, luego ya el curandero

mando que hiciera los cantaritos pa que luego léamra como regalo a los

muertos y al diablo para que dejen en paz al efepa que ya quiten ese mal.
Al ponerles esa comida, los muertos y el diable, lgjgieron la enfermedad, con
la ayuda de un brujo, se sienten contentos corofaida que se les da, el

aguardiente y los cigarros y flores que les ponemonces se retira la

enfermedad (Sr. Tomas, Agua Puerca, 2005).

En este caso el jefe de familia tuvo que atendem$éermedad “puesta” por alguien que
envidiaba su posicion econdémica, lo que le llevéeader algunas reses, ya que el
curandero llega a cobrar incluso en miles de pé&#mdrescientos a dos mil o tres mil
pesos) y tuvo que hacer una curacion general antdid porque algunos de sus hijos
también habian enfermado. Otro caso muestra céenodaifestaciones son multiples, y
puede presentarse como una gripa, pero que durhomigmpo y se cree que es por
alguna mala voluntad que se le tiene. Es alusivesgplecto el siguiente testimonio:
[...] ya tengo muchos dias con dolor, como griparoplos doctores no me
curan... yo creo que es por unos cuates que me aarenag me dijeron cosas
en mi tienda, porque segun me estaba hacienda kosta del dinero del pueblo,
gue porque ganaba muy bien sin hacer nada masstpresentado y porque ya
habia hecho dos casa de material bueno y todo..egmryo creo que es de
envidia que me estan haciendo algo (Sabas C., Rgeeca, 2006).
Sabas explica asi su enfermedad, que atribuye ambrujamiento de alguien que
envidia sus casas (cuartos) y la tienda que tieneaargo, ya que frente a los demas la

imagen de fortuna es contundente. Considera gjustasnente por envidia que se siente

atacado ya que la hechiceria esta motivada porigaosno envidia, y puesto que no
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tiene enemigos, la posibilidad de que se tratendepersona que le envidia sus bienes es
mas probable.

Pero mas alla de la rigueza real, ese sentimientcoatra de aquellos que
sobresalen del grupo esta arraigado con mayordwamrda gente adulta, ya que los mas
jovenes expresan no tener temor de ser embrujastqsogeer una casa, dinero y reses,
lo que me parece que hay un cambio de percepcida elevidia como algo que va en
desuso (como regulador social de la riqueza), aparente.

Volviendo sobre el proceso que un curandero realizanar un paciente, como
dice la gente, una “barrida” es solo para calmanal por un momento, entonces si la
enfermedad es grave (“esta dificil el mal”) el cwlero manda a la familia a que haga
los cantaritos o él mismo los h&eEn la casa hombres y mujeres pueden participar
elaborando los cantaritos, don Maximiliano por gykrhace los cantaritos y le ayuda su
esposa, ya que esta no sabe hacerlos.

Por la noche, luego de la “barrida”, el curanderefia los elementos necesarios
para la “comida”, asi como el color de la galliga,que si se “ve” al diablo de color
negro la gallina sera de este color, si es rojadeisma manera. Ademas, el curandero
también “trabaja” por las noches, es decir, cudadgente duerme sale “en espiritu”
hasta la casa del enfermo y observa qué tipo deexté instalado, algun muerto o el
Diablo, y los persuade para que dejen tranquita@efsona a cambio de la comida que
se le hara en su honor. Se dice que son los reciédos los mas propensos de ser

atacado por brujos —y curanderos que, en su aféogda un “buen trabajo” recurren a

% En las casas es recurrente que se tenga siempreeserva de tierra y yeso con la cual elaboran su
propios utensilios domésticos y para los cantaritos
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un procedimiento donde, a cambio de la vida denit& se logra con éxito la sanacion
de una persof-.

Luego cuando ya se le ha comunicado a la familiifermo lo necesario para
la “comida”, habran preparado mole sin sal y peqaefamales, ademas de café,
aguardiente y pulque. Este presenta todos losdiegres al curandero quien “ya los
pone todos en el suelo y les pone su comida quseabace, con todo, las tortillas, los
cigarros, tonces ya se los lleva alla arriba [alagoneras de los cerros] y ahi se quedan,
y ya por la noche ve todo y ya que comen los agsn@mo personas, como una fiesta”.

Estosanimalesse muestran en los suefios del curandero en foenpeersonas,
los muertos, el Trueno y el Diablo aparecen eraphbete y comen de él, las miniaturas
del s*ljwas son los objetos donde toman la esencia de la coyaidpie se comenta que
lo que les gusta es el olor, el humo (del copda,digarros y el aroma del mole) y el
vapor de los liquidos (pulque, aguardiente, sandy@¥forma humana que toman estos
seres se explica por la relacion que guardan cgerite, se ven soélo sus siluetas y no se
notan con claridad sus rasgos, son desconocidass yce@mportamientos netamente
humanos son claros mensajes que interpretan tsesfecialistas rituales.

En otro caso, donde el padecimiento de un nifidgpasar a la madre y al resto
de la familia, ilustra los procedimientos que sigles curanderos:

El nifio [de 5 afios] no queria comer bien, nomasbesttriste y como

cansado, no tenia ganas de nada, en la nochebdlonrmmas, yo soy

promotor de salud, de la clinica de La Palma pédbctor no me lo curaba, pos
no era de eso. Tonces fui a ver un curandero alratrcho [La Manzanilla] y ya

vino a ver al nifio, lo barrié con huele de nocheoyn huevo, le pasé todo el
cuerpo, acostado, chup6 todo del cuerpo y dijo egtaba espantado... tonces

0 Se dice que el curandero ofrece el espiritu dgli@@o a cambio de salir avante en la curaciénlqua |

a cabo, por lo regular es un recién nacido de m@incho o de una familia a quién quiere afectaroAlg
similar ocurre con los brujos que ofrecen el nificambio de buenos resultados, que se traducen en
ganancias monetarias y mayor estatus.
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dijo que tenian que ser mas curaciones, pos ya\@nias tardes y lo barria,
tenian que ser tres o cuatro y también a la mgerelsposa] porque estaba
también espantada, pos se le peg0 [contagid] yiéam® barrid... a mi también
me barrié. Luego ya el ultimo dia vino en la tante, encargo unos cantaritos y
ya los hicimos aqui con barro que hace la mujectéwsales, hicimos las figuras
y ya las cocimos en la lumbre... el curandero agarlupo y luego lo mete en
los cantaritos y los tapa con papeles. Ya tenidoas o que pidi6, la comida y
él vino. Eso se lo lleva el curandero, lo ponelepatio en la noche, ahi lo pone
todo, las velas, los cantaritos todos en su lugago les pone la comida, las
semillas de calabaza Yy frijol, prende el copalpeces ya los deja ahi un rato, al
final mata el gallo y le pone sangre a todo, adidba, tonces ya esta listo, ya
levanta todo y lo echa en una canasta de palmauaahbolsa de plastico y ya en
la noche lo va a dejar alla en los cerros, en lagomeras, ahi se queda la
enfermedad. (Sr. Maximiliano, Agua Puerca, 2006).

Don Santiago, curandero de La Manzanilla, me eapdicorden y disposicion de los
cantaritos [ver figura 4], ya que es de capital anbgncia la distribucion de sus
elementos:

En la tierra se ponen los cantaritos, primerooléss de los Truenos chicos y el
Trueno mayor con dos molcajetes con mole, grapanaiz, frijol y semillas de
calabaza bien molidos también lksnui’kaeneT“dos bocas”] que son de los
Truenos; luego las [cuatro] ollas del Primer Mogral Diablo con sus dos
botellas de aguardiente y ska”maja’[cantarito] de donde se sirve el vino y una
moneda, porque siempre pide dinero; la vela, evbude guajolote para el
Primer Muerto y el de gallina para el Diablo; urag con pulque para el Primer
Muerto; las cuatro “ollas torcidas” para las resmae dos se llenan con cerveza
y dos con alcohol; los tamales sin sal; la ollandele sin sal, con una cuchara; y
los doce platos donde se servira la comida; tamio@@manojo de flores de huele
de noche o del monte para la “barrida”; los ciggrdos para el Diablo, uno para
el Primer Muerto y uno para el Trueno; una cuclearacopal con la que se echa
humo a la comida; y la gallina que se mata all finae pone la sangre en los
platos con mole y el corazon se corta en pedag#oponerlo en todos los
cantaritos y ya al final se ponen las tortillagqaitas arriba de los patos” (La
Manzanilla, 2006).

Después de ofrecer la comida en los cantarosrahdaro dice que esa noche suefia una
fiesta donde asisten lamnimalescomo personas que comen de todo lo que hay ali. Y
curandero ve cdmo se comportan los invitados,ssplesta la comida o no, si estan a
gusto o si hubo algo que les desagrado; el curanedgulica que el buen curandero
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entiende lo que quieren decir los suefios porqu&ebi losanimalesestaran en paz y
dejaran de molestar o expresaran qué quieren algtraacosa (mayor namero de
semillas de calabaza, un gallo de otro color...).

El curandero asiste unas cuatro veces mas, luegalier llevado ed*ljwas a la
mojonera que estd cerca del cementerio (ver mapaségun la “fuerza” de la
enfermedad, ya que considera que si se trata dealirhecho por un brujo sera mas
dificil de quitar. Pero también es recurrente queueandero atienda a distancia, es
decir, que aparezca en la casa del enfermo “ente$péomo lo he referido antes.

Estaba enfermo, en la noche ya ni dormia, purofiosueon mis parientes

muertos, tonces me dijeron que estaba aqui unodigbk estaba en el palo que

atraviesa el techo, ahi lo vio el curandero cuarndo, luego me dijo que iba a

venir en la noche para hablar con el diablo y gqejard de molestar... tonces me

dijo que iba a venir, pero que amarrara los pgreoque pudiera pasar, que iba a

venir en espiritu, pero luego los perros no degsap.. tonces vino y vio ahi al

diablo, ahi estaba sentado y pos ya le dijo gieesa, que qué era lo que queria,
tonces ya dijo que lo habian mandado [un brujoh mare no durmiera, pa que
me muriera, por eso nomas sofiaba a la gente.o keegino en persona y dijo
gue la otra noche habia venido y que habia vido &s0, tonces ya hizo la
curacion y todo, barrié aca y nos fuimos a dornmtra casa [cuarto] y nos dijo

gue nadie pasara por el portén, que dieran vurientras duraba la curacion y

pa que no agarraran lo que se estaba saliendo A8 C, Agua Puerca, 2005).
Asi, se sabe que los curanderos pueden viajar ®rsuefios y hacer algun tipo de
curacion, ademas de entablar una relacion conlagespiritus que estan provocando el
malestar, un malestar que generalmente esta dirgpd algan brujo contratado por un
enemigo, del mismo rancho o con quien se tuvo atginflicto en los ranchos vecinos,
como se oye decir con frecuencia en Agua Puerca.

Ademas de la labor que realiza el curandero edmddito de la salud, se hace

alusion en els*ljwas a los Truenos en particular y en general a lossanimales
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(Primer Muerto y Diablo) que permitan que llueva‘se den buenas cosechds”.
Durante la temporada de secas, a la par de la tamue se lleva a los cerros con el
fin de curar a un enfermo, también se pide porbuen tiempo”, como se dice en Agua
Puerca para pedir por un buen temporal.

A diferencia de las curaciones por encargo, coidosl curanderos asisten a las
mojoneras por cuenta propia el acto es solitasinyque intervengan directamente los
habitantes del rancho, se sabe que piden por eigpé las nubes vengan y traigan el
agua” y para ello llevan la “comida” a los cuatmrros mas importantes donde hay
mojoneras (que sirven de linderos entre las tieteastros ranchos y pueblos”).

Algunos curanderos me comentarian que, si bieneet® que la comida llevada
a los cerros es para curar a una persona, sirveidanpara que los animales estén
tranquilos y conformes con la gente, es decir, duw@nte los rituales de curacion se
hace alusion a la lluvia y la presencia de “vieriosnos” que traen las nubes cargadas
de agua del mar. De esta forma al ofrendar al Truerimer Muerto y Diablo se busca
permanentemente que no perjudiquen a las perssinagjue se mantengan “contentas”
y realicen su funcion: mantener el mundo con saludos hombres para que puedan
trabajar, y lluvias para que se logren las cosechas

Los curanderos de hecho hablan poco al respeatsaléuncion implicita en los
rituales de curacion, de cierta forma es inconsejeypa que buscan que los seres
sagrados estén tranquilos y los persuaden pararltagsalud y el bienestar comunitario

a lo largo del afio, salvo en visperas de la épecludias cuando suben a los cerros

" Encontramos algunas referencias a este tipo deciadiptas en otros contextos de pueblos de téaici
religiosa mesoamericana, agricola, sobre todo kguglie provocan lluvia, que atacan el granizo mal
tiempo; venerando santos-dioses de las alturasrerafde nubes, truenos, relampagos y rayos (Albores
Broda, 1997; Albores, 2006).

150



exclusivamente a llevar la comida que ellos mish@spreparado en sus casas y que les
ofrecen a losmnimales al final de la temporada de lluvias y previo atsecha de los
elotes una segunda ofrenda anual a esos seresvadalpor los curanderos quienes
agradecen por “el buen tiempo” y la cosecha; pbrezlestar comunitario.

Esta “comida” que llevan a los cerros los espisté rituales se complementa
con actividades de tipo comunitario-familiar dorlds miembros de la jerarquia de
cargos participan organizando y conduciendo emtlist momentos los rituales de tipo
agrario. Estos rituales agrarios desde el ambitoligr los dirige el jefe de familia, y a
la par, en la celebracién de la Santa Cruz, el@gmeabeza la velacién y comida a toda la
comunidad “vistiendo el cruz montero del rancha giluz mayor del cementerio” (ver
apartado 2.3 sobre la jerarquia de cargos).

Por esas fechas los jueces también realizaran elaaién a “la virgen” (San
Isidro Labrador}® el dia 14 de mayo para llevar luego al siguienteldiimagen del
santo a la milpa y dejarla ahi por un tiempo, hagta llueva; las familias haran lo
mismo en esos dias y llevan “estampitas” del sajqie, dejan a la orilla de la milpa
“para que llueva pronto”. Me comenta el juez aaxiljue esta es una celebracion que
cada vez se hace menos y que se realiza ahoranda familiar ya que “pocos afios se
hace, si el juez quiere se hace, si no nomas lte diewa la virgen al terreno y ya es
todo”.

Consultando con don Manuel, un anciano que reliss&0 afios me comenté
gue en efecto él era el unico cantador de AguacRueque ya de hace algunos afios

para aca no rezaba porque ya no veia muy bien Yliuss” estaban ya muy maltratos,

2 Se le llama a todos los santos y virgenes dedmanforma: “la virgen”.
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me comento entre otras cosas que les ensefaroazios unos misioneros de antes y
también aprendieron a leer y escribir, de ahi gseézos no los sepa de memoria sino
leidos; me mostro uno de esos cantos para la valdei la “virgen” el dia de San Isidro

Labrador, ya que para entonces era importanterkxiy que aqui la refiero:

Isidro gloriosa

de mi protector
gue en la tierra santo

fuis agricultor

Dios le dio el destino
y la comision

puso que en la tierra
fuera mi patrén

Pues a ti aclamamos
con el corazon
nunca nos olvidemos
con tu bendicién

Estas alabanzas
que aqui te cantamos
son como tributos
y gracias que te damos

Dios hizo la tierra
donde tlu sembrastes

y como reliquias

gue todos dejaste

Sefior San Isidro
patron de los bueyes
tu tesoro fue
tu arado y tus bueyes

En Espafia fue
donde ta reinaste
a un siervo de Dios
tl te saludaste

Angel protector
de la morsanidad [¢,?]
que todos da vida
con tu caridad

Recibe de intento
mi salutacion
gue un siervo eso
con gran devocion

Terminen con gozo
tu tributo al cielo
porque tu glorioso
nos da el consuelo

Con las tres palabras
gue Dios anunci6
y a tu como santo
de fe te vistio

Santa agricultor
guiamos con tu fe
gue toda aflicciéon

a ti clamareé

En fin pastorcitos
de los labradores
tiene tu corona
estos de mil flores

En el suelo hermoso
gue nos has regado
te cantamos con gozo
como jefe inmaculada

En fin San Isidro hermoso

de todo eres patrén

tus manos santa levanta
y echamos [échanos) tu bendicion
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Puesto que ya no se rezan estos versos, actualtaegente solo platica entre si
durante la noche de la velacion, sin hacer unadaudara hacia la figura del Santo. Y
dado que “ya casi nadie hace velacion a la virgeh¢en los mas ancianos, la
celebracidon de San Isidro Labrador muchas vecesge@da en “la ida con la virgen a la
milpa y ahi se deja hasta que llueva”.

Otra actividad ritual que parece estar cada vexz enadesuso, respecto de lo que
les toco vivir a los mas ancianos, es cuando laliiaque ha preparado el terreno para la
siembra destina un dia en especial (cuando reglesdnjos del trabajo foraneo y estan
las visperas de la lluvia) para ir todos juntosi{ps, hijos, nietos) a la milpa y comer un
pollo preparado en mole, al llegar al terreno sedga en una orilla y ahi se sientan
todos a comer platicando de los acontecimientasodiade como les fue en el trabajo a
los hombres, de como viene el temporal, de la dadtile semilla destinada a sembrar...
al final de la comida el jefe de familia acompafipdolos pequefios van a las orillas del
terreno y colocan una parte de los huesos, digéimplos a las cuatro esquinas y en el
centro.

En estos dias otras familias haran o mismo, pembién otras ya no “haran
completo el costumbre” diria don Maximiliano, poegsalen a trabajar y ya no tienen
tiempo de llevar el pollo a la milpa. Ante estaiation preguntaba a algunos ancianos si
dejar de colocar los huesos no tendria efectostimegasi realmente era necesario que
hicieran eso cada familia, algunos de ellos menlidue si es importante “darle de
comer a la tierra, porque también tiene hambra§ pae si la gente no puede porque no
hay dinero y tienen que salir a trabajar, eso &eneible y por eso “cuando uno va a eso

[llevar el pollo a la milpa] luego pide también pos vecinos y toda la gente, como
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quiera se le pide por los que no pueden”, un sdb semejante a la ofrenda colectiva
de dia de muertos.

En este sentido la comida que se lleva y los lmuesterrados en las cuatro
esquinas y el centro de la milpa, aunque es unadad familiar tiene implicaciones
comunitarias, ya que se asume pedir por los queuaden, como una obligacion moral
entre los que tienen la posibilidad de hacerlojmade como escuché decir alguna vez
“el vecino cuida la cerca de uno también”, es degie en algun modo al “dar de comer
a la tierra” de su milpa también contribuye entaiialos huesos en los limites del
vecino, acto que significa “proteger a las milpadas animales del monte que vienen a
comerse la semilla”, segun algunos habitantes.

En el caso de La Manzanilla por ejemplo, varidegeale familia no sélo son
curanderos, sino también autoridades locales ycw@tpres, lo que permite en cierto
modo que actos como el de llevar el pollo a laandpa muy comun, segun lo dicho por
algunos curanderos y adultos. Para el caso, porpépe de la celebracion de la Santa
Cruz, los jueces-curanderos dirigen los trabajo$vestida de las cruces” en el
cementerio, al tiempo que realizan curacioneswatiecantaritos a las mojoneras, cosa
gue no hacen las autoridades de Agua Puerca.

En La Manzanilla también es donde habitan losdldms brujos o hechiceros (les
dicen asi en espafiol, mientras que en xi'iuy lesmdhgatu'd y la gente de los
diferentes ranchos dicen que “un curandero si sala@ también puede hacer brujerias”,
es decir, que estas actividades de curandero @ lordjechicero estan vinculadas de

algun modo.
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3.3.2 Losgatu'uo brujos-hechiceros

Se sabe que existen muchos brujos-hechiceros,athe lIse cree que algunos curanderos
son en realidad “hechiceros” porque la gente seatercado para realizar algun
“trabajo”. Supe de la existencia de varios de gllesd no pude acceder para tener una
charla, debido a que se niegan por completo haldafesas cosas”, ya que incluso
rechazan saber algo de la hechiceria y en alguasms ene dijeron que ni siquiera creian
en eso.

Para conocer un poco de las actividades de Igssbythechiceros indagué entre
los curanderos, puesto que estos muchas vecesarestan las brujerias que
provocaban aquellos. Fue asi como supe que “trablgjaoche” y que tienen algun tipo
de “acuerdo con el diablo, son compadres”, cosagguera temor entre la gente puesto
que, como los curanderos “también trabajan enigsgientran luego en los suefios pero
hacen mal”, seguin me comentaron algunas persoreseaatrevian a hablar de los
brujos en plena borrachera.

En estas largas noches tomando cerveza y aguadsalia a colacion algun
tema relacionado con los brujos-hechiceros y seeataba que eran los que hacian mal
a la gente, los que provocaban enfermedades y aaf@mbas familias. También me
decian que esos mufiecos de trapo y las figurayairabia visto en visitas que hice
dias antes al cementerio, eran de brujerias, guieleaban ahi para que funcionara bien
“el trabajo”.

Yo habia visto mufiecos de trapo de hombres y emijatados de frente, me
explicaron que era para amarrar a dos personas yngse separaran, otras eran de
pequefios mufiecos colocados en la espalda de asrgraréde, dijeron que era para que

se lo llevara (el mufieco grande al chico) puestyguestaba muerto y el pequefio era al
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gue se queria matar, también vi algunas figurdsad® que simulaban una caja y dentro
la forma de un hombre, en este caso se tratabaexpliearon— de provocarle la muerte
a alguien. Otras figuras eran de “bestias con tapga eran para que el aludido perdiera
sus propiedades y bienes.

Asi, pude ver que habia una amplia gama de efga®podia provocar el brujo
con sus objetos destinados al Diablo y los muey@asjue como me dijo don “Chevo”,
los brujos “pueden mandar en el Diablo y a los twsgoa que hagan un dafio, les dan su
comida y la sangre del pollo, luego por eso leempidosas que hagan y las hacen,
nosotros por eso luchamos con ellos, peleamos duro”

Un brujo al igual que el curandero trabaja pocaego de alguna persona,
generalmente el consultante llega por la nochecagda del hechicero, en la discrecion
de la oscuridad donde se realiza el trato paraogayvenfermedades, separar una
familia, crear conflictos e incluso matar, ya sea penganza, ajustar cuentas o por
envidia. Y asi, el que lo contrata le da dinerdaréemil y dos mil pesos “segun sea el
trabajo”) o algunos productos, ya que si no tiemerd puede pagar con animales
domeésticos como un puerco, gallinas, guajolotesjoshy con semillas como maiz,
frijol o maiz de teja.

De esta forma el trato se hace y el brujo elabtganas figuras de barro o de
trapo, segun sea el caso. Con base en datos quiieno@ varias personas pueden

clasificarse de la siguiente manera (cuadro 5).

156



Figuras de barro Figuras de trapo

Forma Efectos Forma Efectos
Cantaritos (ollas enSolicitar ayuda a losHombre y mujer atadgditar a un hombre
miniatura) muertos y Diablos panale frente con una mujer,

enfermar “enamorarlo(a)”

Mufieco dentro de undograr que la personaMufieco cargando en séfectar a la familig
caja, envuelta con umuera, que se “desespereéspalda otro magle una persona

cordon pequefio
Bestias (caballos) camar wuna “carga” déMufieco con espinas d&lolestar y provocar
carga encima enfermedad fria “ufla de gato” [arbustq]dolores en el cuerpp
Viboras enroscadas Crear espanto clavadas

Cuadro 5. Los objetos mas recurrentes en la baujeri

Con estas figuras, se dice que los brujos hablanla® espiritus (¢ las siluetas
que ve en el banquete durante el suefio?) de logarueel Diablo, y los curanderos
mismos piensan que lo que ahi se dice es algo guse ipuede repetir porque “tiene
fuerza”, es decir, invoca a los ser€s0sso mod®e sabe que les pide ayuda para tener
exito en el “trabajo”, luego les ofrece la “comid@’tlegolla gallos o gallinas negras o
rojas y deposita los mufiecos (que entonces yasaEn a las personas a las cuales se
esta embrujando) en la barda del cementerio osaltededores o al interior, cerca de
alguna tumba (principalmente cerca de la cruz gpeesenta al Primer Muerto).

Por la noche se espera que el brujo suefie el b@ngue®nde acuden los muertos
y el Diablo, y les pedira que “molesten” a la vitd. En los siguientes dias se
presentaran en suefios o tomaran la forma de algiémala(como una vibora, o0 un
animal del monte que puede ser tanto un coyotdedn” o un “tigre”) que lo espantara
constantemente hasta hacerlo enfermar o morir.

Puede ser también el mismo brujo quien se convertanimal, en zopilote que

“luego andan arriba de las casas, se paran enla, tmero arriba donde esta la persona
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y desde alli les chupa la sandfetanto a los nifios como a los adultos, porque se sa
que el alimento mas preciado de un brujo es larsahgmana, se comenta que el
zopilote cuando se para en el techo de la caseaeplebdpar”’ la sangre sin tener que
descender al interior de la habitacion, sino gereetila capacidad de hacerlo a distancia.

Estas capacidades del brujo lo acercan a la figeramagual fanje’é en lengua
indigena), y la gente de Agua Puerca dice que agmhaguales que se aparecen en el
monte 0 que se roban las gallinas y la herramigeta que son personas “de fuera, de
otros ranchos, porque antes si habia aqui pero yayt, dice don Jesus E.

Se cree que cuando el embrujamiento ha surtiddoeéeccuando alguien tiene
fuerte calentura, dolores en el cuerpo y faltaudezas, y es cuando la familia comienza
a buscar un curandero para contrarrestar el mal.

Pero ademas de los brujos y hechiceros de La Mdlazaa dice que también
hay brujos en Agua Puerca, sin que se ventile sntighd abiertamente, que realizan
“brujerias en la casa”, sin la intervencion de umddel otro rancho. Por lo regular se
trata de preparados caseros que hace una mujenbréag@ara afectar a algun vecino, o
un hechizo amoroso como el siguiente.

Una vez una muchacha no le quiso hacer caso afion, 3@ quiso acostarse

[tener relaciones sexuales] con el y le dio cosahjseior, entonces le hizo una

brujeria. Puso semillas de calabaza y las revaleiomaiz molido, se le pone en

un cajetito y ahi se ofrece al Diablo para queragsu fuerza, luego pos ya en la
noche, cuando la mujer estd dormida entonces ebtwmntré y se la puso

debajo de la falda, pos ya a la muchacha le saligranos y no se le quitaron
hasta que le hizo caso al sefior... (Habitante d&26@5).

3 Palabras de Costantino, habitante de Vicente 80e2007. Se supondria que esta es caracterislica d
brujo propiamente dicho, a diferencia del hechiagre no “chupa sangre”.
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De esta forma, ademas de los especialistas erriar(jes brujos propiamente dichos)
existen multiples formas de embrujamiento que puedalizar las personas de los
ranchos, formulas sencillas que actian de formalaap sencilla, a diferencia de las
formas elaboradas de los brujos que tienen qukeceraenterio y cimas de los cerros.
Como vemos en el testimonio anterior, las semitiaidas estan presentes en formulas
utilizadas tanto para curar como para hechizamrdemos los cajetes de semillas
molidas de calabaza y maiz que se le ofrendanuan®r, o la figura dekenui’kaene”
que representa los granos que provoca el arcausn@lo aparece con la lluvia y se
sefala con la mano); estos elementos comunesererds procedimientos rituales nos
hablan de la manifestacion de los granos corpocale® resultado de trasgresion hacia
elementos naturales como el arcoiris (acompafagitelieno) o bien, pueden ser
provocados por hechiceria; mismos que se puedetrao@star con las semillas
molidas.

Asi como el simbolismo dé&kenui’kaene(dos bocas) que representa la entrada y
salida del liquido-lluvia en el mundo, como la eg®@ntacion constante de los cinco
rumbos del mundo evocados en los cuatro picosgellas y el centro-orificio de los
cantaros, asi como el movimiento “torcido” de ldasoque sirven para curar el frio del
cuerpo, representando las enfermedades friasngletaahimedo.

La distribucion armonica que realizan los espetas rituales de los cantaritos
permite que sus efectos se logren de la forma cegnespera, de ahi que el orden y
disposicion de cada elemento debera de hacerse miésima forma, de lo contrario el
efecto esperado no se vera ya quealimalesno seran complacidos.

Tanto la actividad de los curanderos y los brd@d.a Manzanilla esta presente

la referencia que se hace a las entidades que gamovanto enfermedades como salud,

159



al tiempo que el trabajo de los curanderos fornmee ke los rituales de “pedir lluvia” y
participar en distintos momentos del afio como ealigas rituale&’, autoridad local y
agricultor, participando en un ambito intercomunitgpor su relacion con Agua Puerca
donde, la ausencia de curanderos hace necesaagtilzipacion de los curanderos en el
rancho vinculandose de multiples formas con losgsey las familias de Agua Puerca.
Esta dinamica se da a partir de un ciclo agrigaadetermina las distintas fases
donde participa la jerarquia de cargos y los eapist@s rituales; ambos comparten
espacios comunes donde se lleva a cabo la activitied, pero también cada sector

tiene sus propios espacios donde desempefia suypapeistra su particular poder.

3.4 El ciclo agricola y las fases del ritual

En Agua Puerca, segun lo comentado por la gentdjceksta divido en dos épocas: el
“tiempo de vida” y el “tiempo muerto”, tiempo deuvias y tiempo de secas,
respectivamente. Estas dos temporadas se sucechamcgn tiempos de trabajo en la
milpa, el trabajo estacional fuera de la comunigldé celebraciones.

Entre los pames el afilo se nombra conforme al calendregoriano, pero
también tiene su correspondencia en lengua xi'lyacuerdo a las actividades que
remite cada mes. Estos (los meses) son determimpaddes ciclos lunares que indican
“los tiempos”. Es asi como “la luna marca en gaénfpio estamos, en qué mes como se
dice”, conforme a esta idea averigiié como se namlosameses en idioma y a lo que

alude cada uno de ellos, como lo muestro a cordgiGngcuadro 6).

" Sobre una reflexién del papel de los especialistasles dentro de su sociedad, donde son pee®naj
muy importantes en la continuidad cultural y laamigacion social, ver estudios etnogréaficos deinia
1990; Pitarch, 1996, Lenkersdorf, 1996; Neurati®8 RAlbores, 1997, 2006; Celestino, 2004; Glockner,
2000, 2001.
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Cuadro 6. Aproximacion a un calendario xi'iuy.

Tiempo xi’iuy Referencia
Nm’au” lamjient pagas Luna (tiempo) cuando juegan las vacas [enerQ]
Nm“au” cantil Luna (tiempo) de las velas [febrero]
Nm’au” gampiu Luna (tiempo) de cuetes [marzo]
Nm’au” skajua’a Luna (tiempo) de palma [abril]
Nm’au” kalus Luna (tiempo) de la cruz [mayo]
Nm’au” sankuéng Luna (tiempo) de San Jua@drpug [junio]
Nm"au” xiljiafig Luna (tiempo) de baile del pajaro [julio]
Nm’au” santiagu Luna (tiempo) de Santiago [agosto]
Nm“au” kulas Luna (tiempo) de San Nicolas [septiembre]
Nm’au” xis Luna (tiempo) de San Francisco [octubre]
Nm'au’ ljie'e Luna (tiempo) de tamales [noviembre]
Nm’ au” mung gane’ Luna (tiempo) cuando nace el nifio [diciembre]

(Fuente: Trabajo de Campo, Agua Puerca, 2005)

Es notable que no sélo los adultos y ancianosteen@stos datos, sino también
los jovenes, de hecho la informacion del cuadrerértfue orientada en su escritura por
un joven que estudia la preparatoria y contrastagiainformacién de ancianos y otras
personas. Las caracteristicas de cada mes lasrmaesbntinuacién y a partir de sus
actividades relaciono las etapas del ciclo agricofala actividad ritual.

Como ya lo he resaltado a lo largo del texto, lemgypal actividad de los
indigenas es el cultivo de la tierra, donde se lsiarmaiz, frijol, en ocasiones calabaza 'y
también siembran zacate para el ganado vacunonelementan el trabajo asalariado
(como jornaleros en el corte de cafia, tomate \Ja@gtéara obtener lo suficiente para la
alimentacion y cubrir nuevas necesidades con laptarde electrodomeésticos, ropa y
calzado, entre otras, que llegan a los ranchosciéfrdolos “en pagos” 0 que se
consiguen en los pueblos y ciudades de la reg@mddio Verde).

En este sentido, las etapas del trabajo agricol@nsalan con las celebraciones
locales y las de santos del pueblo de La Palma Fsamcisco), como en el caso de

Santiago y San Nicolas en pueblos mestizos degianmemientras que el resto de las
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fechas remiten a la actividad de los ranchos imdigedonde el trabajo agricola se

vincula con algunas fiestas (ver cuadro 7 y Fig. 7)

Cuadro 7. Etapas del trabajo agricola y algunasafte

Trabajo agricola Fechas y celebraciones
1) “Tiempo muerto”, rastrojeo 1) enero-febrero, inicio de afio, trabajo
foraneo
2) Roza y quema 2) febrero-marzo, trabajo foraneo
3) Limpia y cercado 3) marzo o abril, Semana Santa

4) Procesion y adorno de cruces 4) 1,2,3-30 de mayo Santa Cruz (Cruz
Montero y cementerio)
5) Bendicién de semillas y procesid@) 15 de mayo, San Isidro labrador

de “la Virgen”

6) Entrada de los Truenos con lluvi@) 16 de junio

ofrendas

7) Siembra 7) 23-24 de junio, San Juan
8) Siembra y chapoleo 8) junio-julio

9) Echar “yerba” (insecticida) 9) julio

10) Cuidado del jilote 10) agosto-septiembre

11) Corte de los primeros elotes y ®1) octubre, fiesta de San Francisco

“pago” con granos de elote a los

rumbos del mundo

12) Corte de elotes y pizca 12) noviembre, fiesta de muertos

13) Pizca de las mazorcas 13) diciembre-enero, fin de afio,

14) Pizca y acarreo de rastrojo 14) 12 de diciembre, fiesta de la Virgen de
La Peiiita y 24, nacimiento del nifio (Dios)

15) Desgrane y almacenamiento  15) diciembre-enero

El ciclo agricola de temporal inicia con la rozguema de las milpas, durante el
“tiempo muerto”, cuando la tierra no produce y @ethotcaso se tiene que salir a trabajar
en lapsos de dos a tres semanas; es también coaminza el ciclo ritual, como se ve

en el siguiente esquema (Fig. 7).
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Cosecha d= maiz

Desmonte, roza v quema
Semana Santa

Celebracion de la Santa Cruz
v San Isidro Labrador

Siembra v ofrenda en el campo
Fatiga: trabajo comunitano de ¢
en cspacios piblicos y parcelas
Rito de "elotes ternos”

Fiesta de los nuertos

00 om 0BoA

Fiesta de Ia "Virgen de 1z Pefiits”
(dia 12) diciembre,

novienbre

ocubre
San Francisco de Asis, fiesta del |

pueblo de La Palma, bautizmos
colectivos

B Trabajo mienso fuera del rancho
@l Poca actnadad

[ Temporada de secas o "Hempo mnaerto”
Bl Temporada de lhndas o "tiempo de vida

febrero

marzg

abril

"'m.a?ﬂ

ey
~ Ofrenda a los cemros. peticion de lhnvias
. ' Jumio
MBS otrada del Trueno (dia 16)

Fig. 7. Calendario de actividades en Agua Puetodago del afio.

Es importante considerar los papeles que desempesiaiversos sectores de la

sociedad en ese ciclo agricola y las fases ritugédegue desde el nivel individual, hasta

el colectivo —pasando por el familiar— los espéstiad rituales, las autoridades y los

jefes de familia se articulan para llevar a cabs spectivas tareas, procesiones y

fiestas en los distintos momentos.

Asi, las actividades que desempefian todos losidhdis expresan un sentido

territorial de acuerdo al lugar donde se llevaalao¢ ya que en el caso de los curanderos

las cumbres de los cerros son el lugar por excelgrara la peticion de lluvias y salud

cuando ofrecen la “comida” a lanimales mientras que las autoridades encabezan

procesiones en torno a los asentamientos de laradady al tiempo que las familias
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realizan sus ofrendas a las cruces y muertos, igiggeggs en los campos de cultivo
cuando entierran los huesos de pollo en los cimethos de la milpa.

El ciclo de cultivo del maiz se alterna con el @reoortando cafia de azucar, y en
los tiempos de convergencia, los fines de semanardanizacion de l&tiga esta a
cargo de las autoridades locales. Pero si biemnee® gue la dinamica de la comunidad
esta permeada por el trabajo extracomunitario, exteesenta una alternativa para
comprar maiz y frijol, ademas de otros productoglfida buena cantidad de
aguardiente, yuco y cerveza) teniendo la actividgdicola como el centro de la
organizacion social indigena ya que es la basesatamia.

Es justamente en la interrelacion entre los trabag@ricolas y la organizacion de
las celebraciones donde el ciclo ritual se dinapegto a partir de la division que hace la
gente de un “tiempo muerto” o temporada de seasyn “tiempo de vida” o época de

lluvias como se aprecia en el siguiente cuadretaatdo (cuadro 8).

Cuadro 8. Tiempo de lluvia y secas

“Tiempo de vida” (lluvias) “Tiempo muerto” (secas)

Salida del Trueno hacia el mar (junidfosecha de elotes y fiesta de los muertos (todo
Regreso del Trueno con lluvia (finaleoviembre)
de junio) Peregrinacion a la Virgen de La Peiiita (12 de
Ofrenda en las parcelas familiaregciembre)
(después del 23-24 de junio, dia|Necimiento del nifio, fin y nacimiento del afio

San Juan) (24-31 de diciembre)

Siembra (julio) Roza y quema. Limpia de caminos y espacios
Chapoleo yatiga (agosto) comunes (enero-febrero)

Cuidado del “jilote” (agostog-Semana Santa (marzo-abril)

septiembre) Santa Cruz; Cruz Montero y cementerio (todo
San Francisco; bautismo colectivo| 64 mes de mayo)

de octubre) Seleccion de semillas (mayo)

Rito de elotes tiernos (octubre) San Isidro Labrador; dejar la imagen en la

milpa (15 de mayo)
Entrada del Trueno; ofrenda de los curanderos
(16 de junio)

164



La gente le llama “tiempo muerto” a la temporadad#o“la vegetacion se muere
y el campo descansa’ y el cultivo de la tierra ieriumpe. Esta época inicia en
noviembre Km“au” lje"e: Luna [tiempo] de tamale)ego de la cosecha de los elotes el
frio del invierno se comienza a sentir en las caslie la sierra y las plantas se
marchitan poco a poco. Con el maiz recién cosechadtaboracion de atole y tamales
es caracteristica de todo el mes, ya que se colasairendas en las casas festejando la
llegada de los muertos.

Las mazorcas aun tiernas (es decir, conservanidt@awedad en los granos) se
usan con abundancia para la preparacion de tertdlale y tamales; esta abundancia en
los alimentos permite que circulen por la mesaad#renda la comida para los muertos,
gue luego se distribuye en la casa y con los vecio® celebracion de los muertos en el
2005 en casa de un vecino de Agua Puerca es la gaetinuacion muestro (antes ya
vimos la ofrenda colectiva a cargo de la jerargiei@argos).

A partir del dos de noviembre las mujeres de &agaeparan tamales, tortillas,
atole y gordas de horno de eloteaga), que se colocan en una mesa, dentro de un
cuarto de palma, y se hara asi cada ocho dias,lsice un viernes como en este caso,
sera asi hasta el final del mes. “Es el costumlerenasotros darle de comer a los
muertos, porque nomas vienen cada afno, les espgi@nda comida porque andan aca
todo el mes de noviembre” me explica don Maximuian

Antes de que amanezca el dia dos de noviembrersnparros de café en la
mesa y al medio dia se pone en su lugar atole,ppy& tarde unos platos con caldo de
res, cuando la gente tiene dinero y ha podido puablo a comparar un poco de esa
carne. Ya por la noche, mientras se hacen los é&n@é musicos llegan a la casa con

guitarra y violin y el jefe de familia les sirveuggdiente o cervezas al tiempo que tocan
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minuetes, ya casi a la media noche, cuando se d@doclos tamales, se colocan los
tamales en la mesa.

Hacia la madrugada el jefe de la casa sale a laigioiedd a conseguir unas ramas
de carrizo con un vecino y en su casa corta ungss e zanmandoque (planta
semejante a la palma, cuyas hojas sirven como gesjocon ayuda de su hijo y un
compadre amarran las ramas en la mesa en formaaleagudados por las fibras que se
obtienen del zanmandoque.

Cuando ya esta colocado el arco, las mujeres tikster los bolimes —figuras de
animales hechas de masa y harina, cocidos en pesjuefinos de tierra— que don
Santiago me indica son “los animales del difuntm, ga que tenga sus cosas alla igual”,
esas figuras se amarran al arco y quedan suspsensiddae la mesa donde se han
colocado refrescos, galletas y pan de dulce. Tadadfana y tarde tocan los musicos,
hasta casi anocheciendo las mujeres van levaniasdalimentos y suenan mas fuerte
los minuetes, entonces los miembro de la casanlelgunos tamales, pan y refrescos a
los vecinos, al final lo que ha quedado se lo clanfamilia y los musicos.

Hacia el ultimo dia del mes en la mesa de la o&eswl colocan unas cuantas
galletas, pan, platanos y café, y al arco le coldlcaes de cempasuchil, si las consiguen
en el rancho, y se le pone una camisa nueva gha semprado en el pueblo para este
fin. Se dice que “se viste el arco con ropas nueahslifunto, porque es como si viniera
y siquiera que se le trate bien ¢no?” comenta dmis) La musica de minuetes
nuevamente llega por la tarde del 30 de noviendir®nces el jefe de la casa toma el
arco y baila con él en el patio, le siguen susshjjovecinos que para entonces ya han

tomado buena cantidad de aguardiente. Por la ntachamisa que tenia el arco ahora se
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la pone el jefe de la casa y baila con ella, lleleanna bolsa de plastico colgada al
hombro, donde guarda aguardiente y gordas de horno.

Todo culmina cuando el arco se ha destrozado cbailel y un vecino toma el
arco y va rumbo al monte, donde lo deja recargadordé gran roca. La embriaguez
continda durante toda la noche entre los hombres.

Asi, ademas de la celebracion de los muertos eada, durante todo el mes de
noviembre se llevan coronas de papel y plastice (gacen algunas personas en La
Palma y que las venden a los ranchos vecinos)maémerio, limpiando las tumbas y
renovando “el vestido [corona]”.

Después del 15 o 20 de noviembre, la maduracidogdelotes coincide con el
tiempo de zafra y los hombres salen a trabajaregiogos de tres a cuatro semanas en
los lugares de la cosecha, y es en dicien¥ne’du” mung ganeluna [tiempo] cuando
nace el nifio) cuando se organizan desde la contutadacuadrillas para ir al corte de
cafa y regresar cuando hay que empezar a pizasay ¢t& milpa seca y colocarla en
“monos bolones” o gavillas y para ir en peregridacal santuario de la Virgen de la
Peiita (Virgen de Guadalupe), santuario que eska misma sierra.

Esta peregrinacion se realiza normalmente a piel{arse ve a gente de varios
ranchos indigenas de la region de La Palma), lehgaeblo de Tortugas (hacia el norte
de la sierra, en tierras del municipio de Rayéopdd se encuentra el santuario de la
Virgen. Es una visita que dura dos dias, salieadm&fana el once de diciembre y
llegando con la Virgen al medio dia (unas 3 o akate camino entre veredas y por el
monte), la estancia por la noche se improvisa coplaéstico y cobijas para protegerse
del frio, es muy util contar con un burro, ya que é& se cargan las cobijas y las

veladoras.
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Algunas familias se unen y contratan una camiomgi@ los lleva hasta el
santuario, pero es un gasto que muy pocos quiepaiegen hacer ya que ademas, como
dice la gente “lo que vale es ir caminando, que s;oanse y llegar con devocion”, en
el 2005 sdlo un par de familias alquilaron una careia, el resto fue a pie.

Durante la estancia en el santuario de “la Peflt’gente coloca veladoras
alrededor y agradece por la salud y la cosecha&nuald también por que el proximo afio
“sea bueno y tengamos buena cosecha y que nostpeiamilas gracias lotro afio”, se le
oye decir a un indigena.

También el 24 de diciembre se celebra el “nacimielai nifio” con una comida
en la casa de la familia y una borrachera, donddicgeque esta terminando un afo y
comienza otro (sin aludir directamente el nacingedel Nifio Dios de la liturgia
catdlica). En este sentido cuando indagué sobrseefido de esta fecha, para los
indigenas no resultd ser de mucha importancia afganente ya que era una fecha que
se prolongaba desde el 24 al 31 de diciembre cutsrdonaba un afio y comenzaba
otro, el 24 de diciembre se referia en anaquelesyprcaban una fecha importante para
los catolicos, como les habrian dicho las misiaheree han venido a Agua Puerca, de
esta forma creen que es importante por eso, pprddes han dicho.

Al iniciar el afo, la pizca de las mazorcas practiente ha terminado y el
rastrojo ha sido acarreado hasta la casa, protg@de los animales colocandolo sobre
algun arbol. En la milpa, las reses terminan dapiar” el terreno comiendo los ultimos
restos de plantas, granos y yerbas, es el mesate §im"au” lamjient pagasLuna
[tiempo] cuando juegan las vacas), y al terminatrabajo pesado en el campo, los

hombres salen a trabajar como jornaleros a la eafta region Huasteca.
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La roza y quema de nuevos terrenos que se acondiéio para su cultivo es
tarea de una familia extensa, con el apoyo demgasgconsanguineos Yy rituales), es un
trabajo intenso para quitar los arbustos y plaotas ayuda de machete y circular el
terreno con alambre de puas.

Esta tarea solo es posible en breves jornadas mberysias, ya que se aprovecha
cuando los hombres regresan del trabajo foraneohzarer la tarea con un buen nimero
de personas que logren terminar la limpieza deries en poco tiempo (fines de semana
sobre todo), durante todo el mes de febrsim’@u” cantil Luna [tiempo] de las velas) y
parte de marzoNm au” gampiulLuna [tiempo] de cuetes); donde se realiza tamhblé
trabajo comunitariofétiga), ya que el juez en turno convoca a los habitapsza la
limpieza de los espacios comunes (escuelas, tieadainitaria, caminos), mediante
cuetes que indican el inicio de las jornadas.

Entre marzo y abrilNm"au” skajua’aLuna [tiempo] de palma) en Agua Puerca
se celebra la Semana Santa, que, aunque “ya raxeebmo antes”, esta presente en las
actividades de misioneros y la gente del lugarnmagsque dicen que es “cuando muere
Dios y todo empieza otra vez”.

En estos dias la celebracién catdlica se realizdodea austera ya que el
sacerdote de la capilla de La Palma asiste unidaretnDomingo de Ramos para la
bendiciéon de los arreglos de palma (que las misiaadlias elaboran con la palma
“real” que hay en los montes mas alejados de lauoitad®). En esta bendicién de la

palma el sacerdote da un sermon en la inconclysdacque se esta levantando en el

" Ya que la palma real no crece en los cerros d®taunidad sino en lugares mas lejanos, una buena
cantidad de esta palma se recolecta en los alregiedel pueblo ep6nimo, La Palma.
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“centro” del rancho, palabras del sacerdote quéahate “serle fiel a Cristo y seguir sus
ensefianzas” y estar en la vida religiosa catolica.

Luego de la bendicidén de las palmas, el sacerdotetsa pronto y las familias
se van a sus casas Y colocan estos arreglos entlaslas de sus cocinas con el fin de
proteger a la familia de los entes peligrosos qguenven el monte que, cuando se
enojan, van a las casas a molestar durante loesusggin me han comentado. De esta
forma se cree que la palma tiene una carga extemas de sus propiedades “naturales”
(ahuyentar el mal tiempo), tiene una fuerza exta@ladpor la bendicion de un
especialista religioso (catélico), con prestigieveldo en la sociedad mestiza, semejante
al curandero de la sociedad indigena.

Unos dias después de la bendicion de los arreglgsatina la Semana Santa
culmina con el paseo del Cristo crucificado quédizea los misioneros en compaiiia de
algunas personas de la comunidad, en este recegiterrean las estaciones o caidas de
Jesus en su camino al Golgota y se culmina coolte@&cion de un pequefio crucifijo en
la capilla en construccion. Al siguiente dia debMies Santo, el sabado de gloria,
algunas personas acostumbran ir a un lugar llarmildo Chorros”, lugar que esta
ubicado en el interior lejano de la sierra, hatigoaiente de Agua Puerca.

Actualmente algunas familias y jovenes van a “lé®@s” no Unicamente el
sdbado de gloria sino en los dias subsecuentegieyasperan el retorno de los hombres
gue andan trabajando en la zafra, ademas de ga@reeecha la oportunidad para
recolectar mangos de arboles que crecen a la delleéo (que proviene de Rio Verde y
se une corriente abajo con el rio Santa Maria).

La geografia se recorre por veredas trazadas ddasuly bajadas donde la

vegetacion es abundante, hasta que se llega €Hosos” donde la vegetacion es verde
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y las aguas poco profundas dejan ver cardumenpsdgiesfios peces (que la gente llama
charales).

Cada sabado de gloria la gente de Agua Puercanbgrugo a ese lugar a
bafarse, aun ante la creencia de que uno de e®gielila Semana Santa (sin saber
claramente qué dia) si se bafiaban era posibleeqoenwviertan en peces. Y esto parece
estar relacionado con otros relatos donde se diee“mpujeres con cola de pescado
andan en el agua y en esos dias salen a la @illdodo de la laguna y se quedan con un
encanto, como locos y se pueden morir porque émsadh la sirena, 0 como en tiempos
de antes que dicen que unos se volvieron sus patas cola de pescado”. Esto se dice
que ocurria antes, hoy la gente piensa que elrpedigta latente de cualquier modo
porque no saben qué dia sera ese cuando salgana. si

También van algunas familias a pescar charales gl&jo carpas, anteriormente
era un lugar de convivio y paseo familiar, aunqutiamente resulta ser un lugar
visitado por los hombres, ya que ademas de landistgy el tiempo invertido, se sabia
de algunos casos en que mujeres embarazadas saueate”— que caminaban por las
orillas de los barrancos se habia muerto al casulta ser un lugar de transito para los
habitantes de comunidades como La Manzanilla y Gesrgue van hacia Pinihuan y El
Puente —estos tres ultimos son ranchos mestiztvabajar como peones y jornaleros.

Un par de kilometros adelante de “los Chorros” esta pequefio nucleo
poblacional compuesto por unas cuantas familiasinasqalgunas de ellas provenientes
de Gamotes), a la orilla del rio (de considerablei@nte) han adaptado terrenos para la
siembra de maiz y frijol, a las margenes de lagnes los enormes arboles de mango,
algunos duraznos y varios platanares delimitaneglupfio pero frondoso paisaje; la

gente ha creado discretas represas del rio pasdizzanel agua hacia las parcelas, en
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este tiempo de secas es contrastante el paisdpe slerra practicamente gris, con la
milpa espigando en este nucleo llamado “La Chaca”.

Al llegar a este lugar los indigenas le piden psonai los duefios para recoger los
mangos del suef@ En algunas referencias, me comenta don Maxinuiliqme existe
una buena relacién entre estos mestizos y losendgyde los ranchos del rumbo de
Agua Puerca ya que aquellos al permitir que sejaedos mangos aseguran que esté
limpio el terreno y que no se roben los elotesfyuta de los arboléé

Ir a “la Chaca” resulta ser una jornada dura, tgrdo el tiempo como por la
distancid®, pero a cambio se pueden obtener mangos paras\@igs en este “tiempo
muerto”, donde la tierra estd mas seca que el dedtafio. La relacion que se establece
entre la ida a los chorros y la “apertura de laiglcentre los indigenas, tiene que ver
con la visita al lugar que representa la abunda(aima, pescado, fruta), como un
paréntesis del periodo de escasez; un viaje lasgo pecesario en la vida de los

indigenas.

® Se sobreentiende, que se trata de recoger losomiaug estan en el suelo y no cortarlos de lodebo
ya que estos ultimos son aprovechados aln verdesipaluefios para ser vendidos en ranchos vecinos
""Comenta don Maximiliano que con los habitantes @é€haca siempre han tenido buena relacién y son
“buenas gentes”, pero que hace algunos afos sarguegon el juez de El Puente porque las reses
entraban a sus milpas y hacian destrozos, entahgesos habitantes de este rancho mestizo negaron |
entrada de los indigenas para cortar mangos y jaargrios indigenas decidieron ir entonces con mayo
intensidad a La Chaca —en tiempo de fruta— y deja® ir al Puente, la gente de este rancho pidio
entonces al juez que se les invitara a los indiyanianuevamente, se juntaron firmas y asi vaviex ir

al Puente, pero desde entonces también van a Lea@gunos.

'8 Esta relativa lejania tiene una connotacién palicentre los indigenas ya que aunque la genée est
acostumbrada a largas caminatas en la agresta, siegrlos chorros -o al Puente- implica tomanselia
completo para tal jornada, se dejan de atendesriomales o arreglar la parcela. La lejania se ilac
con la idea de abundancia; entre mas lejos (tiempertido, distancia mayor a la acostumbrada —en
relacién a lo que diariamente se camina: ir a lpand a La Palma es una inversion de 30 a 40 nsnuto
equivalente a 10 kilometros) los beneficios enafratdinero se relacionan directamente. Ir a trakmja
Estados Unidos por ejemplo, es en este sentidagal lcumbre de la abundancia, pero implica dejar el
rancho y la gran mayoria no esta dispuesta a lbagesblo se mantiene en el imaginario —construio ¢
los comentarios de aquellos que han ido a tralzajegxas, apenas unas 5 personas— esa idea da lejani
medida en horas de caminata que supone una busrapgensa.
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Luego de estas actividades de Semana Santa, deri@dre la gloria” con un
viaje al lugar de abundancia en el interior del tapse da pauta a los festejos de la
Santa Cruz. La relacion de la autoridad local daeidA@guerca se vuelve ain mas
protagonica en estas fechas, al iniciar el mes agorfNm’au” kalusLuna [tiempo] de
la cruz) con la velacion de los alimentos descdg may&’ hasta el dltimo dia del mes
en los hogares.

El dia tres las mujeres colocan tortillas, refrestafé o dulces frente a las
coronas que permanecen varios dias en el cuarttomieir del jefe de familia (estas
coronas son compradas en el pueblo de La Palmal gue las que se usan en
noviembre), el dia previo en que seran llevadaseaienterio se colocan un par de
veladoras en la mesa donde estan las coronas dalifadto (los padres, algun hijo) y
por la mafana luego del almuerzo toda la familibes@ las coronas al cementerio entre
tragos de cerveza y yuco Yy la platica constanto(dando a los difuntos y trayendo a la
memoria algunos acontecimientos de cuando convogdarellos).

Se cree que en la madrugada del 3 de mayo aparadarabre en los cerros mas
altos del rancho, y que es una sefial que inditigal donde hay “un tesoro” (algunos
dicen que es dinero, otros dicen que es un brazoade rio profundo; para el caso es
algo similar dado que el agua es un elemento megiguto) y entonces aquel que la vea
debera hacer con un machete una cruz en el askea} amanecer se podra ir a buscar el
lugar marcado en el suelo con una cruz de ceniastathoy nadie ha visto esa lumbre.

Al medio dia del 3 de mayo las familias llegan einenterio y en el camino se

encuentra con otras personas que van hacia atlay gue ya van de regreso al rancho,
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pero es justo el dia 31 cuando se da la mayorraflaede personas (tanto de Agua
Puerca como de La Manzanilla, ya que comparteremleaterio) que van en grupo a
dejar las coronas.

Con mucho respeto los hombres sacan las crucessdarhbas y bajo un viejo
arbol de guayabas que esta frente a la entradeedenterio, la madre de familia, se
hinca y besa las cruces para luego amarrar lana®ry entre platicas y tragos de
alcohol entre los hombres llevan de vuelta la chstida” a su lugar, haciendo
reverencia al pasar por el centro donde esta tla orayor”. Por ultimo se recorre el
cementerio para reconocer el resto de las tumbaggr a sus conocidos.

En lo comunitario, previo al mes de mayo el juelecta “limosna” para adornar
con flores “el Cruz Montero” el 3 mayo, dia de Eng Cruz. Para eso el juez y algunos
representantes de otras instancias (como los conbgan la cruz de la cumbre del
cerro que esta al poniente y la llevan por un caju@llaman “el puerto verde” (al sur),
luego por el arroyo (al este) y finalmente a laacasl juez, donde se hace un baile con
guitarra y violin y una comida que ha sido costeamla las cooperaciones de todo el
rancho. Luego de este festejo al siguiente diablars otra vez al monticulo de piedras y
entonces van al cementerio llevando las coronagsaukz mayor que esta en el centro.

Estos rituales agrarios de la Santa Cruz, recudegaconsideraciones de Broda
donde, “la fiesta de la Santa Cruz que se celebrhdn las regiones indigenas de
México y Guatemala, es justo con el dia de los toaeaquella fiesta que ha recogido
mas elementos de la tradicion prehispanica. Sa pegcisamente de una fiesta de
bendicién del maiz para la siembra y del inicio@elo agricola de temporal, en la que

se invoca, ademas de la deidad del maiz, a latiee las lluvias [...] Los lugares de
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culto son fuentes y rios, sobre todo lo alto detasecerros donde los ritos mas
importantes tienen lugar durante la noche o el asei (1983: 153).

En efecto, es también en mayo cuando el jefe f@nsélecciona las semillas de
maiz y para el dia 15 de mayo en la celebraciéBattelsidro Labrador se bendicen los
granos. Se comenta que “antes” se organizaba Uaeie a la “virgen” (San Isidro
Labrador) en la casa del juez el 14, al dia sigaisa llevaba la imagen a la milpa y ahi
con toda la familia se comia el lonche. Hoy diangase hace en todo el rancho, sélo
algunas familias hacen “una parte del costumbrepteto?’, como el de llevar la imagen
a la milpa y pedirle que llueva, sino es asi sdeja dia y noche hasta que mande la
lluvia y entonces la familia vuelve a ir a la mil@a&omer y se llevan la imagen a la casa
como parte de lo que le llaman “el pago”.

En estas fechas los curanderos también hacen ugrata peticion de lluvias.
Elaboran ellos mismos los cantaritos donde se anldgs alimentos y los bafian con
sangre de gallo, luego por las noches se van a a@égs cumbres de los cuatro cerros
mas importantes pidiendo la entrada de los Tru¢versmapa 5), como lo he referido

antes.
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Mapa 5. Principales cerros donde ofrendan los clatas.

Estas actividades que realizan los especialistaales y los vecinos de Agua
Puerca, comparten algunos elementos comunes cotmadicion mesoamericana,
particularmente la de graniceros de la region difyjao matlatzinco que se inicia el 2 de
mayo, dia de la Santa Cruz y se cierra la faséed#bsa el 15 con la fiesta de San Isidro
Labrador, “para dar inicio ritual a la época deviths o ‘abrir’ el tiempo humedo y las
‘compuertas’ —que, de acuerdo con las creenciagrigen mesoamericano, tienen el
volcan y el pueblo—, con el objetivo de que emetjagua, los mantenimientos y la

fecundidad del monte sagrado” (Albores 2006: 80-8bjo que a diferencia de estos,
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los pames dan fin a la fase de siembra con elsegte los Truenos que vienen del mar
el 16 de junio.

Por otro lado, estos tiempos tardios de siembraepaomo en el caso antes
expuesto de los otomianos, nos permiten identifip@iodos que se “recorren” de
acuerdo con la presencia de lluvias y cosechaqugaentre los graniceros, la fiesta de
La Asuncion, del 14 al 15 de agosto, regresan maente al volcan Olotepec “para dar
comienzo ritual a la cosecha de los frutos tiemelsmaiz: los elotes y cafias dulces y
para agradecer a las entidades sagradas por lasées ‘lluvias eloteras™ (Albores,
2006: 81). La fiesta de los “elotes tiernos” en AdRuerca corresponde a los primeros
dias de octubre, particularmente el 4, dia de Sancksco de Asis y fecha de los
bautismos colectivos en la capilla del pueblo dePaéma donde se celebra ese santo
patron.

En esta misma comparacion, “la llegada de los toggf...] conmemoracion
que se efectia del 1° al 2 de noviembre. En elimaufecha, los graniceros ascienden
por ultima vez al volcan sagrado para marcar anités rituales: a) el fin de la época
de lluvias y el ‘cierre’ de la ‘compuerta’, paraequo se derrame inatilmente el agua que
emerge del monte sagrado; y b) el principio dedsecha del maiz maduroldém).
Para los pames de Agua Puerca, el cierre de laaégmdluvias se corresponde con la
fiesta de Muertos y la maduracion de los elotes.

Entre las actividades cotidianas de “desmonte”atagnbleas para la realizacion
de lafatiga son mas constantes en tiempos de secas, tiempiziprpara arreglar los
caminos (hacer cunetas por donde corre el aguparadle lluvias, que de no hacerse,

los caminos se estropean y el agua corre sin dpdasvaneciéndolos), estos trabajos se

realizan con la convocatoria que realiza el juetuemo.
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Los trabajos comunitarios son presididos por uer@ambio de saludos entre
hombres (apenas tocandose la palma de las maneas lestconocidos y parientes;
mientras que los mas jovenes saludan a los anciapadrinos con una reverencia que
incluye tocar el hombro de este ultimo, tomarlenino e inclinarse un poco rozandole
con los labios la mano derecha).

Un anciano deja caer en la tierra, antes de comemzeabajar, un trozo de
“lonche” (gordas de maiz rellenas de frijoles yl&hy en ocasiones huevo frito) y un
chorrito de cerveza, aguardiente, refresco o agu#o (Que se realiza también al
momento de beber cerveza o aguardiente entre anoigosndo se dan los alimentos en
la casa), esto con el fin de “quitarle el diabla @omida y a la bebida, pa que rinda el
dia y se logre buen trabajo”, situacion que deralgodo se alude no solo en el trabajo
sino también como dije arriba, en la casa.

El tiempo de secas culmina con la entrada del Trles primeros dias del mes
de junio Nm"au” sankuand-una [tiempo] de San JuanGorpug, y se manifiesta hasta
el 16 de ese mes, cuando los curanderos hacerfreadas en las cumbres de los cerros
y piden lluvias intensas para comenzar a sembeagente en Agua Puerca comenta en
esos dias: “el Trueno ya paso hacia el mar [syregieviene de regreso de arriba
[noreste]”.

Asi, con el paso del Trueno que “vaa#ae[oeste] acope’[este]” se preparan
los hombres para comenzar a sembrar y es al fenpirdo cuando “el Trueno regresa de
cargar agua del mar” y “viene depe”a cota€ con algunas lluvias; que se entiende
como una sefial de humedad en la tierra. A parti28ey 24 de junio, previo a la
siembra el padre y los miembros de la familia ya ér@errado los huesos del pollo en la

milpa con el fin de que “se dé una buena cosecha”.
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Las familias como los curanderos haran las Ultiofesndas en los campos de
cultivo y en las cumbres de los cerros, respectvdae) es también cuando las familias
estan esperando que caigan algunas lluvias intepags comenzar a sembrar.
Generalmente es en juliblin”au” xiljiaiig Luna [tiempo] de baile del pajaro) cuando la
mayoria de las familias terminan de sembrar entéosenos alejados (ya que en
pequefios terrenos alrededor de las casas y erpaoas partes planas se siembra maiz
desde junio, con las primeras lloviznas), en estatparticipan tanto los hombres como
las mujeres.

Se siembra maiz amarillo, blanco y azul (criollasi) como frijol de guia y tabla,
muy pocos siembran maiz de teja (tres granos de gnaino de frijol con dos de
calabaza, en cada hueco que se hace entre laagper la ayuda de barreta o azadon).
El “lonche” que se lleva en un morral de palma s#@ale plastico atado al hombro sirve
también para cargar la semilla, la cual va depoddda mujer.

Con el tiempo y las lluvias “el monte crece” y i@gones deberan “chapolear” el
interior de sus parcelas, asi como depositar grdeomaiz molido con insecticidas
comprados en los pueblos, que les llaman “yerbah (a cual pretenden acabar con
plagas de hormigas y gusanos que se comen ladaseseimbradas y el germen), pero
por otro lado las autoridades convocan al chapdéelms caminos, orillas de las milpas
y las areas comunes (como escuelas); de este niomlabajo agricola familiar se
combina con ldatiga de caracter comunitario que permite un controklecrecimiento
de las plantas silvestres en las tierras cultivgdagares habitados.

Durante la época de lluvias no se puede ir a jmalh@era, los habitantes de los
ranchos se concentran en cuidar el crecimientagiplantas de maiz, recolectan plantas

del monte (nopales, chamal) y cuidan el ganado apda suelto en el monte. Este
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cuidado de las milpas se intensifica al momentgue aparece el “jiote”, entre agosto
(Nm"au” santiagu Luna [tiempo] de Santiago) y septiembmdn{du” kulas Luna
[tiempo] de San Nicolas) ya que es el tiempo cudlmtea el frijol y brotan los retofios
de la calabaza, y los animales del monte se vuelwés peligrosos. Los venados,
tejones, liebres y jabalies son la principal amartkzlos retofios de plantas, asi como de
los primeros frutos de la milpa.

Al iniciar octubre Nm"au” xis Luna [tiempo] de San Francisco) los recientes
elotes comienzan a brotar entre las hojas, soncé@s”, dicen los ancianos, en
semejanza con la mujer cuando es adolescente. &&l@ise comienzan a cortar los
primeros elotes. El jefe de familia, don Paulo aarlilpa y selecciona los elotes “mas
llenos y grandes”, luego los lleva a su casa psela a su hija (ya que su esposa murid)
quien los hierve en abundante agua y cuando ya éstés se va a la cocina por una
cubeta donde estan los elotes hervidos y luegase gn el centro del patio mientras
desprende un par de los granos de cada eloteayista hablando en idioma.

La direccion que sigue al aventar los granos esote a sur, de este a oeste y
finalmente avienta otros por encima de su cabezekplicaria don Paulo que estos
granos se avientan “como pago a los cinco lacaze [norte],cona’[sur], cope,[este],
cotae[oeste] y aiki'ua [centro], el que va pa alla [oriente] es pal Tenque trae agua
buena para la siembra, el que va pa abajo [syrdeslos de antes, arriba [norte] es pa la
lluvia de ciclén, onque sea mala se le debe dabitam para alla [poniente] es por
donde se retira lagua y al mero centro, porque ceglal uno vive y se siembra el
maicito” (Agua Puerca, 2005).

Este “pago” parece que guarda alguna relacion osnnlitotes que describia

Soriano sobre la ceremonia que hacia el “hechicarahdo cosechaban los elotes de la
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“milpa doncella” y sélo después de esta ceremoandign comer los elotes (citado en
Chemin Bassler, 1984: 192).

Habria sido interesante contrastar el ritual gegb” (cuando se ofrecen los
elotes tiernos a los rumbos del mundo) en Aguadayeon el caso de La Manzanilla,
cosa que no pude hacer ya que me decian que eanebe ya no se hacia, mientras que
gente de Agua Puerca me comentaba que ellos (Idsaddanzanilla) hacian “todo
completo en sus casas”, 0 sea de forma privada penaitian que estuviera presente
alguien extrafio. Lo que pude averiguar es que @®rcuranderos quienes realizan ese
acto de aventar los granos de elote y que “habiala @ioma con los aires, les dicen
cosas, hablan mucho con ellos”.

Como hemos visto, la presencia de los seres sagyeadla vida pame es durante
todo el afio, de acuerdo al movimiento de los vient@l sol que trae y lleva vientos
calidos y frios, de forma tal que es posible idmati al tiempo de secas como el
momento cuando las ofrendas sirven para incididgotas en dichos seres, ya que
durante la época de lluvias es cuando actiuan lasnds, los muertos e incluso el
Diablo.

De acuerdo con los elementos hasta aqui mostratbos & cosmovision pame,
es posible trazar una relacion entre los rituadgaras, el papel de los curanderos como
conocedores de los saberes tradicionales y “elndme” familiar, con las entidades
animicas que establecen un nexo entre las formaslat@onarse y ofrendar, asi como
los contenidos compartidos por los diversos sestgue participan en su realizacion.

Hemos visto como se conjuga una parte inconscigdetesaber mediante los

mitos y las imagenes oniricas, que revelan forneasodstruccion de un mundo que esta
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relacionado con una disposicion horizontal y vattie espacios donde habitan seres de
naturaleza celeste, subterranea-himeda y terrenal.

En este intricado transito de mundos, el curandgperimenta su ascension por
el corddon que lo vincula con el Trueno, los muenyogl Diablo, y desciende al
inframundo donde habitan los ancestros, mientresbknrelaciones en la tierra con los
muertos que habitan cementerios, rocas y el mdtiteuerpo del curandero es el
vehiculo que le permite relacionarse con esos ésgsaigrados, pero también por medio
de su espiritu puede relacionarse en todos logptismy espacios para buscar e incidir en
la voluntad de losinimalesy de alguna forma tener un control sobre los habés de
los ranchos a partir de su poder mistico.

Los lugares comunitarios, como el cementerio, elopda cruz montero y la
milpa (o llano) remiten a coordenadas que marcam fombos del mundo,
correspondiendo el centro de Agua Puerca con eébmmtorno al cual se distribuye una
serie de cerros que le rodea y en los cuales seda#ren direcciones muy similares a los
espacios simbolicos de la experiencia onirica.

El monte representa un espacio sagrado donde lasenas delimitan el circuito
de ofrendas, cumbres de cerros que al mismo tiempran los linderos de la
comunidad de Agua Puerca (sirviendo también confieremetes para otros ranchos
pames), son el espacio inmediato a los asentarsibotwanos y sus milpas, pero donde
el “peligro” y lo “salvaje” se revela con relatoscyeencias en animales que pueden
provocar dafio (ya que pueden ser tanto animalae¥e como encarnacion de muertos
o el Diablo).

Estos seres (loanimale3 permiten la salud de las personas, y para ello es

necesario ofrendarles sistematicamente, de nolbagfectaria tanto a la salud como al
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patrimonio (incluida la cosecha). De esta formadreleno representa el agua que ha de
regar las tierras, los vientos que soplan llevdadmubes y las corrientes subterraneas
que se dirigen al mar; los muertos representan elangnente presencia de los
antecesores fallecidos, parientes que habitan etanp“andan vagando”. A diferencia
de los muertos, los ancestros son aquellos qudiezgis en tiempos lejanos, los
originarios de la tierra al comienzo de los tiemfrepresentado en la imagen del Primer
Muerto), a este se le considera como sagrado ragqtre a los muertos se les teme y
respeta ofrendando durante todo el mes de noviembre

Los elementos con los cuales se les ofrenda a sstes sagrados, stljwas,
nos permiten identificar las costumbres dedosnales ya que liquidos como el pulque,
aguardiente y sangre son por excelencia su alimesfocomo la esencia del mole sin
sal, los cigarros y el humo del copal. Esta ofreestablece una relacion con las nubes,
vientos, lluvia y frio; una relacion que permitemdgificar nexos entre una concepcion
del medio animado, donde lasimalespermiten la presencia de equilibrio cosmico.

Estosanimalesson equiparados con seres irreales que habitanrelo y pueden
ser imperceptibles ante los ojos de los hombres, aenbién pueden tomar la forma de
animales salvajes como el tigre o ledn, o aveitaras como el zopilote, incluso de
animales domésticos de tamafio anormal, como lesshiodos ellos son considerados
animales peligrosos, con los cuales se tiene gableser una relacién de buen trato, las
personas tienen que ofrecerles alimentos para eueastengan tranquilos, de ahi que
curanderos y hechiceros puedan manipularlos candrasse trato y alianza logrados.

Por otro lado, la distribucion de actividades astas con el cultivo del maiz y el
ritual agricola se organizan en dos temporadatieeipo de vida” y el “tiempo muerto”

(lluvias y secas), resaltando la importancia devigetdes comunitarias, familiares y de
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los curanderos en diversos momentos. Destaca &niaegion de dos celebraciones a
cargo de la jerarquia de cargos en Agua Puerci Ria de muertos y La Santa Cfliz
mientras que por su parte las familias realizan mopios rituales de “peticion de
lluvias” y “el pago”. El caso del curandero es dena importancia, ya que es quien tiene
forma de relacionarse directamente con las entsgdgde hacen posible las lluvias y el
mantenimiento de la salud.

En el ciclo agricola las fases del ritual se varediendo de manera continua, de
tal forma que entran en accion las formas de orgarin social en el trabajo familiar y
comunitario, con las estrategias economicas y lascipales celebraciones de los
distintos ambitos que se reafirman mutuamente\iddal-familiar-comunitario).

Con los datos hasta aqui consignados y de acuendolac exégesis de los
indigenas de Agua Puerca y La Manzanilla, puedibkster una relacion sdlida entre la
practica ritual de los distintos sectores y su cajaa de reunir y reforzar creencias y
valores propios de su cultura. En lo que atafiejerdaiquia de cargos, con un esquema
de funciones civico-religiosas, refuerza los lazosiunitarios y obliga la participacion
de los sujetos mediante el trabajo comunitafatiga) y las celebraciones de interés
comun (las dos mas relevantes: Dia de muertoSgiéa Cruz).

Considero que aun ante la ausencia de especiafisiates en Agua Puerca,
(curanderos como tales) existe una visidon del mugde es compartida de forma
intercomunitaria, ya que los curanderos de La Maillagienen nexos permanentes con

sus vecinos, donde, ademas, en territorio de AguercB estan los cerros mas

8 De la misma manera en que L6épez Austin afirmam“@on dos fiestas actuales en las que culminan
las estaciones; las lluvias concluyen con la caygm®én de todas las fuerzas frias el Dia de Mugeldss
secas concluyen con la apoteosis del calor, edPil Santa Cruz. Gracias al ciclo de lluvias yasese
establece otro ciclo, el agricola” (1994: 162).
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importantes con mojoneras donde se ofrenda a kes sagrados. De tal forma que se
refuerzan tanto las creencias como las practicean@nados a mantener el equilibrio
entre individuos y estos con las divinidades.

A partir de las practicas rituales y las celebnaggcomunitarias se muestran
elementos antiguos de la cosmovision indigena, sguban fijado en el pensamiento
pame de acuerdo con la observacion de la naturaszan conocimiento profundo del
entorno geografico, proyectando dichos conocimestolas practicas y la organizacion

social.
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CAPITULO IV

EL SABER PAME MEMORIA, TERRITORIO Y RITUALIDAD

Introduccion

En este apartado hago un ejercicio interpretativie yanalisis de la exégesis pame en
torno a la cosmovision vinculada con el territoféoritualidad y la jerarquia de cargos.
Para ello me apoyo en algunos elementos ya desadn anterioridad sobre estos
temas, que me permiten reflexionar sobre otros naegtos conexos como la
representacion colectiva del territorio y los elatos de la identidad indigena.

El saber que se comparte en la sociedad pame de Agerca es un
conocimiento que orienta el comportamiento so@slla introyeccion de la manera en
como debe comportarse el individuo dentro del grdeoforma aceptable, en este
sentido la cultura es considerada no como un dpdsi sentido y significado que se
hereda por el juego intergeneracional sino qudges que se produce constantemente;
ese saber es fundamental en la particularidad cldtiara.

El andlisis de la cosmovision a partir de postsadobre representaciones
colectivas en un espacio que se apropia y vuetviéoréo, nos lleva de la mano con las
nociones espaciales y temporales de una visiomdabdo pame en relacion con otras
realidades etnograficas.

Del mismo modo, el esquema de la jerarquia deosasgve para analizar la
reproduccién social y el poder en sus diferentesles en cuanto prestigio, y el cambio
de posiciones en términos liminales de la ascereida escala de la organizacion social

pame. El uso del poder es crucial para entendgrofcion que ocupan tanto las
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autoridades como el papel del especialista rigrakl ambito local como en su relacion
con la federacion y el Estado mexicano.

Por su parte el asunto de la identidad indigeng®ninos de identidad étnica,
coloca en el centro del andlisis las implicaciooegnitivas y afectivas para esbozar la
forma como se construye continuamente la identidache, echando mano de un
planteamiento que vincula, en el ambito ritualpteedad representada por el mestizo
con el Diablo de las figuras de barro que usamdwanderos en sus ofrendas. Asi como
el uso del espacio que refuerza el sentido derpgartea a un territorio compartido y que

se diferencia del territorio de los Otros.

4.1 Cosmovision: las bases de la representaci@ctoc del territorio

Algunos planteamientos de Lopez Austin (1974, 1980phanna Broda (1971, 1978,
1991), basados en datos etnohistoricos, han llegadzonstruir, al menos de manera
parcial, la forma como los antiguos pobladores WKigxico central y meridional
categorizaban al espacio y creian que este se tescarrganizado.

A partir de ahi, estudios sobre la comprension edgacio, sobre los planos
cosmicos y la relacion en la estructuracion delensio, confrontados con estudios
etnograficos contemporaneos, han posibilitado tlegh acuerdo de que existen
sedimentos y persistencias de origen prehispani@ste terreno hasta nuestro dias.

Si bien es cierto que aun queda mucho por inastigspecto de esa “matriz”
cultural llamada “ndcleo duro”, y mas aun, indalgasta qué punto es comun en el area
de lo que se conoce como Mesoamérica, considetingree llevar a la reflexion
algunos de estos datos de la cosmovision en tdrndeditorio indigena pame que

significd un punto de interseccidn entre diversagditiones culturales e historicas.
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Partiendo de la idea de que el espacio no séémaetepositario de objetos, sino
que en €l se entrecruzan “procesos y movimientpareatemente regulares que no
dependen de formas del paisaje” (lwaniszewski, 1883 como el movimiento del sol,
la sucesion de los dias y las noches, el camb@stieiones, las fases de la luna, entre
otros; es conveniente decir que estos fendmenosaueen en el espacio son “los que
vinculan los conceptos del espacio con el tiemjmer().

Por ello, cuando se abordan estaegorias de entendimieni@ardoso de
Oliveira, en Barabas, 2003) se ingresa a la comaepocal del tiempo y el espacio, en
esta concepcion se vierten referentes que se @jaia memoria y configuran la
particularidad de la cultura. Como he referido aotmente, aspectos narrativos
vinculan un pasado indigena pame con sucesos giitok) donde la particularidad y
singularidad de cada grupo humano, incluidos eflismos, se explica por una
explosion de la “gran olla” que construia la hurdadireunida.

El desenlace de la catastrofe dio pauta a la ubicactual del grupo pame, y la
sierra fue el ambito por excelencia donde se dagata vida indigena toda vez que fue
un espacio socializado y construido de acuerdo prapia dindmica agraria, politica,
religiosa y ritual. De acuerdo con el uso que lmwoidad hace de sus tierras, rotando
los terrenos para cultivo, trabajando colectivamerin los espacios comunes,
compartiendo con el rancho de La Manzanilla lasktmesde los cerros donde estan las
mojoneras donde se ofrenda; el manejo del tewitcomo patrimonio le da a la
sociedad cierta autonomia respecto de las delimites jurisdiccionales y la

demarcacion oficial del Estado.
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A partir de esta concepcion local del territorie, cnsidera que la sierra es el
lugar donde habitan los indigenas, en contrastdosovalles y planicies donde estan los
pueblos mestizos, es pues el afuera respecto débrie donde se reproduce la
comunidad indigena pame.

En Agua Puerca las delimitaciones territoriales B@ncerros y montes donde
hay una serie de mojoneras donde se lleva a caivadad ritual constante, sirviendo al
mismo tiempo como marcas de inclusion y exclusespecto de los pueblos mestizos,
no asi de otros ranchos indigenas como en el @asa #lanzanilla, de donde llegan a
ofrendar a los cerros de Agua Puerca.

Resultan ser estas mojoneras lugares donde salafrespacios sagrados que se
comparten con otros indigenas pames, y donde pstagcas actuan politicamente ya
que en su realizacion recuerdan a otros gruposilsecsu particularidad cultural y su
presencia en el decurso histérico. Son coordendelasspacio geografico que, al ser
significadas, son referentes de lo que Roger Baditiha “un espacio simbolico y una
estructura o sistema de imagenes colectivas” (1985).

Esto se puede ver con frecuencia, cuando los edigéxs rituales realizan el
circuito de ofrendas en los cuatro cerros mas itaptes de Agua Puerca donde hay
colocados abundantes vestigios de diversas épaeagin los comentarios de los
ancianos que aseguran: “eso ya tiene tiempo, dgseeme acuerdo estan y seguido
llevan mas”); son objetos de barro que estan dakim al culto de las deidades del
pantedn pameano y que esta en manos de los curarektablecer dptimas relaciones
de trato cordial para que haya salud y buenas lsasec

En el territorio de Agua Puerca existen, ademéassatspacios que remiten la

presencia de loanimales seres que representan al Trueno, muertos y Diaslos
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lugares son, desde las cumbres de los cerrosuéa®s, sOtanos, piedras, corrientes de
agua, el mar, las lagunas y el viento. En estaigartion espacial intervienen
concepciones donde el mundo esta divido en tredesvo ambitos de existencia: “el
mundo de arriba”, la tierra y “el mundo de abajtie se conectan mediante un cordén
que los curanderos elaboran durante el viaje aniBemejante a la funcion de ciertos
arboles en la cosmovision mesoamericana, comodadgsatacara Lopez Austin (1998)
donde decia que estos arboles unian al mundo ge edra el de arriba, lo frio y lo
caliente.

Esta idea del mundo en tres niveles se puede peiabbién durante la ofrenda
de Dia de muertos que hace alusion a este mundiepajo de la mesa, mientras que la
tierra se representa con la superficie de la mesdelse coloca la ofrenda, finalmente el
cielo es simbolizado con el arco de donde cuelgamaes hechos de harina de trigo y
maiz. La fijacion de esta concepcion en los indig&l tiene que ver tanto con la
introyeccion que se realiza en el seno familiamaan la reafirmacién que hacen las
autoridades comunitarias que encabezan las celebeaccolectivas. De este modo la
tradicion oral actia como un mecanismo que repmdicconocimiento del mundo,
reforzado por la actividad ritual y las celebraesm lo largo del afio.

Esos espacios simbolizados se dinamizan con el miewio del tiempo,
concebido como una secuencia permanente de esacjotemporadas cuya lectura
sirve para organizar el trabajo agricola en “tiendgovida” y “tiempo muerto”, es un
movimiento ciclico donde el sol y los vientos ektabn periodos de celebracion y
trabajo agricola. Y es justamente por la observad@ los fenbmenos naturales que
permite hacer predicciones y orientar el comporaho social de acuerdo a estos

conocimientos, como lo planteara Broda (1991: 462).
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La observacion de la naturaleza influye de esteonead la constitucion de la
cosmovision y se mezcla con elementos miticosdijed |la memoria, como un saber
vigente donde parte del pasado funciona y se ad#ewgiun modo a las necesidades
del presente. De ahi que la vigencia de algunosabmientos, creencias y valores
antiguos de la cultura indigena, continlen presente sélo como recuerdos sino
también en la practica. Mas aun, la posibilidadlalexistencia de representaciones
colectivas —en la medida que las nociones indiv@dutienen poca variacion en relacion
con las de la colectividad— puede hacer posiblelgueterpretacioremic de algunos
informantes represente la del colectivo. De ahilgsi¢gestimonios de algunas personas y
Su recurrencia en otros individuos sirvan comongam@ento colectivo, compartido.

Recurrir al estudio de los espacios sagrados yamlaje ritual nos lleva a la
consideracion del territorio en términos simbdlidoside se toman en cuenta las l6gicas
propias de las comunidades y no precisamente tasak externas que delimitan de
forma geografica, politica y administrativa losalaos indigenas.

En este marco del territorio como un proceso, ectalde relaciones sociales en
permanente cambio, las relaciones se definen derdwwa lo que acontece en las
comunidades, en este caso Agua Puerca y La Malszegflerzan peridédicamente sus
fronteras territoriales que los unen (intra e icwenunitaria) y al mismo tiempo los
separa de otros grupos que tienen condicionesddeywsaberes distintos de los suyos,
sin necesidad de una confrontacion abierta. Agicalrir esto se fijan limites, fronteras
qgue diferencian un espacio de otro, contribuyenda ereacion de identidades. Son
espacios propios frente a los espacios de los @t#af$mann, 1997). Ya que el territorio

es un area especifica respecto de otro tipo dedsigdado en funcion del uso, control y
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explotacion de esos lugares, lo que lleva a coraids como areas especificas y no
simplemente como lugares entre lugares.

Los cerros que rodean Agua Puerca tienen una ifo@onque permite
identificarlos regionalmente, son lugares dondsiembra, recolectan plantas y se caza
animales. Si bien es cierto que la tenencia diefeaten el ejido de La Palma determina
el uso del suelo de acuerdo a esta disposiciomiagrasulta revelador el uso que los
propios indigenas le han dado a sus tierras, yagqueadministradas de forma tal que se
asemeja a las tierras de uso comun, es decir,oqueéistribuidas a partir de los acuerdos
a los que se llegan en asamblea, siendo tierrasequatan constantemente entre varias
personas y que, ante el rechazo de Procede, peetdader un control pleno de sus
tierras de acuerdo a las disposiciones de la catadni

Pero ademas de este sentido colectivo de la tilerrgeografia no sélo es un
conjunto de tierra explotable (de forma limitadaho de relaciones que la sociedad ha
establecido con su medio de acuerdo a la presemciaiertos lugares de seres que
habitan el territorio indigena, seres con conceerycvoluntad propia. Estos lugares son
considerados como receptaculos de sus ancestridadées relacionadas con su pasado
prehispanico.

Las cumbres de los cerros son los principalesadares de estas presencias, son
referidos por los indigenas como exclusivos de cividad ritual, una exclusividad
frente al pueblo mestizo que no cree en esos saresaliza este tipo de actividades,
pero que se comparte con otras comunidades indigemao La Manzanilla, donde los
especialistas rituales tienen plena apertura ahdfir en las mojoneras de Agua Puerca,

ya que resultan ser las mas importantes y antigu#es geografia serrana.
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El territorio local, como correspondiente a lagnmisociedades, en funcién del
territorio nacional, corresponde a la escala prgpia las dimensiones que tiene un
Estado-nacion en la pluralidad y variedad de sacied (Van Young, en Giménez,
1994: 6), ya que en la escala regional desde wianvsocio-cultural se trata de un
espacio de alta densidad simbdlica, como lo seriasée caso la region de La Palma,
donde las comunidades pames interactian continuamese diferencian de los pueblos
mestizos que actian como centros de administracioncipal.

De ahi que, como lo expresa Aguirre Beltran “lanaoidad reclama el
reconocimiento a la posesion de la tierra no sol@ye de ella extrae los medios de
subsistencia sino, ademas, porque la naturalezicaji€on que ha investido a su
habitat, le obliga a una serie de reciprocidadesjidionalmente establecidas, que
conforman el complejo sacrificial. Los lugares d¢desados sacros, donde viven los
antepasados miticos y los dioses, son tanto o m@a@riantes que las tierras de cultivo.
Ambos constituyen el patrimonio de la comunidadjocteconocimiento admitido por
los vecinos, define el derecho de su propiedaddtianismo de territorialidad, al poner
éenfasis en la defensa del area superficial demargad el grupo, ofrece una base
bioldgica al concepto de la propiedad territor{dl991: 68).

En estos términos, el territorio pame es un tefat histérico, cultural e
identitario reconocido como propio, ya que en ékalm encuentra habitacidon, sustento
y reproduccién como grupo, sino también oportunidedeproducir cultura y practicas
sociales a través del tiempo. Semejante a lo quabBa llama etnoterritorio, mismo que
remite al origen y la filiacion del grupo en el &g los niveles de autorreconocimiento,
gue pueden ser étnicos, subregionales o comuna@®33:( 23). Idea que implica

entender los territorios a partir de categorias @@mntiempo, espacio y sociedad que
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concretan la particularidad de la historia de uabbw en cierto lugar, como lo hemos

podido ver hasta aqui.

4.2 Reproduccion social y relaciones de poder
Al analizar la organizacion social y territorial dgua Puerca, donde el mayor status,
prestigio y los papeles mas importantes son des&ups por una jerarquia de cargos
vinculada con instancias de organizacion que lggapdy que sirven como base de la
cual se nutre la jerarquia de poder), he ingresadmbito de discusion de los estudios
sobre sistemas de carfbs

Sin plantear que sea el determinante y Unico elearge la cultura indigena, la
jerarquia de cargos contribuye en la reafirmaciontioua de la organizacion social
interna, de acuerdo a sus propias reglas y dispos. Pero esta organizacion interna
se vincula con dimensiones mas amplias de orgadaizata municipal, regional y
estatal, lo que da cuenta de un dinamismo y asadh con el Estadd mexicano de
forma singular.

En lo sustantivo, los planteamientos en tornosdésia de cargos, convergen en
que, es una institucibn compuesta de varios capgasicos civiles y religiosos,

jerarquizados de manera impuesta por la comuniadie regula la vida colectiva de

81 Una de las posturas que han tratado estos tereasdatramos en el estructural-funcionalismo cdn So
Tax (1937), Eric Wolf (1981) y Frank Cancian (196Bgsaltando la postura de Wolf quien vinculaba la
comunidad con los sistemas socioecondémicos masianpionde al interior la comunidad era
considerada “corporativamente cerrada” por su moda de subsistencia, mientras que al exterior era
“corporativamente abierta” por la relacion que ¢i@on el sistema de explotacion colonial, de tapaje
mercado de capital intensivo.

8 De acuerdo con los planteamientos de Villoro ()3fthde el concepto de Estado cumple el valor de
seguridad y orden, mientras que el de nacién dereeh la necesidad humana de pertenecer a una
comunidad amplia y afirmar su identidad en ella. digunas sociedades la nacién histérica funda su
identidad en su origen; en otras, el proyecto maticse origina la interpretacion de la historia.
Actualmente es dificil pensar en la nacion sin intwio politico con el Estado unificado. Esta difiad
proviene de la concepcion moderna del Estado-nacion
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los pueblos indigenas. Actia como un mecanismavedanion en cuanto al tiempo que

se invierte al desempefar los cargos —descuidamglprepias actividades familiares—,

pero no es estrictamente ese sentido, ya quersieSi€ierto que son impuestos en sus
cargos, son individuos que tienen la posibilidad dbsempefar el cargo porque

permanecen en la comunidad sin salir a trabajae(eraso de La Manzanilla) o que

tienen ciertos conocimientos reconocidos por siedad (en el caso de Agua Puerca).

En el sistema de cargos los habitantes ocupariferemntes cargos alternando en
la jerarquia civico-religiosa anualmente, casi piTen orden ascendente. También la
jerarquia de cargos resulta ser el nucleo centealojanizacion social de las
comunidades indigenas, por medio del cual se eswlel orden social, se reproduce la
cohesion y la identidad de la comunidad y en I;méonaco mantiene las distintas redes
de intercambio de una economia de subsistencieuladia con el capitalismo como
sistema econdémico dominante, en lo politico coatyohrmoniza el orden social y en lo
religioso refuerza la cosmovision indigena (Cetest2004).

Conforme al postulado anterior, vemos los matices tpma la jerarquia de
cargos de Agua Puerca y establecen un punto deacaoin con La Manzanilla, con
una estructuracion de poder distinta. El esquema/idtor Turner (1969) en este
sentido es pertinente, respecto a las posiciones erganigrama conforme a la légica
de una secuencia de status entre dos posicione&s laaepresentacion de la autoridad
comunitaria (como un estado liminal) y por otro dadl escenario donde hay
contradicciones o algun tipo de problema al intadli® la comunidad que, en situaciones
rituales se resuelven cooperando y participanda paegurar el mantenimiento de un
orden que supera tales contradicciones y conflictbgrentes en el sistema social

mundano (como ucommunitak
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Lo anterior se explica ante el hecho de que, ardpsfiar cargos menores, como
integrantes de comités (representantes, secretssmseros, de vigilancia), se espera de
ellos que en un futuro no lejano puedan desempedigos mayores, de ahi que la
posibilidad sea inherente al ocupar dichas posesdnferiores. En esta légica, en La
Manzanilla actia del mismo modo cuando los apresdic curanderos de menor
prestigio van tomando cargos civiles y que losdtavcon seguridad a desempefarse
como dirigentes de su comunidad y mas aun, comméggres curanderos.

La jerarquia de cargos al estar en constante éelgcapoyo con otras instancias,
se nutre de aquellos que desempeiian la direcci@ordéés, ya que se considera son
los méas aptos para ello, por sus capacidades agelcon escuelas y funcionarios de
gobierno. En este sentido la posicion estructuedilbd comités representan estados que
tienen potencial de cambio en la organizacién cataua, semejante a una situacion
liminal (ya que no son estados neutros estatictyse @osiciones de la estructura social),
entendida a la manera de Turner (1969). Desempafirfuncion en los comités
conlleva una fuerte carga de experiencia y resmilidad, que lleva a ser considerados
como potenciales autoridades del rancho.

Por otro lado, de acuerdo con los planteamiento®tianos, como en todas las
sociedades la armonia no es permanente y los @osfsuceden en distintos momentos
y por distintas razones; los ataques por brujgdaegvidia con cierta regularidad estan
presentes, y aunque no se expresa abiertamenteidacn, tiende a crear fricciones
gue pueden separar familias. En este escenaricelielsraciones y trabajos comunitarios
tienden a crear canales de relacion que congretiatada sociedad, ya que se considera

gue no participar equivaldria a no respetar “etwoobre” y se corre el riesgo de que la
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familia enferme o que no haya lluvias suficientgs,que las deidades no habran sido
complacidas plenamente con la participacion desodo

Asi, siguiendo a Barabas, nos dice que un estadot@acion decommunitas
tiene potencial de cambio en el proceso socio@llttmn rito agrario bien realizado no
s6lo implica un cambio de posicion para el ejecwjoe adquiere prestigio por su
desempeiio sino para toda la sociedad, en la mgdelaaseguran’ una buena relacion
con lo sagrado que traera beneficio para la conadii(2003: 26).

De este modo resulta oportuno el uso de estopakialados turnerianos ya que
permiten identificar los transitos de un statust@ @n términos liminares, en esa
posibilidad evidente de ascender en la escalalsatientras que el sentidlommunitas
permite involucrar al grupo, al menos temporalmepéea la realizacion de los rituales
necesarios y los trabajos comunitarios.

Las autoridades locales de Agua Puerca, como ydasalescrito antes,
representan una imbricacion de funciones entrévibyclo religioso. Esta condicion se
puede entender a partir de su propio proceso lust@onde las congregaciones en
pueblos y la evangelizacién no fue sistematica yeakz6 con cierta holgura (aunado a
la resistenci¥ de los indigenas para integrarse a un nuevo estiloda).

La configuracion de varios ranchos indigenas sesacomo Agua Puerca
demuestran dindmicas que mantienen la fuerza de later e intracomunitarios, como
lo demuestran los vinculos geogréficos y de pasentg las actividades econdmicas,

politicas y religiosas entre Agua Puerca y La Maiilza por ejemplo.

8 Una resistencia velada, cotidiana, donde “dejdnaizer” fue una de sus formas mas recurrentesi{Scot
2000).
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En Agua Puerca el cargo de juez auxiliar se hadeenjustando a las nuevas
condiciones locales y regionales, y se ha dado pdaarepresentacion comunitaria en
manos de jovenes padres de familia alfabetos yboc@m manejo del idioma espafiol,
siendo que afios atras el mejor prospecto paraa@ge era un adulto de experiencia en
la vida (“de respeto” dice la gente), sin que fuandrequisito” saber leer o escribir, ya
que lo mas valorado era que tuviera un conocimigmémo de los asuntos de la
comunidad.

Pero ante la presencia cada vez mas constantenderfarios de gobierno y la
articulacion con autoridades regionales y munieipalesultd ser una opcién que se
tomd en cuenta al momento de elegir a los nueaxeg) y para el 2005 y 2006 jévenes
de menos de 40 afios desempefian esa funcion, yasguse decidid6 en asamblea,
argumentado que las nuevas autoridades deberian satablar relaciones optimas y
directas con los funcionarios Estatales de logelifies niveles.

Haciendo un paréntesis, recordamos los plantedmsisiobre la endoculturacion
que planteaba Aguirre Beltran diciendo que este‘@raroceso por medio del cual el
individuo asimila las tradiciones de su grupo yfoome a ellas se comporta” (1992:
41), pero también plantea que en ese proceso exis® momentos contrarios “el que
actia durante la nifiez y el que se realiza en 4a edlulta” [dem), en el primero de
ellos la persona es condicionada por los patrodescdis de su cultura: aprende a
manejar los simbolos del lenguaje, las formas adegtde comportamiento, los valores
reconocidos y las instituciones a las que debetads) “todo ello lo asimila de tal
modo en el subconsciente, que la adhesién a lasafode vida del grupo propio se

establecen con firmeza y solideki€m).
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Pero el individuo no es solo receptor de su caltsino que también contribuye
creando y seleccionando constantemente elemerdgp®gry ajenos, como lo sugiere el
segundo momento de la endoculturacion, en la edadtaa operando en el plano
consciente de tal manera que “lo que es prestadoiadividuo puede ser aceptado o
rechazado; elige criticamente entre las alternaitipge se le brindan” (Aguirre Beltran,
1991: 42). Esto nos permite entender las adecusxi@n las sociedades, donde
elementos nuevos o externos al grupo son integoetde acuerdo a la légica local que
tiene su propio dinamismo y formas de articularde ajeno, como lo vemos en la
reestructuracion de los cargos en Agua Puercaimbacacion de cargos religiosos
tradicionales (curanderos) con funciones civilasggs).

Por su parte las autoridades agrarias (represeni@elt comisariado ejidal,
secretario y tesorero) y representantes de comitesen de apoyo en las actividades que
organizan los jueces, toda vez que se convocabajdsa comunitariosfdtiga), para
asambleas y en la realizacion de los dos rituaesioitarios mas importantes: la Santa
Cruz y el Dia de Muertos.

En la realizacién de estas celebraciones los jusnesbezan las tareas de reunir
a la gente y lograr que participen; en sus mants lasobligacion de realizar “el
costumbre” para que ese afo se logren las cosgcleagen contentos los difuntos”. En
estos espacios rituales la gente converge y conveferzando sus vinculos

comunitarios, de lo contrario, en caso de no ppdi¢c puede ser el centro de
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descalificaciones e incluso puede ser embrujadajgoaien que lo considere “rico”, al
no aportar para el bien comtth.

De este modo, resulta fundamental que las aut@&démbren congregar a la
comunidad para la realizacion de sus actividadesald que la ayuda mutua entre
representantes de distintos instituciones sea strategia importante en la tarea de
emplazar a la sociedad, en este sentido la orgaéizaocial puede entenderse como un
hecho social que remite a una disposicion ordenkdaoles dentro de la estructura
social (Gluckman, 1978; Turner, 1969), como influgs coercitivos que inciden
conductas dentro de la sociedad.

Por esto la gente se vuelca en una actividad gsalsale la vida cotidiana para
integrarse como grupo y compartir alimentos durdateelebracion de algun ritual
comunitario (Dia de muertos, la Santa Cruz) y wraviccion de hacer lo adecuado para
su sociedad en beneficio de todos y en buenosrtésneon lo sagrado.

La disposicion de cada uno en la vida cotidianaste momento se disuelve y se
vuelven vecinos y compafieros, adoptando temporaémen modelo ideal de vida
creando urtommunitasque se orienta fundamentalmente a mantener @élileiisocial y
sagrado. De este modo, el sentidonmunitases como un tiempo dentro del tiempo, es
decir, un paréntesis en la vida de los indigenad@gipermite reunirse y experimentarse
en cuanto ser social.

Como ser juez es un cargo que no tiene algun &prechuneracién econémica
resulta ser una funcion que se acepta ante ladansia y presion de la comunidad, ya

que son elegidos cada tres afios como planilla &ste también para que se apoyen

8 Recordemos que la situacién de “desprendimiengd¥ishculo comunitario y una situacién econémica
que lo haga sobresalir entre el grupo, es franc@meaceptable y los ataques pueden ser por ladiafiv
gue provoca dicha “riqueza” y que obliga de algiwdma la moderacion de aquel.
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mutuamente cada vez que les toque su turno), dgualsean representantes propuestos
e impuestos por la mayoria.

El juez no es un gobernante solitario, se vindikectamente con las autoridades
municipales y federales (de d@1) y debera atender sus funciones en detrimentade s
propio trabajo y el mantenimiento de su familiar, jpoque actualmente se esta buscando
que de parte del municipio reciban un pago. Penbiin es cierto que son reconocidos
y respetados por la gente, siendo un pago simbeéliciatus y prestigio; la participacion
en la jerarquia de cargos proporciona prestigi@eomunidad y por otro lado también
resulta ser indeseado en momentos criticos al merpsalir de la comunidad para
trabajaf®.

Por otro lado, en La Manzanilla la vida social santienen con mayor
autonomia, en buena medida debido a que los vim@llexterior se ven limitados por
un incipiente manejo del espafiol y la dinamica jragel rancho. Las relaciones
sociales que tiene esta comunidad son mas fuested\gua Puerca, ya que hay tanto
vinculos de parentesco, como politicos y religipstsnde los curanderos de La
Manzanilla se integran a la vida social de Agua r€aerealizando ese papel
fundamental.

En La Manzanilla la jerarquia de cargos se restrangna autoridad representada
por el juez auxiliar, cargo que se renueva cadayaf@presenta una funciéon que nadie
quiere y cuando se tiene se acude con las autesdd®l Agua Puerca, ya sea porgue no

saben leer o porque no tienen experiencia en ekjmate “la papeleria’ y necesitan

% Ya que aunque hay tres jueces y alguien de ellbsecsus funciones ante la ausencia del titular, en
tiempos de trabajo intenso fuera de la comunidajdedd no puede salir y dejar el cargo por cualquier
eventualidad que pudiera presentarse.
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orientacion. También es frecuente que aquel que @ cargo de juez no realice sus
“obligaciones” por dedicarse a su propio trabajo.

Este trabajo consiste en el cultivo de la tierreroptambién de sus funciones
como curandero. Por esto la gente decide en Iashdsas que el mejor candidato a ser
juez sea un curandero, tanto por el reconocimisatial, como por “la disponibilidad
de tiempo que tiene”, ya que los hombres jovenies satrabajar por largos periodos.

Conforme a las referencias de la gente se diceefuarandero ha sido desde
siempre el que “manda” en el rancho, con base arparcepcion que permite identificar
a los “mejores curanderos” de los mas recientesgsté® sentido dentro de la propia
practica del curanderismo existe una jerarquia wjuea en la escala mas alta a los
mejores curanderos (ancianos) y de ahi a los adu® mediana -y creciente
reputacion— hasta llegar a los aprendices, loggtén en la posicion mas baja.

La condicion social de los curanderos, como se dsaltado, es de mucho
prestigio en su comunidad, al ser los conocedorgsagticantes de una tradicion
heredada por sus antecesores que representanneisrsa persona ese saber indigena
reconocido y valorado en la practica.

La vigencia de la actividad del curandero en laswtdades pames que hemos
estudiado, da cuenta de la relevancia de su papsb especialista ritual que tiene en
sus manos la posibilidad de mantener en equililarisalud y bienestar comunitario;
asunto que no es menor al tener en cuenta que paeteade la preocupacion indigena
se centra justamente en eso: mantener la saligcptaliciones 6ptimas de vida (buenas
cosechas). Por otro lado, son continuadores dadécion, en el sentido de reproducir
ese conocimiento heredandolo a las nuevas geneeaciteproduciendo la cosmovision

gue fundamenta sus practicas, y viceversa.
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Respecto de la dirigencia como autoridades conmiastalos jueces de La
Manzanilla se ha considerado que sean los masnaisc{aomo lo habia sido en algun
tiempo en Agua Puerca) y como caracteristica pdatichemos visto que son los
curanderos mas prestigiados. Si bien es ciertonques regla, la eleccion del juez en La
Manzanilla toma en cuenta la posicion del curanderpersonaje mas importante de su
sociedad.

Y esta ensambladura de funciones que represejuezeturandero, nos habla de
una imbricacidén de cargos tradicionales y nuevogosaimpuestos, en forma tal que el
poder que desempefiaba un individuo por su posiidno especialista ritual se ve
acrecentado. Lo que quiere decir que los cambida enganizacién social tradicional
no son drasticos, si nos apegamos a la perspegtigase tiene de ellos en cuanto
posibilidades de articulacion con el Estado parterdy beneficios comunitarios; la
adecuacion de la sociedad a estos requerimientosgd@izacion si bien es cierto que
son dados desde fuera, tienen sus particularidgdesse entienden bajo la logica
indigena que determina la forma como deberan santeefiados, por quienes y bajo
qgué condiciones.

De tal suerte que, cuando hablamos de cambio aliltorse esta englobando a
todos los aspectos de la cultura sino que “sedimiaspectos como la tecnologia, pero
en otros aspectos, como el de la organizaciénlIspgialitica, el de la ideologia o el de

la ética, los cambios son lentos” (Aguirre Beltré®91: 36); factores de identidad.

4.3 Elementos de identidad de los pames de Agua®&ue
Luego del analisis de la cosmovision y el rituali@ga en relacion con la jerarquia de

cargos, como dos de los aspectos mas relevantiesalddtura indigena, establezco un

203



nexo que permita mostrar algunos elementos dedatidthd indigena en el marco
especifico de Agua Puerca, con algunos planteaosienés amplios para su reflexion.

Como lo seiala Bonfil (1995) la conceptualizacd® indio o indigena como
categoria social conlleva a diversas implicacionesjo la distincion entre indio y etnia.
Asi, la definicion de indio o indigena debe recaroque el término designa una
categoria social “supraétnica” que no denota cdachderaspecifico de los grupos que
abarca, sino la particular relacion que entre slleksistema global existe.

En tanto el concepto de etnia tiene una relacébreeha con el de nacion, se usa
para designar un grupo que comparte una culturgrupo de individuos vinculados por
un conjunto de caracteres comunes, antropologloagjisticos, politicos, histéricos,
etcétera, cuya asociacion constituye un sistenjaiqarona cultura.

De acuerdo a este argumento, el concepto de ddehtultural nos permite mirar
por un lado la identidad individual, donde se demtalos rasgos que caracterizan a un
sujeto determinado frente a todos los demas, yorlado, la identidad colectiva, que
es aquella que nace cuando una persona se repres&tonoce como miembro de una
comunidad determinada.

Asi, la identidad cultural de los grupos sociaesconstruye continuamente al
compartir una historia, un lugar, intereses comurmakres y saberes. De la misma
forma los individuos de las comunidades se hamtegue ajustar a normas y pautas de
conducta con el fin de mantener el orden estaldegidsumir la falta con un castigo
impuesto por la misma sociedad.

Tomando en cuenta la cautela que recomiendan BasaBartolomé (1986) de
no reducir la identidad étnica ni a sus momentag0hcos ni a sus momentos

etnograficos contemporaneos, lo que caracterizaaadentidad étnica especifica no es
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el conjunto de rasgos culturales o el indicadogiistico (aunque en algunos casos
resulta fundamental), ni su tipo organizacionagsiar, ni su historia particular, sino la
integracion (no la suma) de estos factores a rmleelas representaciones ideoldgicas
colectivas del grupo en cuestion (1986).

En este sentido el concepto de etnicidad —comeotestruccion social de la
pertenencia a un grupo étnico— ubica a la poblacidigena en un sistema de dominio y
sujecion a partir de una relacion de dominio cabean un proceso histérico, de ahi que
“la identidad étnica por supuesto, no es una cadvipuramente subjetiva sino el
resultado de procesos historicos especificos gtandd grupo de un pasado comun y de
una serie de formas de relacion y cédigos de caraaidin que sirven de fundamento
para la persistencia de su identidad étnica” (Botifado en Celestino, 2004: 228),.

En este plano se discute la posibilidad de qua, gae exista la identidad étnica
debe haber autoconciencia social de grupo en gtude contraste o confrontacion. De
ahi “la importancia de las caracteristicas culegakflejadas en la etnografia actual a
partir de las cuales se establece un contrastea@mtiedad nacional envolvente y en las
gue se hace residir su particularidad historicagentidad étnica” (Medina, 1990: 450).

Por tal motivo la jerarquia de cargos en su dd@an con otros factores
socioculturales es relevante en la medida que, adice Medina “la fiesta mexicana
sélo es posible en la tradicidn rural por la exisi@ de una estructura organizativa que
esta en el meollo mismo de la comunidad, el sistdéeneargos, y en la que se articulan
de una manera compleja y original los procesossoondmicos, politicos, religiosos y
étnicos que constituyen a la comunidad tradicigmedp principalmente la india, de raiz

Mesoméricana (en Celestino, 2004: 229).
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Asi, tanto los rasgos que permiten autoideritfian entre los pames, asi como
su situacion dentro de la relacion de dominio-sajedel sistema nacional, permiten
gue se hable de una identidad local fundada eertanencia a un grupo étnico, donde el
ritual agricola y la cosmovision mantienen las gielaes comunitarias mediante la
jerarquia de cargos, mientras que en el ambit@magise da a partir de las relaciones
intercounitarias con otros ranchos pames.

En el devenir historico de Agua Puerca los nexwsatros ranchos pames de la
region hablan de un origen comun con cédigos deunaracion y visiones del mundo
que sirven de fundamento para la persistencia déponde identidad étnica local y
regional frente a la sociedad dominante. Esto lnogen la relacion indigena-mestizo,
donde la percepcion del otro sirve justamente gdafmir lo que es ser pame; son los
elementos que se comparten, uno de ellos es lademgro especialmente el saber
indigena.

En Agua Puerca las contradicciones internas noles@uficientemente fuertes
como para fracturar la unidad comunitaria, y ng@s se trate de una armonia plena y
permanente, sin embargo los problemas socialesgras&ies son aquellos relacionados
por ataques de brujeria que se resuelven consaltgdn curandero, a costa de perder
bienes materiales, que son justamente uno de lagarale este ataque motivado por la
envidia. Por su parte, la participacion en trabaplsctivos y durante las celebraciones
gue organizan las autoridades, mantienen el copteotohesion social.

Los procesos de endocultaracion han permitidolagipames de Agua Puerca y
La Manzanilla logren conciliar lo externo con leopio, sin que se vuelvan detonantes

de cambio brusco o pérdida cultural, asi lo demaestuso de la lengua materna, el

206



manejo de la tierra, la organizacion social, ydansovision vinculada con el territorio
serrano.

En lo regional Agua Puerca no enfrenta problemaslieimitacion territorial,
sino en la presion que ejercen los ejidatariosadeabecera ejidal (el pueblo de La
Palma) para que se integren los indigenas al pragRrocede, cosa que ha llevado a
enfrentamientos verbales los dias de junta ejida@l @ueblo.

Si bien existen fricciones ocasionales por dedeioecursos que se quedan en el
pueblo de La Palma, originalmente destinados anldigenas, no se da abiertamente
ningun enfrentamiento, y en todo caso se expresa @munidad la inconformidad. De
la misma manera la situacion en la que se encureltsaGobernadores indigenas hace
que existan descalificaciones entre aquel que septa al pueblo y el de los ranchos
indigenas, resolviendo esta contradiccién qued@&ndada quien con su representante.

La presencia de grupos protestantes en la regimpdco significan algan tipo de
friccion ya que en Agua Puerca no han logrado aocetemas alla de una familia, sin
embargo la inminente instalacion de la cede deAsuaiacion Civil estadounidense ha
sembrado cautela entre algunos habitantes queestianan si habra intereses ocultos,
sobre todo religiosos.

Un factor muy importante de cohesion social yadniidad es el territorio en el
cual tienen completa libertad de distribucion ydadio, aunado al valor sagrado que
representan las mojoneras que estan en las cumérakjunos cerros, delimitando al
mismo tiempo el territorio donde se mueven libreme®ocumentos que estan en
manos del representante ejidal en Agua Puercansiceeno pruebas ante cualquier

eventualidad para comprobar sus limites y la iegitad de sus tierras.
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Este territorio ademas esta valorado a partir rile aosmovision que resalta la
importancia de los cerros, cafiadas, sotanos, cai@poagua y milpas como lugares
donde habitan los entes sagrados y donde se lesdafrconstantemente. Son lugares
donde moran los Truenos, muertos y el Diablo, los germiten la salud de la gente y
que lleguen lluvias para que se logre la cosechadiz.

En la cima de cuatro de los cerros que rodean ARgigaca los curanderos de La
Manzanilla colocan las ofendas continuamente, idetivque refuerza el respeto que se
le tiene en el rancho y la importancia de mantesas lugares sin intervencion de
agricultores o ganaderos que quieran explotar despacio.

Las milpas representan un vinculo esencial cagelde, ya que es lo que da el
sustento mas importante en la alimentacion dealaslifis, por eso se le cuida con gran
ahinco, se limpia en distintos momentos del afie pfeendan huesos de pollo que se
colocan en los cinco rumbos del terreno con lati@n de que “de una buena cosecha”.

Hacia octubre la cosecha de los primeros elotes@&son de dar “el pago” a los
vientos que corren en los cinco rumbos del pueadlopar, al viento frio, al viento de
huracan, al aire caliente y al lugar donde se siammbforzando el vinculo con el maiz y
asegurando la siguiente cosecha; son pues conotimiecompartidos entre los
indigenas que tienen la obligacion de seguir lesgptos heredados por generaciones.

También con la celebracion de los muertos en nawie y la Santa Cruz en
mayo, las fiestas con trasfondo agricola, reafirmi@mtulos internos al interior de la
comunidad, mismas que son organizadas por lasi@dades locales.

A nivel intercomunitario, el curandero estable@dagiones continuas con
habitantes de Agua Puerca, donde son solicitadedincamente, desempefiando

funciones que ya no se hacen en este rancho, pewtrp lado desempefian en el suyo
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(La Manzanilla) funciones de autoridad local comasedirectos entre ambos ranchos,
ademas de los de parentesco.

Los lugares de culto en un momento dado se aropli@n términos simbolicos)
mas alla de los limites étnicos, donde —se creprelsencia de las deidades extendieron
el espacio de accion a territorios mas distan@sigcel mar; el cerro de Las Cabezas en
Tampalatin, Tamasopo; la Virgen de la Peiiita eroRayor ejemplo), este altimo lugar,
el santuario de la Virgen de La Peifiita, es un sititonde peregrinan indigenas de toda
la regidn de La Palma (al menos unas 10 comunifiadiesde periddicamente se reunen
los indigenas y se dan los pormenores de aquellushos mas alejados o que no se
frecuentan. Como lo apunta Bartolomé. “Este reemicoeafectivo con la propia
identidad la actualiza al hacerla colectiva y cortipa. La comunidad ritual, al unirnos
con unos, simultdneamente nos separa de otros|initdenuestro ambito social y
cultural de pertenencia” (1997: 111).

De esta forma, considero que mientras exista @& Isocial que soporte y
reproduzca la cosmovision, mientras se realicenritoales y la jerarquia de cargos
continte cumpliendo su objetivo fundamental de wiga y cohesionar al grupo social,
sera dificil que la identidad indigena se pierda gmmpleto. La pertenencia al grupo
ético se da a partir de compartir esos elementosiges que afirman su identidad sin
necesidad de plantear reivindicaciones o confraort@s con otros grupos, ya que la

reafirmacién constante del ser indigenas es canmdjgena de la vida en la sierra pame.
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4.3.1 Los Otros en la vida pame

Para los pames de Agua Puerca todos aquellos gnugstizos e hispanohablantes son
considerados “de fuera, no son de la gente [indigj&naunque en otros tiempos hayan
estado juntos hasta la explosion de la “gran oflafjun la explicacion del mito.

Por la television que ven durante los momentosjen se descansa del arduo
trabajo, hombres y mujeres se ponen al tanto dguéoacontece a lo lejos, en otros
pueblos, ciudades y paises. También el radio (gqusaba muchos afios antes de que la
electricidad llegara) es escuchado buena partedidelen él se aprendieron muchas
palabras en espafiol, por medio de él también setatea realidad que les era ajena,
pero que incidia en su percepcion del mundo dé &llera”. Ocasionalmente se ve a la
gente escuchando la programacion de la radio indige Tancanhuitz (en la Huasteca
potosina), donde se enteran de otros grupos inasgejue aunque no son considerados
de distinta condicion (indigena), saben que hablaa lengua y viven de otro modo
(incluso los pames de la region de Santa Maria écapy Aquismoén).

Tanto la radio como el televisor han incidido @nhagen que se han hecho de la
ciudad (“pueblo de piedra”, en lengua pame), uradwipnde “hay riqueza y se vive
bien” —se escucho decir en varias ocasiones—. uesesta relativa lejania no sdlo se
mide en distancias kilométricas, sino también eimvyarsion monetaria para costear un
viaje ya no digamos a otro pais (donde los pocaganies que van a los Estados
Unidos parten practicamente solos a su suerte yladadea de un viaje lejano, casi
imposible), sino incluso a la capital del estado.

Los pocos viajes de algunos de sus habitantes drsstatado esta multiplicidad
de formas de vida: para don Maximiano fue un sigppasar unos dias en la ciudad de

México “encerrado todo el dia” sin poder salir ang@ar libremente, admirado de ver
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como la gente vive en edificios “tan grandes ygrebos”, asi, la aglomeracion y el caos
de la ciudad fue en su experiencia sinébnimo delenwds entre la gente, donde “no
platican y todos andan aprisa... sin monte, nilégipen pocas palabras, un medio
hostil y de dificil encuentro y acercamiento enéi® personas, cosa que es impensable
en Agua Puerca, donde la vida privada es mas biauiaitaria.

También los jornaleros que salen a trabajar antpenios azucareros o al corte de
hortalizas en Rio Verde u otros estados (Sinalcayaht) se dan cuenta de otras
dinamicas urbanas y de pueblos campesinos mest@odos cuales interactian en
grupo, es decir, que los grupos de hombres quea Waiajar permanecen todo el tiempo
juntos, trabajan y conviven entre ellos mismos,sga porque los otros hablan una
lengua distinta o porque los pames prefieren mangeri'seguros”, juntos.

Los Otros involucran diversos grupos, ya que puegsr vecinos con los que
tienen contacto mas o menos frecuente (los mestzesirios pueblos, indigenas teenek
y nahuas de la Huasteca), también pueden ser agjugle no se conocen pero se sabe
que existen (como los habitantes de otros estaglda BRepublica Mexicana o de otros
paises).

Para los pames, los mestizos son “de razon”glesno hablan el xiiuy. Son
hispanohablantes y “no tienen el costumbre”; newigomo ellos (en ranchos pequefios,
con casas de vara y palma, “con pobreza”), ni tignediciones heredadas por “los de
antes”.

Los mestizos son sus vecinos (los pueblos masrmeseon La Palma, a unos 10
kilometros, Pinihudn y El Puente (Santa Catarinapas 20 kildbmetros de distancia),
con ellos entablan relaciones eminentemente coatesc{comprando o trabajando en

sus tierras).
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Algunos de los pueblos hispanohablantes son cemaglds por los indigenas
como mejores destinos para trabajar y entablacicglas, ya que el trato que se les da es
“amistoso”, como es el caso del pueblo de El Pugeihuan, ahi los mestizos “son
buena gente “ y reciben mejor pago e incluso Igala® comida, fruta y ropa.

En cambio, en La Palma, que por distancia es ma@m cercana que los otros
pueblos mestizos, las relaciones son minimas ynséah a tratos comerciales y en
algunos casos amistosos. Es bien sabido por logendas que se les estigma
negativamente en ese pueblo, ya que el termino itpartiene una fuerte carga
peyorativa con la cual se designa a alguien qupisge ofender (sea indigena o no); la
expresion refiere una condicion de pobreza, igreaatimidez y apariencia descuidada
(segun la percepcion de algunas personas del pdella Palma).

Por su parte, algunos habitantes no indigenas d@adl@a consideran a los
pames como “borrachos y flojos”, en ellos ven lailpdidad de gestionar recursos en su
propio beneficio, ya que por ejemplo, a nombre“dakblo indigena” buscan apoyos
para construccion de caminos, en ganaderia y agloy@mpo, asi como en el albergue
recién construido en el pueblo. En este sentidbatadera de lo indigena es usada por
los mestizos del pueblo de La Palma para obtersepraypios beneficios, sin que se vean
beneficiados los indigenas de los multiples ranchos

En este sentido, los indigenas son conscientestdenecho y por ello consideran
a los mestizos de La Palma como “burlones y abeshaprovechando toda ocasion
para encabezar la causa indigena, aun en ausendis g@ropios indigenas o en todo
caso, como un conglomerado de gente que hace faemnzérica en reivindicaciones que

no nacen en el seno de las comunidades.
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Respecto de otros pames, saben que existen pdieneo mayor contacto con
ellos, como ya se ha dicho mas arriba, perciberngygames en otras regiones lejanas
(Santa Maria Acapulco, Rayon, Ciudad del Maiz, Aodn) y saben que son sus
parientes de lejanos tiempos y comparten origgees,que se fueron distanciando. Con
los del norte (Rayon y Ciudad del Maiz) tienen aotus eventuales, con los del sur
(Santa Maria Acapulco) practicamente no hay comtact

Los Otros son la parte contrastiva de lo que epame, tanto en la condicion
cultural como en el estilo de vida enfocado haaiantividualidad por encima de la
comunidad. Pero por otro lado también se consifema base en las apreciaciones de
los adultos) inaceptable que aquellos jovenes amdig se comporten de forma
“citadina” o como “gente de razon” ya que segunddsltos, su condicion indigena es
visible: “al caminar luego se ve quién es la g¢ptanes], porque nosotros caminamos
como brincado, porque siempre andamos en las piegralesde chiquitos asi
caminamos, los de la ciudad caminan de otro moo®,andan en lo plano... luego las
muchachas o los jovenes que salen a trabajar, ajge yisten como de ciudad y como
que quieren caminar asi, pero luego se ve quieh . Jesus Escudero, AP, 2005).

La manera de caminar explica una forma mas deifdacion entre quienes
viven en la sierra y los que no, ya que su hist@iela su auténtico origen cuando se
trata de ocultar; es, por tanto, un hecho contuedgue quienes son indigenas tienen
una forma particular de caminar, convirtiéndoseeasun distintivo de lo indigena. En
este sentido se entiende la valoracion del individocial pame, es “la imagen que la
sociedad ha construido subjetivamente respectagadadebe ser uno de sus miembros,
imagen que es necesariamente internalizada pomtbgiduos para responder a las

expectativas existentes” (Bartolomé, 1997: 150)
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De esta forma, comportarse como “citadino” o ranztjganadero], hablar en
espaniol, tener bienes... es una situacion que meensvista por la comunidad, lo que
puede provocar el ataque de algunos vecinos queerpadia, busquen que aquel se
vista y comporte de una manera tal que sea aceppabh todos, con una condicion
economica similar.

Asi, los pames pueden asumir una identidad indiggma se alterna con
elementos que pertenecen al ambito mestizo, ydagoendicion de ser pame conlleva
una carga negativa al exterior, de ahi que al imrlacse con los mestizos de otros
pueblos, con los funcionarios municipales y deligot federal ¢p1), como con los
patrones que los emplean; sea fundamental halpafelsy saberse “mover” y tener
“malicia” en ese ambito. Al retornar a sus comud&sa en el trato cotidiano el
individuo vuelve a participar en la organizaciérciab desempefiando sus funciones
como hijo, padre, hermano, compadre, juez, curaneaecétera.

Por otro lado, en el ambito ritual de la practiealos curanderos, Bpaiintze'

o Diablo esta relacionado con los atributos deltin@ges un jinete, es maldoso, es un
animal salvaje o un chivo, es ambicioso, crea probk, le gusta la sangre y puede ser
una chinche o pulga, le gusta el dinero, es dajwausante de enfermedad y desorden.

Conforme a la percepcion indigena de la alterighdbnguaje simbalico recrea
escenarios donde se le sujeta y domina al diabkiinoe en este ambito indigena la
otredad simbolizada les permite al grupo encausaalgiin modo la confrontacién y
dominio que en la vida real no podria darse.

El Otro, en contextos rituales, es el mestizo cgaesa dafos, al que hay que

ganarse con regalos y persuadirlo para que no det@ a las personas y las cosechas;
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es un ser ambivalente que puede causar bienestalk, condicion humana de un ser que
es “convenenciera”, como los mestizos, dirian @ses.

Recapitulando, en la parte que se discuten lasioeks entre la cosmovision y
las representaciones colectivas del espacio, urpuege dar cuenta de la importancia
que representa el entorno a partir de lo que CardesOliveira (en Barabas, 2003)
llama lascategorias de entendimientn tanto concepciones locales del tiempo y el
espacio. Asi, el territorio indigena pame refuesma limites y jurisdiccion con la
actividad permanente de ofrendar los cerros sagragioen su base ideoldgica la
cosmovision orienta el comportamiento social deestma esos conocimientos.

En la parte correspondiente al sistema de cargexpera la propuesta tedrica
de Turner (1969) sobre la secuencia de status mnaf@scendente en términos de
liminalidad, mientras que leommunitasesta representada por la participacion con el
fin de asegurar el mantenimiento de un orden y &duelacion con lo sagrado, ademas
del aumento de prestigio para el juez (y el juezdero). El organigrama de las
comunidades permite ver la forma como se organiasractividades que cada sector
debe realizar, asegurando la reproduccion del gyupéorzando sus lazos identitarios.

Finalmente llegamos al aspecto de la identidadaecubl la exaltacion de su
condicion étnica no opera, ni lo indigena es tamatrictamente con fines
reivindicativos, ya que no abogan por la defensxacerbacion de las danzas o las
artesanias, ni se pronuncian en solidaridad dentbgmientos indios en otras partes del
pais.

Es un hecho que no dan muestra de lo distintiveudgrupo; sin traje tradicional

ni rituales “llamativos”, sin grandes muestras ds saberes y obras... los pames se

215



asumen como coraza de defensa de su identidad dietrargumentos donde, “eso era
antes, pero ya no se hace, ya no creemos en eso”.

Pero si bien es cierto que ni el pasado prehispaesaltado continuamente en la
cultura mexicana ha sido integrado en la actualef@tde los pames, tampoco se debe
pensar que ha desaparecido y se ha disuelto eolaligad. Y es que parece ser un
juego de discursos que se presentan al exteritesadr de acuerdo a la imagen que se
pretenda dar.

Esto porque ante la aparente subvaloracion de ltaraupropia aparece un
discurso —o préctica, que es mas—, que muestnltoacio. Esto es, que ante la negativa
frecuente de practicas y creencias, aparece deopeonlas actividades diarias, durante
la intimidad del hogar o la reunion entre amigas,referencias a la existencia de ciertos
seres, a la practica de los curanderos (que paermas, expresan con mucha prudencia)
y una serie de acontecimientos que revelan pro&mdmocimientos y saberes muy
particulares de este grupo.

El ritual agricola es una buena muestra de egtiicipacion en asuntos que
competen a toda la comunidad con la jerarquia dgosade hecho es fundamental la
participacion tanto de los miembros de la famil@mo de los curanderos en la
realizacion y continuacion de las ofrendas a lageiios, Diablo y Muerto, asegurando al

mismo tiempo la reproduccién de su cultura.
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CONCLUSIONES

El estudio de la cosmovision indigena es un larginyoso camino... y queda mucho
por recorrer. Este trabajo puso en la mesa el tlaria actividad ritual relacionada con
los ciclos agricolas donde, tanto una jerarquiaaltgos esta al frente de celebraciones
colectivas que buscan mantener un equilibrio sogi@n buenos términos con las
deidades del pantedbn pameano, mientras que losciasgtas rituales son los
continuadores de saberes y practicas que posibilgarelacion hombre-sagrado de
forma fundamental.

En estas paginas mostré un argumento discurssadbaen la exégesis indigena
de narrativas que fueron confrontadas con la aetd/de las practicas rituales, donde la
comunidad participaba en diferentes momentos ensitades de acuerdo a la
disposicion de tiempos y espacios propios para celédracion.

La elaboraciéon de una etnografia con cierta ptisn estos aspectos, permitio
resolver en parte el problema de la profundidad spuéogra con un trabajo de campo
intenso y con el manejo de la lengua indigena. Antnitacion que representa la falta
del dominio del idioma xi'iuy, maxime en este tige estudios donde las categorias
locales son clave para el entendimiento de la i@kt cuestion, no pierde meérito el
esfuerzo de interpretacion que tanto los indigdneigron para darme a entender la
informacion aqui presentada, como la exploraciom i@alicé al observar y participar
directamente en eventos que fueron cruciales patender aspectos de la visién del
mundo pame Y la ritualidad de tipo agricola.

De esta forma mas que conclusiones presento aquserie de reflexiones que

me llevaron a nuevas preguntas, algunas de eltagptran respuesta, otras, quedan adn
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pendientes de averiguar. Habiendo descrito y adiz ethograficamente la
cosmovision, el ritual y ciclo agricola, la jerafgwe cargos, y algunos elementos de la
identidad que caracterizan a dicha comunidad, ptesecontinuacion una reflexion de
todos estos aspectos como una forma de condersagrrilcipales hallazgos de la
investigacion.

Cuando llegue esa noche a Agua Puerca, acompaf@ando jornalero que
regresaba de trabajar en la zafra, subiendo délgde La Palma por entre los cerros y
caminando entre un suelo rocoso, me llevaria arempetar de cerca la forma en como
viven y sienten los indigenas pames de esta regiGr. asi que poco a poco fui
afianzando lazos de amistad con muchas personasarmanos y jovenes, con nifios
que luego de un tiempo ya platicaban conmigo yahelaban de mano, como saludan a
los adultos mostrando el respeto que sus padrésuremculcado.

La dinamica local aparentaba una incesante rudiedps trabajos en la casa, el
cuidado de los animales, los trabajos en la milea Ya zafra, las borracheras los fines
de semana... pero esta aparente rutina era justafoeque precedia a las celebraciones
y trabajos comunitarios, a los rituales en la gasa la milpa, a las visitas en el pantedn,
a la incursion en el monte, donde habria que irsigiho para evitar el enojo de seres
que habitan ahi.

De este modo me fui dando cuenta que muchos deslogos que tienen que ver
con sus creencias y lo que le llaman “el costumhre%e ventila de forma abierta y de
forma simple, justamente porque representa una parportante de su vision del
mundo. Pero esto no parecia ser asi, ya que ctersi@ame la misma gente “devaluaba”
creencias y costumbres que calificaban categoérictare atrasadas y “de antes”, que

ya no creian y sabian nada de las practicas queala$an ensefiado sus antecesores;
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esto lo pude contrastar con los argumentos que luegtilaban en charlas ocasionales y
sobre todo en rituales y celebraciones donde pg@abe la gente. De este modo, no
hablar de “sus costumbres y creencias” es una fodmaproteccion ante la
estigmatizacion y la critica frente al extrafio goecomparte dicho conocimiento.

Considero pues que ese saber pame es un asunio mie se cubre con una
coraza de silencio y aparente rechazo o descalificalo cual asegura no hablar de ello
y se evita ser blanco de descalificaciones, sefi@tos y (mayor) discriminacion por
parte del mestizo o el forastero (que supondriadesrazén”, en cierto sentido, una
cultura de mayor reconocimiento en términos amplios

Al mirar esos momentos que rompen con la apareitga, noté que habia una
serie de actividades a lo largo del afio que formadaate fundamental de sus vinculos
con el entorno y los seres que lo habitaban. Esmaantos de celebracion de Santos y
Virgenes eran tiempos de congregacion y apoyo mildaucomunidad exaltaba en ese
momento su sentido solidario y reciproco, no satoeesus semejantes sino también con
las deidades de un pantedn catolico que ha siéntessatizado en la figura de un dios
similar al sol y de santos que son obligados a teadluvias a la sierra.

En términos generales cada ritual se relaciona&armi u otra forma con la
motivacion de un buen temporal para la siembrantilz y el agradecimiento por la
cosecha. Vincular asi, los rituales agricolas ecorfjanizacion social me permitié mirar
a través de un organigrama que establecia roleapglgs dentro de la sociedad,
articulando espacios y tiempos especificos deidativde acuerdo al ciclo agricola que
determinaba su realizacion.

De esta forma se demuestra que el ritual agritolas un evento aislado, sino

gue forma parte de las actividades contempladaslenalendario anual. En lo
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comunitario la jerarquia de cargos permite queleeela cabo en dos momentos
cruciales: La Santa Cruz y el Dia de muertos; sidnod mas importantes el que esta
vinculado con la “peticion de lluvia” en el mes Mayo con la celebracidén de la Santa
Cruz y hacia la cosecha de elotes con “el pagda eelebracion de los Muertos.

Conforme a las descripciones de los dos ritugjes@as mas importantes: el de
enterrar los huesos en la milpa y evocar al arcéBnimer Muerto) el dia de la Santa
Cruz, asi como la cosecha de elotes y la celebrade los muertos, marcan dos
momentos trascendentales en la vida comunitariasporsignificativamente las que
permiten por un lado la presencia de las lluvidslatle de comer a la tierra”, mientras
que en la cosecha de los elotes el ritual quedmpana esta orientado a dar “el pago” a
los vientos y al Trueno, al tiempo que se da pakoaelebracién de los muertos que
marcan el final del tiempo de lluvias.

La actividad ritual se refuerza con las creengigsracticas que realizan los
curanderos. La presencia de curanderos en Aguad@permite articular las creencias
relacionadas con el Trueno, Muerto y Diablo y sucidencia en la vida diaria,
justamente por la capacidad que tiene el ritualegeesentar el mundo, reagrupando la
colectividad y eventos espacio-temporales sigrifioa.

Resalta de este modo el papel que desempefigoetiassta ritual a nivel
intercomunitario, ya que ante la ausencia del cnffreén Agua Puerca, su &mbito de
accion se amplia a nivel regional. Pero ademasadagidades rituales de “peticion de

lluvia” con el ofrecimiento de la “comida” al Truery Muertos, ademas del “pago” con

8 E| uso de este término permite entender la aectiVidel especialista ritual como una categoria
etnolégica que engloba dicha practica.
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la cosecha de los primeros elotes y ofrenda aitha® cumbos del mundo, son actos que
realizan no sélo los especialistas rituales simbtén los jefes de familia

Como parte del circuito ritual en los cerros dosdefrenda, los curanderos son
los encargados de mantener el orden de la comugighaequilibrio en el plano de lo
sagrado. Es el curandero una parte fundamental |paraalizacion de los rituales
agrarios y de la salud humana, si no ejercierapsasticas el caos, la sequia y la
enfermedad caerian. Para ello la jerarquia de saajoser el eje de la organizacion
social de la comunidad, refuerza los rituales atpgcy se alimenta de la cosmovision
que le da legitimidad y se retroalimentan mutuament

De un modelo Turneriano planteo que en la estractacial, el transito de una
posicion inferior a un nuevo estatus de la jerarqle cargos conlleva un estado liminal
donde la posicion estructural de los comités remtasm estados que tienen potencial de
cambio en el proceso comunitario, es decir, quenigmmbros de los comités no se
mantendran estaticos o separados, sin0 que serardegen algin momento a la
jerarquia de cargos, conforme a la configuracidnahen Agua Puerca.

Por otro lado, la superposicién de cargos civilekgbbierno municipal en la
estructura local donde los curanderos son losd&dgrdirigentes de la comunidad —en
La Manzanilla—, demuestran estos matices en la osimipn de las comunidades
indigenas que en lo esencial de la cultura compa&asgos comunes. Esta situacion se
da en buena medida por la relacion diferenciadacgu@ comunidad entabla con el
“exterior”, ya que como se ha visto, en La Manzanibs procesos de articulacién
externa son menores en comparacion con Agua Pugreastd mas vinculada con otros
pueblos mestizos e instancias de gobierno. Peoonessignifica que exista fractura en

la organizacion comunitaria sino que en todo casms reacomodando.
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Esta jerarquia civico-religiosa permite también lgueomunidad adquiera cierto
grado de autonomia en su administracion politican@mica y religiosa, sin embargo, a
pesar de sus funciones en las fiestas de tipoi@atdlo responde necesariamente a los
intereses de la Iglesia Catdlica, sino como actomentemente de interés comunitario
entendidos como parte debstumbre Al mismo tiempo, en las fiestas y los trabajos
comunitarios se confirma y legitima su jurisdicciéente a los pueblos vecinos.

Llegar a plantear, a partir de la actividad rityala organizacion social, la
existencia de una cosmovision pame, represento pasiilidad de relacionar el
conocimiento ancestral con las practicas rituatdsades; constituyé un punto nodal
para entender los significados de la realidad emhgen Agua Puerca.

En esta cosmovision estan presentes saberes yneealel mundo ligadas con la
concepcion del tiempo-espacio semejante a la questmaun otros grupos de tradicion
mesoamericana. El eje de movimiento de sol, comidesito de vientos, nubes y lluvia,
en relacion con el sentido simbdlico de la cuenga une los tres niveles del mundo, me
permiten precisar que la conceptualizacion del pem@spacio pame obedece a vinculos
con la actividad agricola y las deidades meteorcésy

En es plano de las representaciones, las relaciente el plano terrestre y
celeste son posibles en las nociones de monte/ddatdyndonde la lejania y la vida
salvaje del monte se entiende como “peligrosa” @mtraposicion con la comunidad
donde esta la vida “doméstica”. Lasimalesen este sentido refuerzan la concepcion de
seres sagrados vinculados con el mar que provieviles, como espacio mitico, y de la
geografia local donde los cerros y mojoneras maetagspacio indigena ritualizado,

frente al espacio mestizo mundano. El territormmno espacio socializado, sirve como
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un elemento de identidad muy importante por el atarade retroalimentacion que
genera la concepcion del espacio en términos sagrad

La cosmovision es también un factor de cohesi@mko/a que da cuerpo a la
ideologia y los comportamientos entre individuasow las divinidades. La articulacion
con la organizacion social, la socializacion faamily las relaciones de parentesco inter e
intracomunitarias permiten la introyeccion de sabey conocimientos propios de la
cultura que moldea y reproduce la sociedad. En sstgido la vision del mundo
encuentra expresion en las narraciones y en laidedi ritual que realizan tanto los
grupos familiares, como las autoridades y los eafg@as rituales; distintos niveles que
comparten significados culturales. En este sentidoancestros son esenciales en la
reproducciéon social ya que refieren el pasado pamgasobre el cual se proyecta el
presente y futuro, en relacion con los seres sagrqde habitan el mundo.

Finalmente reflexiono en la posibilidad de quesen elementos que me
permiten hablar de una identidad de los pames de Rgerca en términos de su saber y
otros elementos conexos. Tomando en cuenta laeegiat de un proceso histérico
especifico donde el grupo comparte una historiatcom una serie de cédigos de
comunicacion y relacion que son la base de sugpensia como grupo.

A diferencia de aquellas visiones que resaltandémtidad étnica como un
conjunto de rasgos a manera de catdlogo o aquataenfatizan la subjetividad de la
afiliacion étnica orientada al mantenimiento de femteras grupales como meras
categorias de interaccién orientadas por calcul@nalisis situacionales de caracter
eminentemente racional, hasta aquellas visionescqusideran a los grupos étnicos

como grupos de interés que explotan su culturéctoadhl con arreglo a fines politicos.
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Considero que los pames no apelan a su conditidcagyara algun proyecto de
reivindicacion indigena porque no ven que estéedigno su permanencia como grupo,
ni que su cultura se vea trastocada gravemente,qgie toman del mundo actual lo
necesario para su vida sin que tengan que derstumbre heredada por generaciones.

Para ello recurro al andlisis de la cosmovisiomiteal agricola y la jerarquia de
cargos para comprender las articulaciones que @ reproduccion de la identidad
indigena en términos de un territorio socializaddeycaracter sagrado, con reglas de
comportamiento como la etno-endogamina, y la simaaion de la otredad en términos
rituales donde el Diablo es asociado con el mestizomparte atributos de todo aquello
gue no es deseado y permitido en la sociedad panaenpicion, la maldad, la burla, lo
aprovechado). Asi, la identidad indigena se vayeittando a lo largo de la vida como
parte de la cultura misma, y la autoconcienciaiaeismos como indigenas se da en la
interaccion con el Otro, que lleva con frecuenciana percepcion estigmatizada del
nosotros y los otros, con una situacion desverdgpasa el indigena en el contexto de
dicha interaccion, de ahi que la alteridad reptesehlugar desde donde se mira a si
mismo y se reafirma como parte del grupo.

Los elementos hasta aqui mostrados permiten @amtawe elementos comunes
de la cosmovision vy la ritualidad (que se refieneatuamente), y en cierto modo la
jerarquia civico-religiosa, de los pames del nerterelacion con ciertas nociones del
tiempo-espacio y las deidades relacionadas cdaMia ly su morada en el mar, cuevas y
vientos, tienen elementos comunes con las de asltMesoamericanas. Considero de
este modo, que las relaciones en estos términegepem de larga duracién, tanto por su
situacion geografica a lo largo del tiempo, como lps relaciones que entablaron los

grupos en esta frontera septentrional.
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Algunos pendientes han quedado para ser consweragh futuras
investigaciones, no habria sido de este modo seraupodido profundizar en ellos, pero
toda investigacion debera terminar en un momento.da

Uno de esos pendientes es indagar mas sobre tatanpia que representa la
luna y otros astros en relacion con el crecimieietéas plantas y las personas, vislumbré
apenas que existe una relacion entre ciclos lunatasde gestacion de un nifio, seria
interesante vincularlo con el ciclo agricola derffarmas amplia.

Otra ambiciosa tarea seria “monitorear” la actdiditual en toda la region de La
Palma y determinar convergencias y divergencias &mlas practicas (el ritual mismo)
como en las nociones del mundo (la cosmovisiongstie forma seria interesante saber
si se pude hablar de una regién con un comportamignal constante.

Finalmente considero que seria muy valioso invastigds sobre la constitucion
y concepcion del cuerpo humano pame, asi como piédtica del nagualismo, del cual
s6lo tengo vagas referencias. Y seria de gran walerpudiera abordarse en la lengua

indigena, lo cual sin duda merece todo el tiempsefyerzo necesario.
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