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Xipano, ximosehul...



Introduccion

Las cuevas de Xomokonko, conocidas también como Cuevas del Viento y de la
Fertilidad, son consideradas el lugar sagrado por excelencia de los curanderos nahuas de
la region Huasteca, en el estado de San Luis Potosi. Estas cuevas, enclavadas en la
Sierra Madre Oriental en el municipio de Huehuetlan, rodeadas de un halo mistico y de
diversas historias que tienden a “prevenir” a aquellos viajeros que gustan del turismo de
aventura y a personas curiosas que desean acceder a ellas, han mantenido en cierta
medida, privacidad para el uso ritual que le dan los también llamados médicos

tradicionales.

Mi primer acercamiento a este sitio fue en el afio de 2010 durante una estancia de
trabajo de campo para mi tesis de licenciatura en el municipio de Axtla de Terrazas, en
compafia de mi compafiera de estudios y amiga Paulina Chavez, a pocos dias del 21 de
marzo, fecha en la que segin nos dijeron en aquella ocasion, los médicos tradicionales
acudirian a visitar la cueva y a dejar ofrendas para recibir la primavera. Emocionadas
con la idea, decidimos aventurarnos y solicitamos el permiso de los organizadores para
viajar con ellos a lo cual accedieron amablemente con la condicion de que llevasemos
un poco de comida, aguardiente y velas. Partimos con el grupo el 21 de marzo desde
la plaza principal de la cabecera municipal de Axtla, haciendo el recorrido primero
en vehiculo y posteriormente a pie. La emocién de presenciar las practicas rituales de estas
personas me impedia tener objetividad para realizar preguntas, pero aun asi logré
investigar algunas cosas, como el lugar de donde provenian los peregrinos, qué tipo de
curaciones practicaban, cémo habian iniciado a curar, que pertenecian a una

organizacion llamada Unidad Cultural Nahuatl de Axtla de Terrazas (U C N AT), entre



otras. Me di cuenta de que estas personas creian que nuestra presencia alli se debia a
que formabamos parte de alguna institucion gubernamental, ya que se acercaban a
nosotras y nos decian cosas como “a mi apunteme” y nos proporcionaban su nombre,
direccion y teléfono. Participamos de todo el ritual de la peregrinacion y regresamos con

ellos.

En mi tesis de licenciatura (Mayorga, 2011) abordé el tema de las creencias y préacticas
en torno a la enfermedad y al papel que desempefia el curandero para su tratamiento, por
lo que una vez que reanudé el trabajo de campo, decidi preguntar a los curanderos
si alguna vez habian hecho uso de la cueva, de los cuales, sélo dos personas dijeron que si
y una de ellas formaba parte de la Unidad Cultural Nahuatl. Estas personas formaban un
matrimonio que, aunque no de oficio, elaboraban jarabes y pomadas hechos a base de
plantas curativas que encontraban en el monte o que sembraban en su traspatio, algunos
curanderos evadian la pregunta o s6lo respondian “no”, sin dar explicacion alguna. En
otras fechas, mas por mera curiosidad, indagué con gente de la region sobre estas cuevas
y entre mis hallazgos sobresalia el hecho de que aclaraban que este sitio no era para
turistas, aun cuando en la carretera Valles-Tamazunchale, a unos dos kilometros del
crucero de Xolol, hay un letrero que con el nombre del sitio: “Cuevas Sagradas del
Viento y la Fertilidad” y de otras senaléticas que se encuentran desde Huchihuayan
hasta las cuevas. Pero si bien no hay alguna puerta o persona que eviten la entrada al
sitio, existen varios relatos que, a través de infundir temor principalmente, buscan

ahuyentar a los curiosos.

Uno de los relatos que llegué a escuchar respecto de la peligrosidad de la cueva, decia

gue en una ocasion, un hombre sali0 muy temprano de su casa para ir a la cueva porque



tenia curiosidad de saber qué habia alla, tomd su lonche y partié hacia la sierra; pasaron
las horas y lleg6 la tarde y una vez que cay0 la noche y su mujer vio que no llegaba, le
pidié a sus vecinos que la acompafiaran a buscarlo, explicandoles donde habia ido. A los
vecinos no les parecio la idea de ir a la cueva porque sabian que era un lugar peligroso,
pero aun asi accedieron pensando que el hombre podria haber sufrido un accidente o
algun otro tipo de mal. Cuando llegaron a la cueva, vieron que el hombre estaba en la
entrada y su aspecto parecia como petrificado; al preguntarle dénde habia estado todo el
dia, respondié que alli en ese mismo sitio pues habia una enorme serpiente que todo el
tiempo le impidié el paso. EI hombre no habia tomado agua ni probado su comida. Al
volver a casa lo llevaron con un curandero para que lo curara del susto. Otro relato dice
que un grupo de jovenes estudiantes que iban de una escuela de Ciudad Valles,
quisieron ir a la cueva para conocer y que la mayoria fue respetuosa al entrar, pero que
habia un joven quien se burlaba de los que creian en el poder de la cueva y de lo que alli
habita y se adentr6 en las profundidades y de pronto sali6 corriendo y gritando,
guejandose de que algo lo perseguia. Cuando sus comparfieros se le acercaron, dijo que
un animal parecido a un tigre lo habia atacado y perseguido, nadie le crey6 hasta que
vieron que en su espalda tenia grandes rasgufios. En ambos relatos se evidencia que
la falta de respeto hacia este sitio puede causar calamidades para el incrédulo y para el

irreverente, y como estas historias, hay otras que hacen referencia al peligro del sitio.

El 15 marzo de 2001 se publico en el Periodico Oficial del gobierno del estado de San
Luis Potosi, el decreto en el que se declara area natural protegida, bajo la modalidad de
monumento natural, a las Cuevas Sagradas del Viento y la Fertilidad, ubicadas en el

rancho San Juanito, ejido Chununtzen I, municipio de Huehuetlan, con una superficie de



8.02.87 hectareas. Cuando el gobierno realiz6 dicho decreto, sefial6 que estaba
fundamentado en gran parte debido a que las etnias nahuas, téenek y xi’ui lo consideran
un sitio sagrado. En este decreto se sefiala que el sitio quedaria al cuidado de la SEGAM
(Secretaria de Ecologia y Gestion Ambiental) en cooperacion con los habitantes de los
ejidos de Chununtzen I, San Antonio Huitzquilico y Huichihuayan, con la participacion
de los municipios de Huehuetlan y Xilitla, asi mismo con la colaboracion de las

organizaciones de médicos tradicionales que hicieran uso del sitio.

Investigando en la Comision Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas
(CDI), encontré informacion respecto al trabajo que durante varios afios estuvieron
haciendo en conjunto con el Instituto de Desarrollo Humano y Social de los Pueblos
y Comunidades Indigenas (INDEPI, antes CEAPI), la SEGAM, la Secretaria de Salud,
entre otras, y las organizaciones de médicos tradicionales, actividades que en general
qguedaron en el abandono una vez que los médicos estuvieron a cargo, cuando las
instituciones dejaron de darles continuidad. Se buscaba tener un censo actualizado
de cada una de las organizaciones, se les dio apoyo econdémico y de capacitacion para la
creacion de viveros de plantas medicinales, materiales para produccion radiofénica,
entre otros, de lo cual no se dio seguimiento a ninguno quedando en el abandono. Sin
embargo, la Unidad Cultural Nahuatl al igual que otras organizaciones en la Huasteca Potosina,
continlan trabajando como wun grupo Yy entre las actividades mas importantes

que realizan como tal, es el mantenimiento de las cuevas de Xomokonko.

La creacion de la Unidad Cultural Nahuatl de Axtla de Terrazas se remonta a principios
de la década de los noventa, teniendo como antecedente el Convenio 169 de la

Organizacion Internacional del Trabajo (OIT) sobre Pueblos Indigenas y Tribales en



Paises Independientes. ElI gobierno mexicano, a través del Instituto Nacional Indigenista
(INI) inici6 programas para organizar a los “curanderos” indigenas en grupos de
acuerdo a su origen étnico, con la denominacién de “médicos tradicionales”. Entre los
fundamentos del Convenio 169, en el apartado V, sobre seguridad social y salud, sefala
que: “Los servicios de salud deberan organizarse en la medida de lo posible, a nivel
comunitario. Estos servicios deberan planearse y administrarse en cooperacion con los
pueblos interesados y tener en cuenta sus condiciones economicas, geograficas, sociales
y culturales, asi como sus métodos de prevencion, practicas curativas y medicamentos
tradicionales”. En el estado de San Luis Potosi en los afios de 1992 y 1993, en las
regiones nahua, téenek y xi“ui, se constituyeron diversas organizaciones de médicos
tradicionales y unidades culturales. Las unidades culturales ademas de médicos
tradicionales, aglutinaban a mudsicos, danzantes, artesanos, comités comunitarios Yy
delegados de radio como lo hizo la Unidad Cultural Nahuatl, que se constituyo a finales
del afio 1993. En un principio contaban con el préstamo de una casa de salud
comunitaria, ubicada en el ejido La Purisima de ese municipio en donde ofrecian
atencion permanente al pudblico, ademas contaban con un centro de produccion
radiofénica, con la finalidad de elaborar programas para integrarlos a la barra
programatica de la radiodifusora  cultural XEANT “La voz de las Huastecas”

en el municipio de Tancanhuitz.

Actualmente la Unidad Cultural Nahuatl esta conformada por alrededor de 70 personas,
en su mayoria especialistas de la curacion, de diversas localidades de los municipios
de Axtla, Coxcatlan, Xilitla y Matlapa. Estos especialistas son curanderos, parteras,

hueseros, sobanderos y yerberos; algunos poseen méas de una cualidad, por ejemplo: los



curanderos son también yerberos y hueseros, los hueseros son a su vez yerberos, las
parteras pueden ser yerberas y hueseras o parteras-curanderas. Estos individuos ven en
sus conocimientos sobre la salud, la enfermedad, el cuerpo y la naturaleza, un don
divino que ha sido heredado de sus antepasados. En sus relatos de iniciacion, existen
similitudes que explican la relacion del hombre con sus ancestros. Si bien en esta
organizacion hay registrados mausicos, artesanos, danzantes y otras personas
consideradas conocedoras de su cultura y tradiciones, s6lo participan ocasionalmente
en sus actividades como grupo; los comités comunitarios han desaparecido y la
participacion de los delegados de radio ha disminuido. De acuerdo con informacion
proporcionada por el Programa Fomento y Desarrollo de las Culturas Indigenas
(PROFODECI) de la CDI, en la primera década del siglo XXI se realizaron talleres
periddicos en donde se convocaba a las organizaciones de médicos tradicionales y a las
unidades culturales del estado para participar con sus experiencias y conocimientos y
trabajar en conjunto con los médicos de la Secretaria de Salud y asi fortalecer los

servicios de salud en las comunidades indigenas.

La estructura de la UCNAT consta de un presidente, un tesorero y una secretaria cuyas
funciones son convocar a los integrantes a las reuniones del primer sabado de cada mes
en la cabecera ademas, solicitar y recaudar cooperaciones para las visitas a la radio y
solicitar recursos a la presidencia municipal para los viajes que pudieran tener como grupo o
de forma individual para beneficio de la organizacion. El dirigente apoya a sus
compaiieros en ‘“casos dificiles” y aboga por las necesidades de los curanderos ante los
ancestros. Para ser integrante de la Unidad Cultural, se debe solicitar su adhesion a ésta

en una reunién, donde se encuentre presente la mayoria de los integrantes y, presentar
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una carta de las autoridades de su comunidad de origen, en la que se avale
que el solicitante es un médico tradicional, esto debido a que en Articulo 67 de la Ley General
de Salud de San Luis Potosi (2004) se sefiala que las autoridades de salud promoveran
el reconocimiento y autorizacion de los médicos tradicionales indigenas de las
comunidades, siempre y cuando éstos cuenten con el aval comunitario, mediante
acuerdo de asamblea general. En la UCNAT este aval comunitario es usado también
como una prevencion ante posibles conflictos que pudieran surgir dentro de una

localidad, debido a los servicios prestados por los curanderos y parteras.

Como ya tenia un acercamiento con las personas de la UCNAT, decidi elaborar un
anteproyecto de investigacion para el Colegio de San Luis, A. C. que me ayudara
a mostrar un panorama mas amplio de la concepcion que tienen sobre las cuevas de
Xomokonko y de su importancia, partiendo de la perspectiva que estos curanderos
nahuas tienen del sitio; sin embargo, debido a que la Unidad se compone por personas
provenientes de comunidades rurales de cuatro municipios de la Huasteca Potosina, por
razones metodoldgicas, decidi tomar como caso etnografico la comunidad de
Coatzontitla, lugar de origen de algunos curanderos integrantes de la UCNAT, los
cuales mantienen una estrecha relacion con las cuevas desde antes de la creacion de la
Unidad y que contindan participando activamente desde la fundacion de la misma; asi
mismo, es el lugar de origen de otras personas que sin estar dedicadas a la curacion,

hacen uso de las cuevas.

La busqueda de la Unidad

Dentro del proceso de investigacion, una de las partes mas complejas fue el trabajo de

campo. Pese a que el tema de la curanderia en la Huasteca es parte de la vida cotidiana y
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estd presente en muchos aspectos de las relaciones sociales, es un tema del que no se
habla abiertamente y del que se tiene bastante recato, sobre todo ante los desconocidos.
La primera ocasion que visité Xomokonko (2010) con el grupo de la Unidad Cultural
Néahuatl, crei haber establecido algun tipo de vinculo con sus integrantes y pensé que Si
en cualquier ocasion regresaba a visitar a alguna de estas personas, podia llegar a
establecer una relacion, si no de amistad si de cuantiosa cordialidad y confianza, ya que
me habian permitido realizar aquel viaje. Para mi sorpresa, cuando en el afio de 2012 fui
en busca de don Jesus, el dirigente de la UCNAT, no tenia ni la mas minima idea de
quién era yo y no recordaba que en alguna ocasion yo hubiera asistido a las cuevas. En
ese momento me parecié algo muy entendible, ;como esperaba yo que después de dos
afios él se acordara de mi? Entonces pensé que si yo podia reconocer su rostro y hasta
las mismas botas que aquel afio de 2010 llevaba a la cueva, y que en ese momento
observé en el patio de su casa, fue gracias a las fotografias que habia guardado de aquel
momento, una herramienta con la que él no contaba. Después de charlar un poco, me
aclar6 que después de diez afios de trabajo, él ya no era el dirigente y que ahora el cargo
le correspondia a don Agustin, uno de sus hermanos que al igual que él y otro hermano
menor, también es curandero. Amablemente accedié a acompafiarme a su casa para que
pudiera entrevistarme con él y le explicara cual era el motivo de mi visita, pero en ese

momento no se encontraba y tuve que regresar en otra ocasion.

La siguiente vez que regresé a casa del nuevo dirigente, estaba en compafiia de otro de
sus hermanos, quien es algo asi como un asistente de curandero. El nuevo dirigente
me dijo su nombre, que se dedicaba a la curacion desde hacia ya varios afios, hizo un

ademan con la mano para sefialarme que ese era su lugar de trabajo y agradecio mi
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visita. Me quedé muy sorprendida, jpracticamente me estaba corriendo de una manera
muy educada! Me quedé ahi sentada, tratando por segundos de asimilar lo que sucedia e
inmediatamente busqué otras formas de explicar que me interesaba mucho el trabajo
que ellos realizaban y que lo Gnico que queria era que se me permitiera convivir un poco
con ellos; ante mi insistencia, por muy educada que a mi me pareciera, su hermano —el
asistente- me pidi6 una identificacion y me observaba mientras que el dirigente
mantenia la vista abajo. Volvié a preguntarme de donde iba y qué era lo que queria.
Después de algun tiempo de explicaciones accedié a que me pusiera en comunicacion

con otros integrantes de la Unidad y me dio algunas referencias.

Algunas de las personas con las que contacté fueron muy accesibles a charlar conmigo,
pero otras no. Cuando llegaba con una persona, pedia referencias de otras méas para
poder entrevistarme con ellas y sucedié que algunas si me daban datos correctos y podia
hacer nuevos contactos, pero otras no, como sucedié cuando pregunté por la secretaria
del grupo. La estuve buscando, segun las referencias que me proporcionaban, en tres
comunidades y en ninguna de éstas la encontré. Regresé con el dirigente, le expliqué
la situacion y con mayor detalle, después de reir, me explicé donde encontrarla y me dio el
namero telefénico de ella. Le llamé y después de explicarle brevemente la situacion, y
de preguntarle si podia visitarla, se cortd6 la llamada. Pedi a mi novio que me
acompariara a buscarla pues las nuevas referencias indicaban un recorrido distante al

dejar la carretera federal.

Era un dia nublado después de varios dias de lluvia, encontramos una vivienda al lado
de la carretera en la que un hombre apenas se distinguia entre montafias de cartdn,

plasticos y botellas reciclaje. Saludamos y preguntamos si ibamos por el camino
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correcto para encontrar a la chica. Respondio afirmativamente y describiéo el camino
hasta la vivienda y luego dijo: “es una mujer jovencita asi como usted, pero ella eligio
el camino del diablo, tiene pacto con Satanas”. Agradecimos y partimos. Caminamos por
una vereda entre la sierra, entre el lodo hasta llegar a una parte mas alta donde habia
sembradios de naranjas y mandarinas, el color de las frutas maduras contrastaba con las
hojas verdes recién mojadas. Al llegar al solar saludamos y ella sali6 para invitarnos a
pasar al cuarto de su altar de curacion. La puerta de madera estaba cerrada y en ella
habia pintadas dos figuras de color blanco que a simple vista parecian elaboradas por un
infante. Al finalizar la entrevista pregunté qué eran esos dibujos y ella explicé que los
habia hecho su tia y que era San Simén quien ayudaba a cuidar la vivienda pues cada
afio viene el diablo y quiere llevarse a algun familiar de la casa, pero cuando ve que ya
vino San Simén a “medir” a todos los de la familia, se retira. A esta mujer nunca mas
la he vuelto a ver y ya no ocupa el cargo de secretaria, ahora es otra mujer también muy
joven quien no quiso entrevistarse conmigo Yy quien en varias ocasiones rechaz6 mi
presencia con el grupo y desaprobdé mi presencia el 21 de marzo en las cuevas, por

causa de un funcionario publico, como se vera mas adelante.

La mayor parte de las personas a las que busqué accedieron a ser entrevistadas, durante
los primeros contactos apenas respondian algunas cosas 0 sus respuestas eran de lo mas
sencillas. Habia una idea generalizada de que yo iba para robarles su conocimiento para
después hacerme rica con ello; les pedia que me llevaran a las cuevas antes de la
celebracion del 21 de marzo y me daban diversas explicaciones de que no podian o
estaba muy lejos o habia llovido o no era tiempo adecuado, etcétera. En general, nadie

me proporcionada informaciéon alguna que pudiese ayudar a mi investigacion y hubo
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momentos en los que crei que definitivamente debia cambiar de tema pues no iba a poder lograr
algo si continuaba de esa manera. Entrevist¢ al director de la radio “La voz
de las Huastecas” pues entre la escasa informacion que hasta el momento habia
recabado, todos coincidian en que esta estacion radiofénica servia de principal via de
comunicacion para la UCNAT. Después de la conversacion que tuve con el, comprendi
el porqué del rechazo de los curanderos hacia mi, me explico que es una actitud que
generalmente toman ante todas las personas externas al grupo, debido a que han sido
visitados por gente de instituciones, dependencias gubernamentales, partidos politicos,
periodistas, entre otros, y en su mayoria, han buscado obtener informacion y luego
marcharse sin dejar nada a cambio. También menciondé que algunos sélo hacen
entrevistas para criticar negativamente el trabajo de los curanderos y que en otro tiempo,
hasta los engafiaban para sacarles informacion y luego mandaban a la policia con el

pretexto de ser acusados de brujeria y de haber dafiado a alguien.

Después de trasladarme a varias localidades, en los municipios que forman parte de la
UCNAT, para hacer entrevistas comprendi que debia repensar una estrategia para
delimitar el trabajo de campo pues a ese paso nunca iba a poder aterrizar el objetivo de
la investigacion. Mi asesora de tesis, sugiri0 acotar el trabajo de campo a una sola
localidad que representara a los lugares de origen de los peregrinos que visitan el
santuario de Xomokonko. Por esos mismos dias fui a la CDI de la capital del estado
para buscar informacion relacionada a la creacion de la Unidad Cultural ya que durante
mi primera estancia de campo en la Huasteca durante la maestria, visité la CDI de
Tancanhuitz, pero dijeron que esa informacion estaba archivada en cajas, en la CDI de

Cérdenas; me trasladé a este municipio y dijeron que ellos no la tenian y que no sabian
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nada respecto, debido a que los encargados de esos archivos, era la CDI de San Luis.
Volvi a la capital del estado y me entrevisté con Mario Godoy del PROFODECI, quien dijo
no saber nada al respecto de las actas de creacion de la Unidad, pues debian estar en la
CDI de Tancanhuitz, me pasé alguna informacion ya en formato digital a cerca de
relatorias del trabajo realizado con las distintas organizaciones y me sugirio visitar la
comunidad de Coatzontitla pues en ella vivian algunos de los fundadores de la UCNAT
qgue continuaban participando directamente de sus actividades. Ya conocia a algunas
personas de esta comunidad y cuando regresé y me adentré mas en su vida cotidiana,
decidi que era el lugar adecuado para estudiar una comunidad que representara el lugar

de origen de los peregrinos como lo habia sugerido la doctora Alvarado.

Para la segunda etapa de trabajo de campo en el afio 2013, ya tenia una relacion mas sélida con
los integrantes de la UCNAT vy en espacial con los curanderos de Coatzontitla por lo que estaba
preparada para realizar el viaje a las cuevas en una relacion mas cercana con los peregrinos. El
dia anterior a la peregrinacién del 21 de marzo, dia en que se acude a limpiar el santuario,
German Zamora un funcionario publico de la SEGAM, se molestd por mi presencia con el
grupo, argumentando que no era un evento para turistas, segun esta persona, cuando alguien
externo visita las cuevas posteriormente atraera a otros curiosos, y pese a mis explicaciones y
a pesar de que el dirigente de la Unidad le mencion6 que yo ya contaba con su autorizacién, se
mostrd reacio a mi presencia y le indico a la gente que no respondieran a mis preguntas a lo

cual algunos obedecieron, entre ellos la secretaria del grupo.

El 21 de marzo de 2014, fecha en la que viajé con un grupo de peregrinos téenek

sucedio algo similar pues esta misma persona pidi6 a los peregrinos que no
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respondieran a mis preguntas, aun cuando fueron periodistas de la presidencia municipal
de Xilitla, personal de la delegacion de Huichihuayan, entre otros y a pesar de que en
alguna ocasion fui a su oficina en Ciudad Valles a charlar con él sobre el trabajo que yo
realizaba, lo cual le parecio interesante y me motivé a ayudar a la UCNAT con sus
gestiones y me proporcioné alguna informacion. Algunas personas que no me conocian,
lo obedecieron. Entendi que dicha obediencia se debidé a que ven a este sefior como una
autoridad por el hecho de trabajar en gobierno, y porque es la persona que con cierta
frecuencia se retne con ellos para trabajar asuntos relacionados con el cuidado de las

cuevas, mientras que yo, aun era una desconocida para muchos.

En general, logré una relacién Optima con los integrantes de la UCNAT la cual
se fortalecio a partir de la elaboracion de un proyecto que Paulina Chavez y yo
gestionamos ante la SEMARNAT, en el cual solicitamos apoyo econOmico para que
algunos integrantes de la Unidad trabajaran en la elaboracién de pomadas, jarabes y
jabones, a través del subsidio a grupos de mujeres y poblacion indigena. Aun cuando no
participaron todos los integrantes de la Unidad, el objetivo era lograr la capacitacion

de algunas personas para que posteriormente ellos pudiesen capacitar a sus comparieros.

Estructura de tesis

Xomokonko, ademas de ser un sitio real, localizado geograficamente, es una nocién que
tiene diferentes matices, de la que participan principalmente las instituciones
gubernamentales y por otra, los usuarios locales. Por una parte, algunos que se consideran
ambientalistas y conocedores del sitio (SEGAM), han mencionado que es un espacio que debe
ser rescatado en términos ecolégicos debido a lo que Illaman “deterioro

ambiental”; otros, de tipo conservacionista en términos culturales (CDI), sefialan que
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debe ser rescatado para que no se pierdan sus practicas culturales. Unos mas, que suelen
comparar las practicas rituales de este sitio con otros de la Huasteca Potosina,
consideran que han perdido casi todo su significado original y que solamente se llevan a
cabo para “vender” su cultura. En el sentido del uso ritual que se le da a este sitio, su
importancia se extiende mas alla de la poblacion nahua pues también es visitado por sus
vecinos los téenek, en diferentes fechas del afio, y cuando coinciden ambas etnias es el

21 de marzo.

Entonces, ¢qué tipo de lugar es Xomokonko que tiene importancia interétnica, que
resulta ser tan atractivo para los curanderos y que despierta la curiosidad de otras
personas que no estan relacionadas directamente con las actividades rituales del sitio?
Esta es la pregunta que motiva la presente investigacion, la cual surgié de una inquietud
personal y logro trasladarse a la investigacion cientifica. Barabas (2004) apunta que el
etnoterritorio es el territorio historico, cultural e identitario que cada grupo reconoce
como propio, ya que en él no sélo se encuentra habitacion, sustento y reproduccion
como grupo sino también oportunidad de reproducir cultura y préacticas sociales a través
del tiempo (Ibid.:23), y que a su vez, los centros de estos etnoterritorios, son los
santuarios es decir, los lugares sagrados de reconocimiento y convocatoria colectivos.
Desde esta perspectiva, tanto para los nahuas como para los téenek, Xomokonko es un
santuario, al que cada etnia le impregna sus propias caracteristicas y otras compartidas.
Localmente no se utiliza el término santuario, sin embargo, retomando a Barabas, en su
definicion de estos espacios, nos dice que los santuarios son lugares sagrados complejos
y polifacéticos que no solo marcan emblematicamente el territorio donde se ubican, sino

que son factores principales de interaccion, articulacion social en general e intra e
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iterétnica en particular (Ibid.: 23-24). Para referirse a Xomokonko, la gente de la regién
lo hace como la cueva o las cuevas de Huichihuaydn y en un sentido mas simbolico,

como la “casa de los abuelos”.

Lo mismo sucede con el término peregrinacion ya que no es un vocablo utilizado
localmente para referirse a los viajes realizados a Xomokonko, pero si a los que realizan
los fieles catdlicos a la Basilica de Guadalupe en el Distrito Federal, por ejemplo o los
desplazamientos de las localidades a la cabecera municipal para visitar al santo principal
en las fiestas patronales, lo cual es organizado la iglesia catdlica. A partir de las
revisiones tedricas es posible sustentar, al igual que con el término de santuario, que los
viajes realizados a Xomokonko por la Unidad Cultural Nahua, son peregrinaciones.
Esto se debe a que en todo el desplegado simbdlico pueden observarse caracteristicas
qgue han sido atribuidas a las peregrinaciones lo largo de su estudio, tales como:
“desplazamiento con fines sagrados” (Giurati y Masferrer, 1998), “buscan llegar a un
sitio hierofatico” (Bravo, 1994), contienen ‘“una experiencia social de movimiento y
transicion” (Turner, 1974; Van Gennep, 1969), entre otras, en las que destaca la
renovacion y/o transformacién del individuo por lo que también se les considera ritos de
paso. En el nahuatl tampoco existe un vocablo para peregrinacion, sino que utilizan el
término ti paxaloti, el cual se traduce como “vamos a pasear” y explican: “eS COmMO
cuando usted va a visitar a sus padres, a sus abuelitos, a sus amigos... asi sentimos

nosotros, nos da mucha alegria”.

Para responder la pregunta anterior, nos plateamos tres objetivos en forma de cuestionamientos

que contribuiran metodologicamente a responderla:
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a)

b)

¢Cuales son las caracteristicas y atributos del santuario y de sus moradores? Para
responder a esta pregunta es necesario abordar la forma en que los creyentes
describen las cuevas, pues es a partir de lo que ellos observan e interpretan en
éstas, que logran dotarlas de significados al igual que sucede con los seres que
en ellas habitan; sin embargo, cabe sefialar que no es Unicamente mediante la
observacion del santuario que se logrard sino a partir del seguimiento de las
peregrinaciones que se realizan hasta este sitio, principalmente la del 21 de
marzo ya que contiene en un mismo dia, diversos motivos para su visita. Lo
anterior contradice lo propuesto por Giménez (1978) cuando sefiala que los santuarios
son lugares privilegiados para observar y analizar la fenomenologia
de las préacticas religiosas Ilamadas populares (Ibid.: 10), ya que por si mismo, el
santuario no logra explicar una realidad social. De acuerdo con Garcia (2009),
los objetos encontrados en un santuario (veladoras, flores, rezos, trenzas,
etcétera) no tienen mucho significado si no observamos su traslado desde la
comunidad de origen.

De qué elementos rituales y simbolicos se compone la peregrinacion y cual es
su importancia para la UCNAT? Para dar respuesta a esta pregunta se pretende
ofrecer una descripcién detallada de los componentes de la peregrinacién nahua
del 21 de marzo, considerando la comunidad de Coatzontitla como estudio de
caso, como ya mencioné anteriormente; de esta forma se dard seguimiento desde
los preparativos en casa de los peregrinos, los preparativos en el santuario, el
trasladado, la estancia y el regreso.

¢Como se adjuntan las actividades rituales de la comunidad de Coatzontitla con

la préctica ritual en Xomokonko? Para dar seguimiento a esta pregunta, se
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mostraran las actividades rituales de la comunidad, quiénes participan, en qué
tiempo y espacios, cudles elementos de las practicas rituales de las cuevas son

involucrados y cual es la relacion que se les atribuye.

Esta tesis esta compuesta por cuatro capitulos. ElI Capitulo 1 es un apartado tedrico-
metodoldgico llamado “Peregrinacion y santuario. Una aproximacién a su estudio”, es
un acercamiento, mediante descripciones breves, de cémo se ha abordado el tema de las
peregrinaciones y los santuarios y la forma en la que se afrontan en esta investigacion;
esta revision también me ha ayudado a entender desde una perspectiva mas amplia el
tema. En el Capitulo 2: Cosmovision nahua, pretendo mostrar un esbozo de lo que
actualmente conforma la cosmovision nahuatl de la Huasteca Potosina, ya que pese a
quienes consideran que al igual que sus vecinos los téenek, son sociedades
tradicionalistas que preservan arraigadas practicas y conocimientos, lo cierto es que en
la actualidad, cada vez es mas complejo avistar estos elementos en su cultura y méas adn
en un tema tan complejo como las practicas rituales. En el Capitulo 3: El entorno local,
ademas de una descripcion general de la comunidad, muestro algunos aspectos de la
vida cotidiana que evidencian lo abordonado en el capitulo anterior, es decir, explican la
forma en que los nahuas perciben el mundo. Y, por lo tanto, contribuyen a entender la
peregrinacion realizada a Xomokonko el 21 de marzo. EI Capitulo 4: Visitar a los
ancestros, es sin duda el momento clspide de esta investigacion, pues en este capitulo
abordo el tema central: la peregrinacion a Xomokonko. A traves de una descripcion
etnografica enriquecida con diversas experiencias, intento conducir al lector por la
travesia que realizan los curanderos nahuas para retornar a uno de los espacios mas

emblematicos de su cultura. El apartado Conclusiones, esta encaminado a mostrar los
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aportes mas relevantes que se lograron en este estudio, las brechas que dejé
y los rumbos que probablemente pueda seguir. Por lo tanto, le digo al lector “xipano,
ximosehui” (“pasele, siéntese”), expresion con la que siempre se reciben en una casa
de habla nédhuatl, y conozca un poco mas a cerca de los nahuas, una sociedad que ha ido
cambiando a lo largo de sus historia en la Huasteca Potosina y que pese a estar insertos
en un mundo que busca homogenizar a su gente, ain prevalece una identidad por la que

se lucha todos los dias y que este trabajo busca mostrar.
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- Region Huasteca

Ubicacion de la region Huasteca
en el estado de San Luis Potosi

Mapa 1. Ubicacion de la Huasteca en el estado de San Luis Potosi

Elabord: Paulina Chavez
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Capitulo 1:

Peregrinacion y santuario.
Una aproximacion a su estudio

“Conozca todas las teorias, domine todas las técnicas,
pero al tocar un alma sea apenas otra alma humana.”

Carl Jung (1875-1961)
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Para 1994, Las peregrinaciones religiosas: una aproximacion, Shadow y Rodriguez Shadow
presentan un texto titulado “La peregrinacion religiosa en América Latina: enfoques y
perspectivas”, en el cual hacen una critica a la escasez en México de etnografias con aportes
significativos sobre las comunidades que visitan los santuarios, pues éstas solo proveen de
detalles superficiales, y es casi nula la informacidn sobre la organizacion misma peregrinacion
0 su significado simbodlico (1994:16). Estos autores realizaron también una sintesis muy
completa sobre las posturas tedricas mas reconocidas a cerca del fendomeno religioso de las
peregrinaciones y los santuarios. A 20 afios de su obra, han surgido importantes trabajos
etnograficos que se han preocupado por atender esta deficiencia en la investigacion como es el
caso de Velasco Toro (1999) en “Lineas tematicas para el estudio de los santuarios” quien
utiliza el término de “region devocional”, para referirse a la conformacion de pueblos, redes de

peregrinos, y santuarios relacionados en un mismo sistema.

Gutiérrez (2002) en La peregrinacion a Wirikuta: el gran rito de paso de los huicholes,
presenta una extensa y rica etnografia de la vida ritual wixaritari de la sierra de Jalisco en la
peregrinacion a Wirikuta es “una estructura central, en la cual los huicholes reproducen
relaciones sociales y culturales, manteniendo en equilibrio las jerarquias que permiten la
continuidad cultural” (Gutiérrez (2002: 34). Alvarado en El laberinto de la fe (2008) dio
seguimiento a diversas rutas peregrinas (catélicas, indigenas, espiritualistas) en el desierto
mexicano aportando importantes nociones dentro del campo del peregrinaje y los santuarios
como la nocién de cuerpo, espacio y tiempo. Barabas (2003) en la introduccién a Dialogos
con el territorio, a través de la puesta en accion de lugares sagrados, procesiones y
peregrinaciones a santuarios, estudia las formas simbolicas en que los pueblos indios actuales

construyen la territorialidad.
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Algunas tesis que han abordado el tema de las peregrinaciones y santuarios son:
Peregrinacion y culto al sefior de Mapimi. Ritualidad y religion en el cafion de Jimulco, de
Paulina del Moral (2006) quien se intereso por las relaciones entre las manifestaciones rituales
de la peregrinacion al sefior de Mapimi, y las practicas y expresiones rituales del sistema
religioso de los pueblos del Cafndn de Jimulco, entre los estados de Durango y Coahuila. Leon
Garcia (2009) con la tesis Entre cruces y apareados. Analisis del sistema ritual de una
comunidad peregrina en la Zona Media de San Luis Potosi y Olivia Fierro (2011) con: Con
las manos juntas: construccion social de las imagenes santas en Lequeitio-Guadalupe, San
Felipe, Guanajuato, estudiaron dos peregrinaciones al santuario de la Virgen de Torrecitas en
el estado de San Luis Potosi. Garcia respecto a una que partia de una comunidad de la Zona
Media potosina, quien demostrd que el sentido de los actos rituales desplegados en una
peregrinacion no se encuentra primordialmente en la peregrinacion misma, ni en el santuario,
sino en el resto de la vida ritual con la que hace sistema; y Fierro, una peregrinacion venida de
una comunidad del estado de Guanajuato con la cual investigd como esta construida

socialmente la imagen de la Virgen de Torrecitas.

Lo que caracteriza a estos trabajos es precisamente que atienden tanto el ambito del santuario
como el seguimiento peregrinacional, lo cual produce una interpretacion mucho mas amplia
del fenébmeno religioso. Asi, esta investigacion intenta aportar cuél es la importancia que
posee el santuario Xomokonko para lo cual se investiga como se construye y ordena
socialmente dicho santuario, a partir de la vision que los peregrinos tienen de eéste,
principalmente los integrantes de la Unidad Cultural Nahuatl, mediante el anélisis de los
diversos viajes que realizan, dando mayor énfasis a la peregrinacion anual del 21 de marzo.

Para ello se considerara, como lo sefiala Garma (1994), que las expresiones religiosas deben
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ser analizadas como parte de un proceso social mayor, en este caso desde lo local (la
comunidad) hasta lo regional (la UCNAT) y reflexionando que las practicas rituales tienen

ademas implicaciones politicas y econdmicas.

Giménez (1978) describe los santuarios como centros sagrados donde se venera una Virgen,
un Santo o un Cristo y hacia donde convergen periodicamente las peregrinaciones del
catolicismo popular, por lo que cabe preguntarse qué sucede con aquellos lugares
considerados sagrados donde no estan presentes este tipo de representaciones para ser
veneradas como lo es el caso de Xomokonko, como se verd mas adelante. La definicion de
Alicia Barabas (2006) sobre los santuarios naturales puede ayudar a resolver esta cuestion
pues sefiala que los santuarios naturales —que se reconocen en parte por sus caracteristicas
fisicas, como mencionamos anteriormente- se encuentran casi siempre referidos a un
complejo simbdlico cerro-cueva-agua, inscritos dentro del entorno de cada comunidad
indigena, protegidos y habitados por divinidades ancestrales; estos santuarios naturales
marcan el espacio que los indigenas consideran como suyo, constituyendo a través de ellos
etnoterritorios. EI complejo simbdlico cerro-cueva-agua es aplicable al santuario Xomokonko

pues los tres elementos forman parte de la cosmovision de los curanderos nahuas.

Giménez apunta que los santuarios se caracterizan por la amplitud geogréafica de su esfera de
atraccion la cual sobrepasa siempre el ambito local, y “por el caracter mas o menos
multitudinario de las manifestaciones religiosas a las que sirve de escenario” (Undurraga
(1969) en Giménez, Op.cit. 14). En esta misma obra, el autor menciona que segun los
pastoralistas, los santuarios funcionan como “condensadores periddicos del ethos religioso
popular”, este ethos, de acuerdo a la conceptualizacion que Geertz (1987) es el caracter y la

calidad de su vida, su estilo y disposicion morales y estéticos; se trata de la actitud subyacente
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que un pueblo tiene ante si mismo ante el mundo que la vida refleja. Nahuas y téenek —y
recientemente algunos mestizos- comparten algunos aspectos del ethos religioso los cuales
son puestos en escena en el nutrido tema de la curacion, y en los viajes a Xomokonko como
una de las méas grandes manifestaciones de la ideologia de los curanderos. Estos peregrinos
acuden desde distintos puntos geograficos de la Huasteca Potosina por lo cual conforman una
“region devocional” la cual refiere a un ambito espacial en la que el elemento que articula es

precisamente el santuario (Velasco Toro, 1997).

En este sentido, el santuario se convierte en un elemento articulador de relaciones sociales y
culturales, y a su vez, como un condensador no s6lo de aspectos religiosos sino también de
aspectos culturales, sociales y hasta politicos. El santuario también puede ser considerado
como el locus privilegiado de interaccién social y simbdlica, cuyo marco no es solo festivo,
ya que como espacio sagrado irradia salud y virtud material y espiritual. De alli que en la
peregrinacion intervengan elementos penitenciales, ascéticos y de sufrimiento, tanto como
ludicos y festivos (Barabas, 2004:27). Esto nos ayuda a, que para comprender las
manifestaciones devocionales observadas en el santuario, es necesario conocer y entender los
actos peregrinacionales, pues son éstos los que construyen y constituyen el verdadero

significado e importancia de un santuario.

En gran parte de los estudios etnograficos, se otorga mayor importancia al santuario, y se
descuida el trayecto. El recorrido y la preparacion de éste, nos muestra vivencias, motivos,
relaciones, saberes, conocimientos, representaciones, entre otros, que si solo observasemos el
arribo, no lograriamos entender. La nocion de recorrido supone, como tal, un conjunto de
practicas rituales y de etiqueta, asi como un complejo sistema de lectura y marcacion del

espacio. Todo ello opera sobre la base de acuerdos sociales y su transgresion puede derivar en
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sanciones... pero mas frecuentemente deviene en prejuicios directos contra quien los comete

(Valle, 2003:202).

Turner y Turner (1978) definen a las peregrinaciones como procesos rituales de pasaje que
ponen en acciodn valores y simbolos dominantes de la sociedad, que conducen a las personas a
un estado psicoemocional que les permite ingresar a un espacio-tiempo progresivamente
sagrado Yy terapéutico y salir de él con una nueva condicion individual y social. Carlos Bravo
(1994) sefiala que las peregrinaciones buscan llegar a un sitio sagrado, a un espacio
hierofatico; centro o nucleo donde se hallan los simbolos mas poderosos (1bid.: 40), el cual ya
hemos definido como santuario. Para Giuriati y Masferrer, (1998), la peregrinacion es una red
de desplazamientos humanos con fines sagrados, que al movilizarse construyen asimismo un
espacio sagrado, concebido como un punto de contacto con el mundo superior, que llega a él
y al retornar a su vida ordinaria se consideran renovados (en Masferrer, 2003: 75). Ambas
definiciones coinciden en que uno de los objetivos de la peregrinacion es la renovacion del
individuo para la vida cotidiana lo cual, como veremos més adelante, también funciona para
la peregrinacion a Xomokonko. Valle arguye ademas, que las peregrinaciones “contribuyen
de manera destacada a la produccion simbolica del territorio al unir lugares que representan
dos niveles o esencias especiales distintas, pero también al estar prefiadas de reciprocidades

entre los hombres y las potencias de la naturaleza™ (op. cit.: 203).

En el panorama general del estudio de las peregrinaciones, Mondragon, Fournier y Wiesheu
(2012), consideran que fueron las reflexiones estructuralistas de Durkheim, en particular, las
que en torno a la funcién de los festivales religiosos sentaron las bases para entender el
peregrinaje como uno de los eventos rituales que generaban un sentido de coherencia,

regeneracion y unidad moral en el grupo, aunque con algunas excepciones (lbid.: 15).
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Durkheim (1912) también sefiala que son las ceremonias religiosas las que ponen en accion a
la colectividad la cual se desprende de sus preocupaciones utilitarias e individuales para dar
paso a las cosas sociales. Asi es la sociedad la que queda situada en un primer plano en las

conciencias, dominay rige las conductas (Durkheim, 1995:333).

Turner (1974), retomando los ritos de paso de Van Gennep (1969), definid la peregrinacion
como una experiencia social de movimiento y transicion, es decir, como una experiencia
liminal, en la que los individuos voluntariamente abandonan las estructuras y patrones de la
vida social normal y emprenden un viaje extraordinario por un paisaje sacro y culturalmente
creado. Durante la peregrinacién la clasificacion y el ordenamiento social se ven
temporalmente suspendidos, por lo que la estructura social, basada principalmente en la
jerarquia y la diferenciacion, es negada por la préactica ritual. De esta manera, para Turner, la
peregrinacion constituye una “antiestructura” en donde la diversa, compleja y desigual
organizacion de la vida cotidiana, junto con los sistemas l6gicos y utilitarios que la apoyan,
son remplazados por una relacion humana mas homogénea y contrariamente distinta a la que

predomina en la estructura social normal (Turner, 1974: 273).

Victor y Edith Turner (1978) asocian el concepto de antiestructura con el de communitas, es
decir, una relacion espontanea, inmediata, concreta y no abstracta, que establece lazos
indeferenciados, igualitarios, existenciales y directos (Ibid.: 250). El fenédmeno liminal en el
peregrinaje propuesto por Turner, se contraponia al de cohesion social propuesto por el
modelo estructural-funcionalista de Durkheim. Para Turner y Turner, el peregrinaje, lejos de
reforzar la estructura social del grupo, genera dinamicas antiestructurales. Estas surgen en el

contexto de la devocién peregrina alrededor de santuarios o sitios sagrados que son, sobre
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todo, marginales de la geografia sacra cuya definicidn se establece en los canones formales de

instituciones religiosas o seculares dominantes (Mondragon et al, 2012:15-16).

Con el trabajo de los Turner, principalmente, la investigacion sobre peregrinaciones se vuelve
sistematica y comparativa. Es comun ver citada su obra en diversos trabajos, en donde se
retoman principalmente los términos de “liminalidad” y “communitas” como en Carlos Bravo
(1994), Garma Navarro y Shadow (1994), Barabas (2003), Alvarado (2008), entre otros. Lee
Nolan y Nolan (1989) sefialan que el peregrinaje se institucionaliza y populariza a partir de las
peregrinaciones en la Europa del Medioevo (en Mondragon Et al: 13). Bottineaux (1965)
menciona que el peregrinaje en la Edad Media tenia como fin ir a venerar reliquias y
particularmente el cuerpo de un santo. Sin embargo, antes del “viaje espiritual” de la
cristiandad del Medioevo, existe el “viaje trascendental” (Mondragén, op. cit.: 12). El viaje que
emprende Ulises de regreso a su patria es evidencia de ello, el regreso a la “tierra que

guarda las reliquias de los antepasados” (Alsina, 1963: 18).

En México, el estudio de las peregrinaciones y los santuarios forman ya un tema clasico de la
antropologia y se ha abordado desde diferentes perspectivas como la religiosa, econdémica,
sociolodgica y politica y cuenta con un vasto nimero de aportaciones etnograficas con ricas y
fascinantes literaturas. En nuestro pais, uno de los pioneros en el tema de las peregrinaciones
y santuarios es Miguel Othon de Mendizabal (1946), quien describe los santuarios de Chalma
y Sacramonte en el Estado de Mexico a partir de crénicas coloniales y otros documentos. En
“Los santuarios y las peregrinaciones, una expresion de las relaciones sociales en una
sociedad compleja: el caso de México” (1972), Camara y Reyes, como bien lo explican en el

titulo descriptivo de su obra, expresan y entienden los santuarios y las peregrinaciones como
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“un fenomeno que se refiere fundamentalmente a las relaciones sociales” (Camara y Reyes,

1972: 29).

Existen algunas caracteristicas generales de las peregrinaciones a lo largo y ancho del planeta;
por ejemplo, Beatriz Barba (1998) sefiala algunas de estas caracteristicas como acudir a los
lugares santos en busca de sabiduria y dones, pasar por problemas econdémicos y fisicos,
peregrinaciones asociadas a los ciclos agricolas y, en el caso especifico de México, las
romerias asociadas a los nimenes del agua. Alvarado (2008) aborda el tema de las
peregrinaciones considerandolas como ritos en el marco de la antropologia. Esta autora sefiala
que el ritual nos permite reconocer la variedad de las practicas e identificar sus sistemas de
representacion, el contexto que los produce y reproduce, asi como los individuos en
colectividad, comprendiendo también los mecanismos y las operaciones coherentes en el

transcurso del proceso ritual, destacando asi su significado (Ibid.: 24).

Perspectiva del ritual

Una de las principales dudas surgidas desde los primeros planteamientos de este trabajo fue si
el desplazamiento que realizan los curanderos a Xomokonko, puede ser considerado una
peregrinacion, a lo que ya hemos hecho la acotacion en la introduccién de este trabajo que de
acuerdo a las revisiones tedricas realizadas, en efecto, es posible sustentar que estamos
hablando de una peregrinacion. Sin embargo, las observaciones hechas en campo aportan mas
datos, como se vera en el capitulo cuatro, pues si bien esta peregrinacién no cuenta con
elementos reconocidos en otras peregrinaciones como estandartes o banderas, cofradias,
imagenes, etcétera, al igual que la mayoria de las peregrinaciones estudiadas, su fin es ir al
encuentro con las divinidades y otros seres, ante los cuales el peregrino debe realizar

peticiones individuales y colectivas, y corresponder a las generosidades que le son otorgadas,

32



a través de la ofrenda y el agradecimiento; pero sobre todo, esta peregrinacion busca la
renovacion y la transformacion del individuo. De esta forma, la peregrinacion es vista como
un ritual en el que cada peregrino, de forma individual y colectiva, adquiere una nueva
condicion a través de los “ritos de paso”, como lo plantean Van Gennep (1969) y Turner
(1974).Aun cuando no es clara la frontera entre cada uno de los ritos practicados por los
curanderos al llegar a Xomokonko, podemos ubicarlos de la siguiente manera, siguiendo la

clasificacion de Van Gennep:

e Ritos preliminares (la separacion del mundo anterior), “pedir permiso” —para acceder
al santuario-.

e Ritos liminares (estadio de margen), limpias y ofrendas -antes de entrar a la cueva.

e Ritos postliminares (agregaciéon al mundo nuevo), limpias y ofrendas en el interior en

la cueva.

Compartiendo la postura de Alvarado (2008) de abordar el tema de las peregrinaciones como
ritos en el marco de la antropologia, y considerando todo el desplegado ritual que se produce
en torno del santuario y en la relacion que con éste establecen los curanderos en su proceso
iniciatico y a lo largo de su oficio, retomo algunas posturas tedricas que, a través del estudio
del ritual, ofrecen una interpretacion de una realidad y que ademas, como lo sefiala esta
misma autora, “ayudan a analizar construcciones simbodlicas complejas que involucran

colectividades, eventos espacio-temporales ¢ incorporan la memoria social” (2004:16).

Good (2001) menciona que el ritual “expresa de manera empiricamente observable, la
cosmovision”, y sefiala que para Broda (1991), este concepto postula una vision estructurada

y coherente del mundo natural, de la sociedad y las précticas rituales como punto de partida
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para abordar la cosmovision; no parte del estudio de los mitos 0 de modelos idealizados a los
que tienen que conformarse los datos empiricos (Good, 2001: 240). Broda (2001) apunta
ademas que la particularidad del ritual reside en el hecho, atinadamente sefialado por Maurice
Bloch (1986), de constituirse a medias entre statement and action, entre la afirmacion verbal
de nociones y creencias y la acciéon (Broda, 2001: 17). Y esa constitucion mediatica tendra
resultados en el mundo cotidiano del individuo practicante, es decir, lo que Turner denomina
la “eficacia ritual”: Cuando el ritual funciona efectivamente por la razén que sea, el
intercambio de cualidades entre los polos semanticos logra, en algunos casos, efectos
catarticos genuinos que causan verdaderas transformaciones en el caracter y las relaciones

sociales (Turner, 2002: 67).

Para Rappaport (1987), las acciones rituales no producen un resultado préactico en el mundo
exterior: ésta es una de las razones por las que las llamamos rituales. Pero esto no significa
que el ritual no tenga ninguna funcion. Su funcioén no esta relacionada con el mundo exterior a
la sociedad, sino con la constitucion interna de esa sociedad. (lbid.: 2). Y retomando a
Homans (1941), este autor menciona que el ritual da confianza a sus miembros, disipa su
ansiedad y disciplina su organizacion social (Ibid.: 2). En una de sus obras clasicas,
Malinowski (1948) hace mencién de las funciones principales de las ceremonias tribales: son
una expresion ritual y dramatica del poder y valor supremos de la tradicion en las sociedades
primitivas; también valen para imprimir tal poder y valor en la mente de cada generacion vy, al
mismo tiempo, son un medio en modo extremo eficiente, de transmitir poder tribal de
asegurar la continuidad a la tradicion y de mantenerla cohesion de la tribu (Malinowski, 1994:

37).
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Para Turner (2007) el ritual es una conducta formal prescrita en ocasiones no dominadas por
la rutina tecnoldgica, y relacionada con la creencia en seres o fuerzas misticas, siendo el
simbolo la mas pequefia unidad del ritual que todavia conserva las propiedades especificas de
la conducta ritual; es la unidad Gltima de estructura especifica en un contexto ritual (Ibid: 21).
Respecto del simbolo, ofrece una definicion del Concise Oxford Dictionary: es una cosa de la
que, por general consenso, se piensa que tipifica naturalmente, o representa, o recuerda algo,
ya sea por la posesion de cualidades andlogas, ya sea por asociacion de hecho o de

pensamiento (Ibid.: 21).

Bonte e lzard (1996) aluden a que el despliegue ceremonial en torno al rito, puede ser
considerado ritual, siendo el rito el momento principal. Estos autores definen a los ritos como
creaciones culturales particularmente elaboradas que exigen la articulacion de actos, de
palabras y de representaciones de numerosisimas personas, a lo largo de generaciones. El rito
se propone cumplir una tarea y producir un efecto representando ciertas practicas para
capturar el pensamiento, llevando asi a «creer», mas que analizar su sentido (Ibid.: 639-640).
Los ritos pueden ser colectivos o individuales de acuerdo al fin que éstos persigan, en el caso
de los ritos en Xomokonko, aun cuando sea para un fin individual, el afectado se hara
acompariar de algunas personas cercanas a éste; dentro de los ritos colectivos, como se vera
mas adelante, abundaran las participaciones individuales. Los ritos que afectan a la vida
colectiva apelan a los individuos como actores de lo social, mientras que en los ritos con un
destino individual es la persona, a través de su identidad fisica, afectiva e intelectual, la que ve

como se pone a su disposicion una escenografia colectiva (Ibid., 1996: 641).

Retomo de Turner (2007) la clasificacion de los tipos de ritual: “rituales de las crisis vitales” y

“rituales de afliccion”. Para entender los primeros, el autor describe que entiende por crisis
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vital “un punto importante en el desarrollo fisico o social de un individuo, como puede ser el
nacimiento, la pubertad o la muerte” (Ibid.: 7-8), dentro de este tipo de rituales se encuentran
las ceremonias de iniciacion que marcan el paso de un estatus social a otro y las ceremonias
funerarias. Los rituales de afliccion, a grandes rasgos refieren a las acciones realizadas para la
proteccidn de fuerzas sobrenaturales que afectan a los humanos; dentro de éstos se encuentran
los cultos curativos. Entre los nahuas, una de las mayores experiencias rituales, la constituyen

los procedimientos de curacion.

En términos generales, el fin principal que persigue la peregrinacion es la renovacion ciclica,
tanto de la naturaleza y el tiempo como del individuo, y con ello se pretende la perennidad de
la vida. Todos estos objetivos sélo pueden alcanzarse haciendo un recorrido fisico y simbdlico
que los llevara al interior de la cueva; ademas, ésta Ultima retine un conjunto de elementos que
permiten al curandero nahua, de manera individual y colectiva perpetuarse como un integrante
clave dentro de su comunidad. Por lo tanto, cabe hacer una breve revision sobre las distintas
formas en las que diversos pueblos en México han concebido a las cuevas y al mismo tiempo,

explicar mas ampliamente la nocién que sobre ellas tienen los nahuas de la Huasteca Potosina.

La metéafora del santuario como recipiente

Segln la Real Academia Espafiola en su edicion 2015, una metafora es la “aplicacion de una
palabra o de una expresion a un objeto o a un concepto, al cual no denota literalmente, con el
fin de sugerir una comparacion (con otro objeto o concepto y facilitar su comprension”. En este
sentido, busco explicar que la importancia del santuario Xomokonko, la podemos
entender aplicando el término “metafora”, debido a los diversos significados que le son
otorgados al santuario. La metafora con su multivocidad, pluralidad de sentidos, dice que esta

procurando decir lo indecible (Murena, 1995: 68); ahi donde hay algo mas alld de una
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ubicacion geografica, de un area natural protegida, de cualquier delimitacion espacial, existe
una realidad concreta, percibida a través de diferentes significados. Murena también sefiala
que la metafora cumple con una derruccion'de las barreras racionales. Con ello la metéafora se

instala no s6lo mas alla de la I6gica, sino contra la logica (Ibid.: 71).

Diversas sociedades han impregnado de significados a las cuevas localizadas en sus
etnoterritorios, en algunas de estos significados encontramos similitudes importantes de
resaltar. Heyden hace referencia a diversas culturas de México de diferentes épocas, en las
que las cuevas han sido el simbolo de la creacion de elementos cosmicos, de los dioses, de
grupos humanos y de individuos, a la que llama “la gran matriz de la tierra, de donde venimos
y a donde regresamos” (1991: 501). Esta misma autora presenta una clasificacion de los
significados de las cuevas, de acuerdo a los aportes de varios autores; en este sentido
encontramos que la cueva se presenta como un lugar de creacion, un “axis mundi”, se
asociada con el agua, como un repositorio de bienes, un conector entre los mundos, un lugar

donde se practican los ritos de paso y al que se realizan peregrinaciones.

Retomando los ejemplos que esta autora aporta mas los que retoma de otros autores, tenemos
gue entre los significados que se les ha dado a las cuevas, uno de los méas sobresalientes es que
funcionan como entradas al inframundo como en el caso de los mayas quienes pensaban
que las cuevas, igual que las raices de la gran ceiba que unia el mundo terrenal con el mundo

celestial, penetraban hasta el inframundo (Heyden, op. cit.: 506), al igual que en la region

1 Derruccién no es un término aceptado por la RAE, pero en este sentido la palabra deriva del lexema derru-ir,
que es sindnimo de derribar; por lo tanto, “derruccion” es un sustantivo que se refiere a “echar por tierra algo”, en
este caso “las barreras racionales”, comunicacion personal con Emmanuel Diaz del Angel, Doctorante en Filosofia
por la Universidad Autdnoma de Nuevo Leén.

37



totonaca de Veracruz en donde la entrada al inframundo también la constituye una cueva
(Kelly, 1996: 399 en Heyden, 506). Otro ejemplo lo retoma de retoma de Hermitte (1970)
quien cuenta que entre los tzotziles, existe la creencia de que al morir una persona su ch’ulel o
espiritu va a las cuevas sagradas. Los espiritus de los antepasados, los que han ido a otro
mundo, viven en una cueva llamada Muk, Nah, donde existe un “gobierno” sobrenatural con
oficiales, policias y un juez que tienen por cargo vigilar el pueblo y proteger la entrada a eso
“otro mundo” para que no entre el mal (Ibid.: 506). En la zona maya, La Farge (1947), citado
por Thompson (1959) menciona de una cueva en la que residen el Anciano Padre y la

Anciana Madre, los antecesores de la gente (Ibid.: 506-507).

En Mitla existia antiguamente la costumbre de ofrecer, en algunas cuevas y durante la Ultima
noche del afio, pequefias figuras representativas de las cosas deseadas: casa, dinero, hijos,
animales (Ibid.: 508). En el istmo veracruzano hay muchas cuevas sagradas, entre ellas una en
el Cerro de las Pulgas que es un repositorio de bienes de la naturaleza y donde los iniciados en
la brujeria estudian las propiedades de las plantas medicinales, el ciclo de la temporada de
aguas y la curacion de enfermedades (Miinch, 1983:173 en Heyden: 508). La enfermedad
llamada “aire de cuevas” se presenta en la gente que penetra a ciertas cuevas Sin permiso de
los enanos de la lluvia —probablemente supervivencias de los tlalogues- que viven alli. EI mal
es combatido por los “curanderos del aire”, cuyos espiritus viven en las cuevas y se casan con
la enanas de la lluvia. En un rito de paso [...], dos veces al afio el curandero “se muere” y su
espiritu va a la cueva donde es instruido de nuevo sobre la manera de curar a los enfermos que
padecen este mal (Madsen, 1957: 160; 1960: 387). Empero, los espiritus de las cuevas no

solamente causan enfermedades, sino que también las curan. El agua de los manantiales
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dentro de las cuevas es curativa, y en ella se bafian los afectados a fin de recuperar la salud

(Vogt, 1996).

En el estado de Zacatecas las cuevas van asociadas a lagunas o fuentes de agua, en donde se
dice que existen fabulosos tesoros resguardados por seres de grandes dimensiones, como
chivos, toros o serpientes, o bien de aquellos lugares en donde las riquezas siempre dificiles
de localizar dentro de los cerros o por debajo de la tierra, si se llega a acceder a ellos, se
escucha la consabida voz que dice “todo o nada”, por lo que siempre se sale de tales lugares
con frustracion debido a la imposibilidad de cargar con todas las riquezas (Montoya et al,
2004: 63). Sobre este mismo espacio geografico, el autor recoge relatos en los que dentro de
una cueva, individuos se ven enfrentados a animales descomunales a los que logran vencer a
excepcion de una serpiente, por la cual, no consiguen obtener sus riquezas. Se sabe que dentro
de esa cueva hay un hermoso huerto donde crecen plantas de chile, jitomate y arboles frutales
junto a rios cristalinos y que en medio de aquel paraiso se encuentran las estatuas de oro

macizo de los animales que ahi se aparecen, incluida la serpiente (lbid.: 64).

Nos encontramos ante significados recurrentes que se le han otorgado a las cuevas en distintos
espacios y tiempos; estas nociones nos hacen considerar la posibilidad de pensar en un
“nucleo duro de la cosmovisidon mesoamericana”, como lo sefiala Lopez Austin (2001), pero
en el ultimo ejemplo de la region minera de Zacatecas, vemos que esta “sale” de la
delimitacion de lo que se considera Mesoamérica; sin embargo, en lo que si estoy de acuerdo
con este autor, entre muchas otras cosas, es que la tradicion mesoamericana se caracteriza, por
su coherencia. En ella la unidad difumina limites entre lo humano y lo no humano;

moralmente, entre el arbitrio y la involuntariedad de la conducta; entre la ética y la salud,;
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entre la religion y el derecho; entre el trabajo y el deber sagrado, etcétera (Lopez Austin,

2012: 2).

Metaforicamente, Xomokonko es un recipiente que contiene diversos significados, aunque
fisicamente también contiene agua. Sobre el nombre de Xomokonko, el profesor Rutilio
Rubio en su libro MAM: Ueuetsin tlen Xomokonko ostotl -MAM: El anciano de la cueva de
Xomokonko-, aporta que el término Xomokonko se compone del término nahuatl: xomon, que
refiere a un “recipiente para agua que se bebe” y del téenek: konko, de kon o kontli que
significa “cantaro”, asi la traduccion seria “céntaro-cantaro” (Rubio, 2011: 17)%. Algunas
personas de la comunidad de Coatzontitla, aportan que el término Xomokonko proviene de
moxiole, palabra con la que localmente se le denomina a un guaje (uaxin) que es utilizado
para almacenar agua y que es portatil; si este uaxin es cortado a la mitad verticalmente, se

puede utilizar a manera de cuchardn, también llamado moyole.

Partimos de la nocion de que este lugar es un gran recipiente que contiene agua y por otra
parte, que es un contenedor de diversos significados lo cual englobaremos en el concepto de
conocimiento. Agua y conocimiento son los dos campos de los cuales se compone el
santuario. Con toda razon el nombre hace referencia a un contendor de agua, sea un guaje
(Leucaena leucocephala) o un cantaro, ambos con forma semejante a la de las cuevas, en
donde puede encontrarse agua tanto en su interior como en el exterior, en lo mantos

superficiales; y se puede servir de ella tanto adentro de la cueva, como transportandola a

2 Pagina 17, del apartado en espafiol. La primera parte corresponde a la lengua nahuatl y la segunda al téenek.
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donde se necesite. De Xomokonko proviene la neblina, la lluvia, el rayo y el trueno, y sucede
porque ahi habitan los padres primordiales dadores de la vida y las entidades que controlan

estos fendmenos meteorologicos.

El santuario estd revestido de un cumulo de conocimientos que le confieren diversos
significados; de igual forma, se le otorgan diversos atributos, caracteristicas y cualidades a
partir de la interpretacién que hacen de éste sus visitantes: los curanderos peregrinos, sus
pacientes, familiares, amigos y todos aquellos que depositan ahi su fe o alguna creencia.
Como ya vimos, el santuario puede entenderse desde un mito etiolégico, como la morada de
los dioses, el destino de los muertos o la entrada al otro mundo; también el santuario es por
excelencia el gran contenedor de riquezas, de sabiduria, del bien y del mal, de la salud y de la
enfermedad, en general, de la vida y de la muerte, pues de éste se nace y a él se regresa. La
metafora consiste en quebrar asociaciones de uso comun de los elementos concretos e
instalarlos en otro contexto en el cual —gracias a la subita distancia que les confiere el
desplazamiento- conquistan nueva vivacidad, componen otro mundo: al ser llevados mas alla
de su significado, acercan el universo que se encuentra allende los sentidos (Murena, 1995:

74).

Proceso de investigacion

Exploratorio. Debido a que el tema de las peregrinaciones y santuarios es un tema que esta
en auge en los afos recientes en las ciencias sociales, en contextos similares y otros distintos
al que se aborda en este estudio, la revision de la literatura sirve para ver como se ha abordado
en dichos contextos. Aunque los estudios exploratorios pueden ser una investigacion por si

misma, para esta investigacion es solo una etapa.
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Los estudios exploratorios nos sirven para aumentar el grado de familiaridad con fenémenos
relativamente desconocidos, obtener informacion sobre la posibilidad de llevar a cabo una
investigacion mas completa sobre un contexto particular de la vida real, investigar problemas
del comportamiento humano que consideren cruciales los profesionales de determinada area,
identificar conceptos o variables promisorias, establecer prioridades para investigaciones
posteriores o sugerir afirmaciones (postulados) verificables (Dankhe, 1986 en Hernandez et

al, 1997:60).

Etnografico. La etnografia o su término cognado “la observacion participante” (Hamme y
Atkinson, 1994), es un método de investigacion que se sirve de diversas fuentes; en este
estudio, al igual que el tipo exploratorio, forma parte del proceso de investigacion. Una de las
consideraciones mas importantes de la etnografia es que guarda una estrecha semejanza con la
manera cdmo la gente otorga sentido a las cosas de la vida cotidiana (Ibid.:60). Hamme y
Alkinson mencionan que el etnégrafo tiene la oportunidad de verificar su comprension de los
fendmenos estudiados y consideran que es igualmente importante sefialar que la atencién
hacia las respectivas y practicas de un lugar nos provee de muchas mas evidencias sobre la
plausibilidad de diferentes lineas de analisis que las que estan disponibles para el «tedrico de

sillén» o incluso para el que investiga con encuestas o experimentos (Ibid.:17).

Bibliogréfico. En este proceso de investigacion, la revisién bibliografica no cometio
solamente para constituir un marco tedrico como antecedente, sino como un acompafiamiento,
en los casos necesarios, que ayuden también a interpretar los datos etnograficos. Hernandez et
al, apuntan que la revision de la literatura consiste en detectar, obtener y consultar la

bibliografia y otros materiales que pueden ser Utiles para los propositos del estudio, asi como
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en extraer y recopilar la informacion relevante y necesaria que atafie a nuestro problema de

investigacion [disponible en distintos tipos de documentos] (Ibid.: 33).

Sistematizacion, analisis e interpretacion. Dado que la mayor parte de la informacion
recabada para esta investigacion se da a través de la observacion, las técnicas de medicion se
denominan no obstrusivas, en el sentido que el instrumento de medicion no “estimula”
el comportamiento de los sujetos (las escalas de actitud y los cuestionarios pretenden
“estimular” una respuesta a cada item). Los métodos no obstrusivos simplemente registran
algo que fue estimulado por otros factores ajenos al instrumento de medicion; ademas,
aceptan material no estructurado y pueden trabajar con grandes volimenes de datos [material]
(Herndndez et al, op.cit.:60). Alguna informacion también se confronta con datos

bibliogréficos para encontrar semejanzas o diferencias.

Metodologia

Martinez y Jacaranda (2012) sefialan que la metodologia en la investigacién cualitativa debe
ser flexible y adaptarse a los campos de investigacién contemplados y que los reajustes
metodoldgicos también implican reajustes teéricos, lo cual no quiere decir que cambiemos de
teorias, sino que podemos ir considerando otra propuestas tedricas que nos permitan
interpretar y enmarcar los hallazgos de la investigacion (Ibid.: 105). Estos autores nos dicen
ademas que “existen tantas metodologias como existen diferentes objetos/sujetos de estudio.
Las metodologias responden a una combinacion entre el objeto/sujeto de estudio, las posturas
tedricas, la orientacion del investigador y el contexto de la investigacion” (Ibid.: 105). En este
sentido, podriamos entender que cada investigacion produce su propia metodologia, aunque
existen metodologias muy especificas para producir conocimiento. Esta propuesta de

investigacion se compone de aportes tedricos y metodoldgicos partiendo principalmente del
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trabajo de campo es decir, primero se recurre a este y posteriormente a la teoria; el trabajo de

campo es el principal motor de mi estudio.

De la metodologia de la antropologia simbolica retomo algunos aspectos como colocar un
determinado ritual observado en el marco de su campo significante, y describir la estructura y
las propiedades de ese campo (Turner, 2007: 29). Otro de los conceptos metodologicos
retomados de la antropologia simbdlica de Turner (1978) es el de la exégesis local, pues esta
metodologia asume como principios basicos las ideas de que el objetivo de la investigacion
radica en los significados nativos (Del Moral, 2006). En palabras de Marie Odile, la

antropologia simbolica:

tiene como meta reconstruir la l6gica interna generada por las culturas, analizando
y reconstruyendo de los sistemas que se desprenden de la organizacion social, del
control y manejo de los recursos naturales, de la praxis de la intervencion humana
en asuntos relacionados con en el universo sobrenatural. Presta una especial
atencion a las formas de organizacion del cosmos, a las reglas de interaccién
disefiadas por los hombres para normatizar 6ptimamente su relacién con los seres
del «otro mundo» Yy restablecer un desorden de cualquier tipo propiciado por un

manejo desigual de esas mismas relaciones (Odile, 1995: 7).

Con respecto a que los sujetos de estudio son en su mayoria hablantes del nahuatl y debido a
que mi comprension de la lengua es limitada, recibi ayuda de mi compafiero de maestria
Reynaldo Amador, quien es originario del estado de Hidalgo y hablante de la ndhuatl como
lengua materna. Su ayuda ha sido muy valiosa para lograr hacer las traducciones de

entrevistas, asi como para traducir los discursos pronunciados en los distintos contextos
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rituales y facilitar la comprension del lector. Tanto el nadhuatl que se habla en la Huasteca
Potosina como en la hidalguense, pertenecen a la variante Huasteca, que ademas comprende a
los estado de Tamaulipas y Veracruz, por lo que ademas de contar con el apoyo de Amador,
me apoyé en el programa digital Lengua y cultura de la Huasteca, a cargo de Anushka van't
Hooft3, asi como del Diccionario Nahuatl-Espafiol de las Huastecas, elaborado por el
profesor Rutilio Rubio Maria (2008), quien es originario del municipio de Tamazunchale, San
Luis Potosi. Por ultimo, sefialar que comencé abordando el tema por la observacion de la
peregrinacion y posteriormente fui dando seguimiento a los peregrinos hasta sus comunidades
de origen para conocer la forma en que se relacionan fuera del contexto ritual del santuario,
pero la presentacion de este trabajo se ha hecho a la inversa, es decir, primero mostramos el
contexto en el que se desenvuelven los curanderos peregrinos y posteriormente la

peregrinacién y su analisis.

3 http://avanthooft.net/index2.html
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Capitulo 2:
Cosmovision nahua

46



En este capitulo abordaremos dos elementos cruciales, los cuales estaran presentes en la mayor
parte de la presente tesis y que corresponden al tema central, me refiero al curandero y la
cueva. En primera instancia diremos que el curandero estd fuertemente arraigado en la
cosmovision nahua de la Huasteca Potosina, pues es un articulador central en las relaciones
sociales, las cuales se ven afectadas en gran medida debido a las nociones que se tienen sobre
la enfermedad y la muerte. Por otra parte, la cueva esta presente como un punto de referencia
en la ideologia de los curanderos quienes, a traves de los significados que le otorgan, la han

convertido de uno de los principales medios para justificar su funcion social.

Retomaré de Ldépez Austin (1989) tres conceptos que nos ayudaran en el desarrollo de este
capitulo: ideologia, sistemas ideoldgicos y cosmovision. Primero nos dice que la ideologia esta
formada por un conjunto de representaciones, ideas y creencias; se presenta como un conjunto
sistematizado en el que sus elementos se encuentran articulados entre si por una relativa
congruencia interna que los estructura; a su vez, las representaciones, ideas y creencias estan
condicionadas socialmente, en ultima instancia, por las relaciones de produccién y a través de
la actualizacién de éstas [representaciones, ideas y creencias], se tiende a la satisfaccion de las
aspiraciones, objetivos e ideales de un grupo social (Lopez Austin, 1989: 16-17). Ademas, La
ideologia tiene la importante funcion social de legitimar y justificar el orden establecido
(Broda, 1991: 462). Retomando a Miriam Limoeiro, Lépez Austin distingue dos planos de la
ideologia: el abstracto, que comprende sistemas articulados de ideas; y el plano de

actualizacion de esas ideas y de su institucionalizacion (1bid.: 17).

Por cosmovision puede entenderse el conjunto articulado de sistemas ideoldgicos relacionados
entre si en forma relativamente congruente, con el que un individuo o un grupo social, en un

momento histdrico, pretende aprehender el universo (Ibid.: 20). En términos de este mismo

a7



autor, un sistema ideoldégico se caracteriza como un conjunto articulado de elementos
ideologicos (religioso, moral, estético, politico, magico, etcétera) delimitados por particulares
formas de accion sobre un particular ambito del universo; estos elementos pueden ser
naturales, sociales, reales, imaginarios o mixtos. Los elementos que pueden ayudarnos a la
comprension de la cosmovision nahua de los pueblos de la Huasteca potosina, en algunos
casos son Unicamente fragmentos de antiguas narraciones que la memoria colectiva retiene
cada vez menos o de practicas que en forma creciente incorporan elementos de otras
tradiciones. Sin embargo, es posible interpretar algunos principios basicos que la conforman

para permitirnos entender como este grupo social aprehende el universo.

Aspectos generales

Los nahuas habitan en la parte Sur de la Huasteca del estado de San Luis Potosi, de acuerdo
con la division territorial que se hace de esta region en Norte, Centro y Sur. Ocupan los
municipios de Xilitla, Coxcatlan, Axtla de Terrazas, Matlapa, Tampacan, San Martin
Chalchicuauhtla y Tamazunchale; mientras que en los municipios de la parte Centro se
concentra la mayor parte de la poblacion téenek y al Norte sélo en algunos municipios. De
acuerdo con el Censo de Poblacién y Vivienda del 2010, del 100 por ciento de los hablantes de
lengua indigena en el pais, San Luis Potosi ocupa el noveno lugar con un porcentaje del 3.7 de

hablantes de los cuales, 141 326 son nahuas y 99 464 son téenek.

El porcentaje de poblacion de 3 afios y mas que habla lengua indigena y reside en localidades
rurales supera las tres cuartas partes en San Luis Potosi (INEGI, 2012:6). Siguiendo esta
estadistica y considerando las observaciones en campo, el mayor porcentaje de poblacion
nahua, habita en la zona rural y gran parte de esta poblacion, en condiciones de pobreza.

Muchas veces, se cree que hablar de la Huasteca Potosina es hacer mencion de sus grandes
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rios, bosques, selvas, sotanos, cuevas y todo aquello que contenga un destino natural de
esparcimiento sumando a lo que se denomina ‘““su gran riqueza cultural”; sin embargo, en la
vida cotidiana, su poblacion se enfrenta a diversas situaciones debido a los acelerados cambios
del mundo. Parte de estos eventos, son las practicas rituales que algunas comunidades
contintan realizando, en las que intervienen conocimientos ancestrales y la integracion de
elementos externos, como en el caso de las practicas médicas, las cuales van maés alla de
buscar la restauracion de la salud del individuo, sino que ademas, pretenden el bienestar

colectivo.

Los nahuas, como otros pueblos indigenas de México, no portan un traje especifico o lo que
puede llamarse una “vestimenta tradicional”, que los identifique como etnia; sin embargo es
comdn que las mujeres utilicen vestidos y faldas con motivos florales como parte de su
vestimenta cotidiana, predominan los huaraches de plastico en color negro para las mujeres,
mientras que los hombres utilizan huaraches de cuero con suelo de llanta y visten pantalones
de mezclilla, playeras, camisas y s6lo algunos utilizan ropa de manta, aunque todo depende de
las posibilidades econémicas de cada uno. En gran parte de las localidades nahuas observadas,
la agricultura adn sigue siendo fundamental en el sustento de las familias, si bien los hombres
jévenes se desplazan temporalmente para trabajar en otras ciudades como en el Norte del pais,
el Distrito Federal y en menor medida a los Estados Unidos y Canada, generalmente hay

alguien de cada familia que trabaja la tierra (padres, abuelos, hermanos, cufiados, etcétera).

Los principales cultivos son el maiz, el frijol, la calabaza, el camote, la yuca, las ciruelas, el
chicozapote y otras plantas que han adaptado al cultivo como la naranja, la papaya, el platano,
el cacahuate, el mango, entre otras y el lichi de reciente adquisicion. El café, introducido

durante la primera mitad del siglo XIX (Stresser Pean, 2008:24), ha sido de gran impacto en
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las laderas de la Sierra Madre y de los montes circunvecinos, asi como recientemente lo esta
siendo el cultivo de la vainilla, financiado principalmente por instituciones gubernamentales.
Continda dominando el sistema tradicional de cultivo de tumba, roza y quema en milpas de
temporal que por lo regular dan a hasta dos cosechas al afio, aunque actualmente, el campo se
ha visto afectado por los cambios climéticos siendo ya no tan previsibles la sequia y la lluvia,
afectando los tiempos de siembra y cosecha, de lo cual, los agricultores estds muy conscientes.
Dada la importancia de la agricultura en la mayoria de las comunidades nahuas, es comun la
participacion de la poblacion en rituales asociados a la fertilidad de la tierra, los cuales

condensan diversos significados que nos ayudan a entender la complejidad de su cosmovision.

Sistema de categorias

Lopez Austin (1989) sefiala que en la cosmovision nahua destaca [...] una oposicion dual de
contrarios que segmenta el cosmos para explicar su diversidad, su orden y su movimiento. Cielo
y tierra, calor y frio, luz y oscuridad, hombre y mujer, fuerza y debilidad, arriba y abajo, lluvia
y sequia, son al mismo tiempo concebidos como pares polares y complementarios (Lépez
Austin, op. cit.: 59). Esta oposicion dual de contrarios puede entenderse como un sistema de
categorias que nos ayuda como una “herramienta de trabajo indispensable y de la que se puede
medir su grado de aplicacion en el contexto mesoamericano” (Galinier, 2009: 140). Galinier
explica que en el campo deberian ser revisadas estas diferentes clases de predicados, aplicables
a los objetos del mundo: cantidad, cualidad, relacién, lugar tiempo, situacién, posesion, accion,

pasion y sustancia, todas ellas retomadas de la l16gica aristotélica.

En la tradicién nahua de la Huasteca potosina, los creadores de todo cuanto rodea al hombre,
de si mismo, y de lo que le precedid, son Ueynana (“Gran Abuela” o) y Ueytata (“Gran

Abuelo”), a quienes se les considera “los padres de todos” Abuela/abuelo, madre/padre,
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mujer/hombre, forman parte sus principios clasificatorios. Lopez Austin (1989) menciona que
los dioses aparecen frecuentemente representados por parejas de cOnyuges, como una
proyeccion de una concepcion cosmica dual (Ibid.: 61); Galinier (2009) apunta que los Padres
y las Madres son la pareja primordial presentes en todas las sociedades indias actuales, y que
por lo general son identificables a una pareja astral Sol/Luna, Cristo/Virgen de Guadalupe, o
bien Dios/ Diablo, etcétera (Ibid.: 140). Ueynana y Ueytata ademas de ser los dadores de la
vida, son quienes deciden las virtudes, dones, carencias y todo aquello que construye (o

destruye) a la humanidad.

Segun la cosmovision nahua, la superficie de la tierra esta segmentada en cuatro partes cuyo
punto de partido y de retorno es un centro llamado Xomokonko. Cada uno de sus vértices
apunta hacia un punto cardinal (Norte, Sur, Este, Oeste), estos rumbos en conjunto son
Ilamados en nahuatl: naui ajakatl kanali, que puede traducirse como “los vientos de los cuatro
lados”. El Norte es Miktlampa: “la region del muerto (miktok)”; el Sur: Siuatlampa: la region
de la mujer (siuatl); el Este es Tlauistlampa: “la region del alba (tlauiskalpa) o de la luz
(tlauili)”’; y el Oeste es Uitstlampa: “la region del colibri (uitsitsili)” o “la region del
puntiagudo (uitstik), probablemente haciendo alusién al pico del colibri. En cada de estas
direcciones habita una pareja de ancianos que custodian dicha region, a estas entidades se les
Ilama teyonanamej y teyotatamej, es decir, las “abuelas gobernantes” y los “abuelos
gobernantes”, en los que al igual que los padres primordiales (Ueynana y Ueytata),
observamos una division dual complementaria entre lo femenino y lo masculino. Estos
abuelos son los encargados de controlar los aires provenientes de cada uno de sus rumbos, por
lo que también reciben los nombres de ajakatlnana (“abuela del viento”) y ajakatltata

(“abuelo del viento”).
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Ademas de controlar los aires, los abuelos del viento intervienen en otros fendmenos
meteorologicos como la lluvia, el granizo, la neblina, los truenos y los relampagos. De esta
forma, tienen influencia sobre todos los mantos acuiferos que existen sobre la superficie
terrestre y bajo ésta; los contenedores de estos mantos acuiferos, los cerros, son considerados
contenedores no solo de agua sino también de grandes riquezas agricolas inagotables,
animales, piedras y metales preciosos y plantas medicinales; una interpretacion semejante a la
que Lépez Austin (1994) hace del Tlalocan al cual se refiere como una montafia hueca, llena
de frutos, riquezas agricolas, animales, minerales y corrientes de agua, la cual ademas, es un
lugar de muerte, morada de los dioses y poseedor de cuevas como principales puntos de
comunicacion entre el plano terrenal y otros planos. Estos sitios en la Huasteca son
custodiados por los tepas, seres considerados los antepasados de los nahuas que tenian el don

de la curacion.

No existe una diferencia clara entre los tepas y los teyonanamej y los teyotatamej, es probable
que se trate del mismo tipo de entidades pues poseen caracteristicas similares. Ambos
intervienen en los mismos fendmenos meteoroldgicos, producen enfermedades y curan a la
vez; hay femeninos y masculinos, tienen las mismas caracteristicas fisicas y presentan el
mismo comportamiento. Tanto los tepas como los abuelos del viento son Ilamados también
“abuelitos” y son descritos como ancianos que usan vestimenta blanca, es posible esta
concepcidn del color blanco sea debido a que anteriormente los nahuas usaban ropa de manta
de este color, practica que ha entrado en desuso. Algunos personas mencionan que visten de
blanco “como los angeles”, mas en relacion a una vision cristiana. Los antiguos dioses de la
tierra de los tzotziles de Larrainzar, Chiapas, se identifican hoy en dia con los santos catolicos

(San Miguel, San Antonio, San Juan, etcétera). A éstos de les rinde culto en lugares sagrados

52



en los cerros, las cuevas y las fuentes, junto con otra clase de seres llamados “angeles” que

controlan al viento y la lluvia (Broda, Op. cit.: 470).

Respecto al término tepa no he encontrado una traduccion literal, pero es probable que se
derive de la palabra tepajtijketl (“curandero”), considerando que son ancestros de los
curanderos. Al igual que los humanos, los tepas tienen emociones ya sea de alegria o de furia.
Con la alegria de estos seres llega la abundancia de agua y por lo tanto, la fertilidad de la
naturaleza que alimenta y ayuda a los hombres; y por el contrario, su furia se presenta
devastadora con las sequias o con las tormentas que traen rayos para matar a los hombres,
inundaciones y fuertes vientos que destruyen todo a su paso. Cuando las lluvias son pasivas,
dicen que es porque los tepas estan contentos, pero como también son juguetones, como nifos,
pueden dejar caer mucha agua; ademas, los tepas no sélo controlan los fendmenos climaticos,

también influyen en la salud, la enfermedad y la muerte.

Broda (1991), de acuerdo con material etnografico recogido en diferentes partes de México,
Guatemala y El Salvador, describe a entes con caracteristicas similares a los tepas, por ejemplo,
entre los nahuas de Huatusco, Cérdoba y Zongolica, Veracruz, en el interior de los cerros
(tépetl) viven unos seres de color azul Ilamados tipeyolohtli, “corazon del cerro”, a los
que también se les llama tlatsimihkeh, “tronadores”, es decir, “rayos”. Es decir, los
tipeyolohtli no son otros que los tlaloque mexica, los pequefios servidores de Tlaloc y
diosesillos de los cerros (Ibid.: 470). Esta misma autora sefiala ademas que estos aspectos de
los tlaloque como dioses de los cerros que viven en cuevas al interior de la tierra, conectan la
naturaleza de dios con el antiguo culto mesoamericano de la tierra. Existen los tzultacab de los
kekchi y otros grupos del altiplano central guatemalteco. Tzultacab significa “Cerro-Llano” o

“Cerro-Valle” y es un término poético para la superficie de la tierra. Los tzultacab son dioses
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de la tierra, del rayo y del trueno que mandan la lluvia. El trueno se produce cuando un
tzultacab habla con otro, mientras que el rayo es el efecto del corte de sus hachas de piedral
[...]. Viven en las fuentes y los rios, pero ante todo son los duefios de los cerros especificos

con quienes se identifican y en el interior de los cuales viven (471).

Los tepas de la Huasteca potosina también son muy parecidos a unos entes extrahumanos del
municipio de Naupan en el estado de Puebla. Los nahuas serranos de este lugar, creen que
estos entes muestran una conducta “muy similar a la de los hombres, pues pueden manifestar
estados de alegria, de colera, de envidia” (Masferrer et al 2003: 47). En ocasiones, estos seres
pueden llegar a satisfacer sus necesidades sin el consentimiento de los hombres y pueden
ocasionarles dafios fisicos y espirituales si no son correctamente recompensados. “Esta
similitud en el caracter de estos entes es entendible, pues muchos de éstos fueron también
hombres en otro tiempo y originarios del mismo lugar” (Ibid.: 47). Por su parte los tepas,
antepasados de los curanderos, deben ser controlados por éstos a través de acciones rituales en
donde se les ofrenda musica, comida y bebida, entre otras cosas, para mantenerlos entretenidos
y quietos y que no “jueguen demasiado”, pues aun cuando los abuelitos son vistos con
apariencia vieja, su caracter los hace ver como nifios. Urquijo (2012) sefiala que el ritual es un
esfuerzo colectivo o estrategia social de refrendo o actualizacion de los convenios sagrados de
reciprocidad entre las fuerzas de la naturaleza y los seres humanos. Para ello, el ritual apela a
la memoria de la comunidad, que finca a la colectividad en el contexto ciclico de los pactos
primordiales (Ibid.: 4). Siempre hay que ofrendar a los tepas para ser recompensados con sus

dones. “Cuando vienen las tormentas, a ellos se les encuentra con palma bendita y con

1 Objetos similares a los utilizados por los curanderos nahuas, a los que llaman “hacha de trueno”.
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incensarios para calmarlos”, dice don Miguel de la comunidad de Coatzontitla quien es
danzante y quien por afios ha sido participe de la vida ritual de su comunidad. Joven-viejo es
otra clasificacion que proporciona la descripcion de los tepas; por una parte son de apariencia
anciana, pero su comportamiento es como de nifios y en relacién a la influencia que los tepas
tienen sobre el clima, aparece la oposicion lluvia-sequia como producto de sus acciones y de

las de los hombres, la cual es derivada de sus estados de tristeza y alegria.

Tanto los abuelos del viento o abuelos gobernantes como los tepas presentan una constante
movilidad; los primeros habitan principalmente un plano celestial, pero viajan constantemente
al llevar los aires por toda la tierra y en el ir y venir al tlajco atl “centro de agua” que es
Xomokonko. Por su parte los tepas habitan bajo la superficie de la tierra, es decir, en el
inframundo, pero al igual que los teyonanamej y teyotatamej presentan un movimiento
constante bajo y sobre la superficie terrestre a travées de las corrientes de agua, y al cielo por
medio de la evaporacion del liquido para después volver a caer en forma de lluvia para volver

al inframundo. Asi encontramos las oposiciones arriba-abajo, entre el cielo y el inframundo.

Los nahuas, aln los mayores no conocen la etimologia de la palabra tepa, sélo mencionan que
tepa es el “rayo” o el “trueno”, el “abuelito”, “el de antes”; es probable es que el término tepa
derive de tepajtijketl, pues los tepas al igual que los curanderos, poseen las capacidades de
producir y resarcir las enfermedades; ademas, estos seres tienen la dualidad de producir el bien
y el mal y como ya mencioné anteriormente, los tepas son los antepasados de los curanderos
ya que también tenian el don de la curacion. Sin embargo, existe también la posibilidad de que
tepa provenga de tepetl (“cerro”), pues entre los pipiles de El Salvador, unos pequefios seres —

duefios de los cerros y de la lluvia- se llamaban tepehua (“los duefios de los cerros™) y tenian

una estrecha relacion con la agricultura. Segun un mito, los tepehua robaron el maiz del
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interior de un cerro, el cual fue partido por el mas pequefio de ellos, Chijchin (Schultze-Jena

1935, en Broda 1991: 471).

La morada por excelencia de los tepas es Xomokonko, sitio que es considerado el centro del
mundo y un centro de agua. De este tlajco atl (“centro de agua”) emana agua que irriga parte
importante de la Huasteca, corrientes que viajan de Norte a Sur, y estas aguas mientras
permanecen en el interior de las cuevas, son consideradas con propiedades curativas, por lo
que tienen gran demanda entre los curanderos de la region, pero al salir a la superficie y
distribuirse a pozos, rios, arroyos, entre otros, pueden ser causa de enfermedades o de
catastrofes. Hasta este punto encontramos otras dos clasificaciones que se oponen, por una
parte tenemos el afuera/adentro de las cuevas, lo cual determina para este caso la propiedad

del agua, es decir, adentro cura/afuera enferma, la oposicién salud/enfermedad.

Xomokonko esta dotado de importantes significaciones de la cosmovision nahua; en este sitio,
se representan diversos aspectos sociales y culturales de esta etnia y asi como encontramos
categorias duales que se oponen y se complementan en la narrativa etioldgica, también
aparecen condensadas en un espacio tan importante como lo es Xomokonko. De forma

sintética, parte del sistema de categorias de la cosmovisidn nahua, es el siguiente:

Hombre Mujer
Joven Viejo
Lluvia Sequia
Tristeza Alegria
Arriba Abajo
Cielo Inframundo
Adentro Afuera
Salud Enfermedad
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Las cuevas

Definir exactamente qué es Xomokonko posee cierto grado de complejidad pues los datos
recabados en capo son confusos, por lo que trataremos de explicarlos e interpretarlos con la
mayor claridad posible. Como ya mencionamos en el capitulo anterior, el téermino Xomokonko
hace referencia a un contenedor de agua y de conocimiento, pero geograficamente es dificil
caracterizar a este sitio pues cuando se les pregunta a los curanderos nahuas qué es
Xomokonko responden que es la cueva que estd en Huichihuayan, a la que van pedir. Al
cuestionarlos a si se refieren a la cueva de arriba o a la de abajo, ellos responden que “es lo
mismo”, que las dos sirven para lo mismo, pero que la de arriba es la de Ueytata y Ueynana y
que es mas peligrosa que la de abajo, lo que nos hace entender claramente que existe
una diferencia significativa entre ambas cavidades. También cabe la posibilidad de que con este
término se refieran en realidad al cerro, pues es dentro de éste que el agua esta contenida y es a
su interior al que se accede a través de las cuevas; sin embargo en el discurso de los

curanderos no existen referencias del lugar como un cerro.

En un intento por tratar de definir a Xomokonko, puedo decir que es un espacio fisico y
simbdlico, representado principalmente por dos cuevas posicionadas arriba/abajo en la
montafia y esta dotado de caracteristicas que pueden ser observadas en la sociedad nahua. Mas
alla de las caracteristicas fisicas y sociales que le son otorgadas, representa el ideal de habitat
para los nahuas: permanece la familia encabezada por los viejos y los hijos se mantienen
unidos, posee abundancia de recursos, agua principalmente, alimentos, animales, etcétera, y
sobre todo, se mantienen las normas de respeto y temor. Si bien la mayor parte de la actividad
ritual se concentra en la cueva de abajo durante la peregrinacion del 21 de marzo, las

evidencias materiales demuestran que la de arriba también es muy concurrida. No considero
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oportuno tratar de jerarquizar el nivel de importancia de las dos cuevas, considero que es una
cuestion de complementariedad al igual que los atributos de este lugar. Y el arribo a ambas
no puede realizarse sin la previa preparacion del cuerpo por medio de una ceremonia en la

entrada al sitio.

Antiguos relatos, que sélo algunos conocen, cuentan que los primeros nahuas surgieron de la
entrafia de la tierra, a través de una cavidad en lo alto de la montafia. Ueynana y Ueytata, los
padres fundadores o padres primordiales, dieron aliento a estos primeros hombres para que
comenzaran a poblar el mundo ahora conocido; estos abuelos abrieron las puertas de
Xomokonko para que salieran sus hijos con la promesa de que siempre regresarian a visitarlos
y en reciprocidad, los padres ayudarian a sus hijos. Las cuevas de Xomokonko son el lugar
donde habitan los padres, de donde nacieron los hombres y a donde vuelven cuando mueren;
un significado muy parecido al que los huicholes le otorgan a dos cuevas sagradas en el
altiplano potosino -Peritek+a y Takutsi-, “de donde todo sale y a donde todo regresa”

(Gutiérrez, 2002: 200).

Ademas de los nombres de “la cueva de abajo” y “la cueva de arriba”, debido a su
posicionamiento en la montafia, ambas cuevas reciben otros nombres. A la de abajo también la
Ilaman reciben otros nombres, principalmente la de abajo, que cuenta con los siguientes:
Teyokali, “casa de los gobernantes”, nombre que recibe por ser la morada de los tepas,
entidades que gobiernan el agua; también recibe el nombre de Yolojtle que puede traducirse
como “lugar del corazon”, debido a una gran estalagmita situada en la camara principal, la
cual es utilizada como altar primordial, en la cual observan una forma de corazon. Heyden
sefiala que desde la epoca prehispanica, las estalactitas y estalagmitas se usaban como altares

por su similitud a un altar construido (Ibid.: 505). Esta misma autora menciona que Marion
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Oettinger (1980), presencio ritos en una cueva del estado de Guerrero en los que se ofrendaba
a las estalagmitas y estalactitas, pues se cree que en el piso de la cueva se encuentra el maiz

primigenio por el agua que cotea (Ibid.: 506).

La cueva de arriba es la cueva de Ueynana y Ueytata, a la que también le dan el nombre de
“cueva de las siete mesas” o “cueva de los siete altares”. Algunos dicen que es debido a las
formaciones rocosas —estalactitas-, los cuales representan a los abuelos y a sus hijos, estos
ultimos considerados los hermanos de los curanderos, pero no obtuve mas informacion al
respecto. En el interior de esta cueva hay una poza que en temporadas de lluvia se llena de
agua, mientras que en tiempo seco, solo recibe el vital liquido por pequefias filtraciones; existe
la creencia de que las mujeres que tienen problemas de infertilidad o que desean un embarazo,

pueden consumirla para lograr la concepcién.

Imagen 1. Entrada a la cueva de abajo Imagen 2. Entrada a la cueva de arriba

Para comprender mas ampliamente el uso que se les da a las cuevas, es necesario explicar qué

es un curandero, cuales son los atributos que se le otorgan y cudles los discursos que se
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construyen en torno a éste, asi como las ambigtiedades que se presentan en el curandero/brujo,

pero primero debemos abordar el tema de la enfermedad.

El proceso salud-enfermedad

Cuando un individuo goza de buena salud, come, bebe y duerme bien, puede desempefiar sus
actividades cotidianas con alegria y optimismo y basta con un descanso diario y dormir bien
para recobrar fuerzas para la rutina del dia siguiente. Todavia existe la creencia de que alguien
con buena salud es la persona de apariencia robusta, pero esta idea ha ido cambiando debido a
las platicas que se dan en los centros de salud, en las que informan sobre la obesidad y las
enfermedades ocasionadas por esta. Sin embargo, sobre todo para los hombres, aquella mujer
considerada muy delgada, no es del gusto popular, pero si una mujer es mas robusta que su
pareja, dicen que ella le esta robando a energia a él y que por eso la mujer estd “muy
repuestita”. Cuando un individuo no es poseedor de buena salud, dicen que “se le fue la
fuerza”; no tiene ganas de ejecutar ninguna actividad y el trabajo que realiza, o lo hace mal o

muy lentamente.

Para entender el proceso salud-enfermedad, debemos comprender la nocién de cuerpo. Los
nahuas se refieren al cuerpo como notlakayo, término que se compone del posesivo no: “mi” y
de tlakayotl: “cuerpo”; se le antepone el posesivo pues siempre se usa en este sentido: “mi
cuerpo”. Al sefialar que es “mi cuerpo”, es decir, que me pertenece, significa que el
pensamiento y el sentir estan, si no de forma independiente al cuerpo, si con una voluntad
aparte. El notlakayo esta compuesto, en términos de los curanderos, por tres espiritus: la carne
(nakayo), lo que te hace pensar y actuar de dia, y el que descansa por las noches. En este sentido,
la enfermedad tiene tres formas de afectar a un individuo. La primera de ellas es a la

carne, en la parte externa; la segunda es al interior del cuerpo —huesos y 6rganos-; y la tercera
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es la afeccion del alma (tonale). En general, el término nahuatl para llamar a la enfermedad
que afecta al cuerpo de forma superficial o interna, es kokoxkayotl, pero existe otro término
con el que también se refieren a la enfermedad, principalmente cuando consideran que es el
alma la que se ve afectada, este es el de kokolistli. Tanto kokoxkayotl como kokolistli
provienen de kokolialistli: “envidia”. En este sentido, si bien se tiene el conocimiento de que
la enfermedad es inherente al organismo, no lo es asi lo que la causa, pues casi siempre esta
tiene que ver con el mandato de alguien que “nos tiene envidia”. Las causas y la concepcién
de la enfermedad tienen que ver con la integridad del individuo, la cual es vulnerable a sufrir
diversos padecimientos, ya sea por la afectacion de una parte vital, la pérdida del espiritu o la

intrusion de un objeto ajeno al cuerpo humano.

La persona que envidia se sirve de un brujo o nechihua -del cual hablaremos mas ampliamente
en el siguiente apartado- para enfermar al otro, pero también se puede contraer la enfermedad
mediante el encuentro o por la voluntad de seres no humanos como las entidades que habitan
en el agua y en el viento, en cuevas, montes, cerros y en general, en lugares despoblados.
Ademas de las enfermedades que afectan al cuerpo, estan aquellos males que afectan la vida
cotidiana de un individuo como el infortunio en la cosecha, en el trabajo, en las relaciones de
pareja o en la pérdida de pertenencias. Generalmente el movil de estas acciones es la envidia.
A este tipo de padecimientos junto con la enfermedad, se les llama amo kuali, entendido como
todo aquello que es producto de la voluntad de una persona que obra con la intencion de
perjudicar o de una entidad que no fue ofrendada adecuadamente o con la que se encontro

accidentalmente.

La nocion de mal amokuali, o que “no es bueno”, esta presente en la vida cotidiana de los

nahuas de la Huasteca Potosina; es a partir de esta nocioén que se puede entender parte del
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entramado social no solo de los nahuas sino también de sus vecinos los téenek pues
comparten, entre otras caracteristicas, arraigadas creencias, practicas y conocimientos en torno
a los males (amo kualmej, pl. de amokuali) y a la forma de combatirlos. De Pury (1997), en
una vasta obra acerca de la lengua nahuatl de varios estados de la Republica Mexicana,
principalmente en la Sierra Norte de Puebla, considera que por el hecho de que la expresion
amo kuali, para designar al Diablo, aparezca en la obra de los franciscanos, esta autora
cuestiona si tomaron prestada esta expresion de la lengua nahuatl o si la crearon para
introducir entre los nahuas un concepto que les era ajeno, el de “Diablo”; en este sentido, se
inclina por la segunda respuesta, basandose principalmente en la forma que adoptan las

expresiones negativas en el diccionario de Molina.

En el caso del ndhuatl de la Huasteca Potosina, mi primer acercamiento al término kuali, fue el
relacionado a los alimentos, kuali refiere a algo que se puede comer, algo que esta “bueno”
para comer. Aun si el amokuali es un término introducido por los franciscanos al nahuatl para
hacer referencia al Diablo, es evidente que su uso en la actualidad continta siendo de gran
importancia; con esta expresion, los nahuas de la Huasteca refieren no solo aquello que no es
comestible sino también al hombre o0 a la mujer que no gusta, que “no esta buena (o) para mi”.
Pero la funcion principal es la que refiere a los males producidos por el brujo o nechihua y por
las entidades no humanas. La relacion dicotdmica existente tanto en el tepajtijketl/nechihua
como en las entidades del agua, del viento, de la tierra, producen los males en el individuo.
Los nahuas se consideran parte de la misma naturaleza pues tienen en comun el mismo origen,
todo nacio de Ueytata y Ueynana; la vida es ciclica y cada ser vive su ciclo y retorna al mismo
lugar: Xomokonko. Tanto el curandero, en su dicotomia curandero/brujo, como las entidades

no humanas, pueden ser benéficos o perjudiciales.
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Cuando una persona tiene la sospecha de que ha sido victima de un mal, acude al curandero.
Llegar a este punto, en algunas ocasiones significa que el paciente ya recibié atencion de un
médico aldpata, no siempre el curandero es la primera eleccion; sin embargo, pocas veces los
centros de salud se presentan como la opcién mas efectiva, en parte debido a que en estos se
atienden principalmente los sintomas y no las causas, para las que parcamente se receta el
paracetamol. Es comUn que en los centros de salud, entre otras cosas, se haga hincapié en que
no se debe acudir con los curanderos, hueseros, yerberos o con cualquier otra persona
dedicada a la curacion; quienes tienen un poco mas de cabida en los centros de salud son las
parteras. En algunas localidades, hay parteras que colaboran con las enfermeras de las clinicas;
sin embargo, el trabajo que realizan es mas de tipo asistencial y, en muchas ocasiones,
mencionan que realizan las funciones que le corresponden al personal del centro salud como
tomar la presion, hacer listas de pacientes, llevar el control de las embarazadas, entre otros,
pero no propiamente la atencion del embarazo, el parto y el puerperio. Sélo fuera de la clinica
atienden el embarazo y en ocasiones el puerperio, ya que no se les permite asistir los partos,
debido a las politicas publicas de salud que se implementaron en los Gltimos afios para

combatir la muerte materna y del recién nacido.

Debido a que los individuos forma parte integral con la naturaleza, se le debe ofrendar
oportuna y adecuadamente a ésta, ya que de ello dependera que la intervencion del curandero
se oportuna, aunque hay relatos de curanderos en los que no siempre salen victoriosos, debido
a que la curacion depende de varios factores, por ejemplo: atender a tiempo al paciente, es
decir, antes de que el mal esté muy avanzado, mediante un proceso efectivo de curacion, pero,
sobre todo, debido a la relacion que han mantenido con los ancestros, tanto el enfermo como el

curandero. Parte fundamental de dicha relacion es la retribucidn otorgada al antepasado por los
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bienes recibidos y para la proteccion, precisamente, de cualquier tipo de mal. En general, es
complejo determinar en qué consiste el poder de la produccién del mal y de la curacion ya que
tenemos, por una parte, la dualidad en el mismo ser que es capaz de enfermar y curar y esa
misma dualidad es entendida en aquellos seres a los que se les pide, ofrenda y agradece por la
salud o enfermedad. Para entender mas ampliamente esta ambiguiedad, indaguemos acerca del

curandero.

¢, Qué es ser curandero?

La idea latente de que constantemente se puede ser atacado por algun mal (amokuali) y la alta
demanda de los servicios de una persona que logre combatirlos, ha provocado que cada vez sea
mayor el nimero de curanderos, ya sea para restaurar la salud o para resarcir otros tipos de
males. EI temor a ser afectado es producido, generalmente, porque existe la idea de que
facilmente un individuo puede ser “mal visto” por otro; con ser mal visto se refiere a que una
persona es envidiada, ya sea porgue tiene una buena casa (de block y concreto), una milpa
préspera, cosechas abundantes, entre otras. Un individuo que envidia a otro, puede contratar
los servicios de un tercero para ocasionarle algun tipo de dafio que afecte la parte deseada; por
ejemplo, si se envidia una milpa préspera, se producira alguna plaga, una inundacion, robo de
la cosecha o que ésta no se logre por otro motivo. Si es una casa, esta puede comenzar a
deteriorarse sin motivo aparente; si se envidia un matrimonio, se solicitara un trabajo para que
se acabe la relacion, etcétera. EI término que se utiliza para designar a aquella persona que por

voluntad propia o por mandato de un tercero, produce este tipo de males, es el nechihua.

El nechihua es un término que literalmente puede traducirse como “me hace”, aludiendo a la
persona que realiza el acto de maldecir y producir una enfermedad u otro tipo de mal; por lo

tanto, es utilizado como “el que nos maldice”. La forma mas comun de referirse al nechihua es
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la de brujo. Aun cuando se cree que en la Huasteca potosina es comun que haya brujos, la
realidad es que es dificil encontrase con alguien que acepte dicho titulo, personalmente no he
conocido a alguien que se asuma como tal; sin embargo, es la sociedad la que los identifica,
ser brujo es lo que cominmente se dice “un secreto a voces”, es decir, algo que se quiere
guardar para si, pero de lo que todos tienen conocimiento. Generalmente el brujo o nechihua
es la misma persona que posee el don de restaurar la salud y combatir el mal, es decir, el
tepajtijketl. Ante esta situacion, es comprensible que quien se dedique a tanto a la produccion
del mal como del bien, niegue lo primero pues mal visto ante los ojos de los demés aunque

digan en voz baja: “yo le hago todo tipo de trabajos”.

Imagen 3. Atar el destino. A través de actos rituales se busca atar el destino de otros para
controlarlo a voluntad propia, una practica comun entre los considerados brujos.
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El brujo o nechihua siempre es “el otro”, por ejemplo, entre los nahuas se dice que los
verdaderos brujos son los téenek, “a esos si hay que tenerles miedo” y entre los téenek se dice
que los verdaderos brujos son los mexicanos [nahuas]; el otro puede ser el curandero vecino, el
de la otra comunidad, el dela otra organizacion, el que “me tiene envidia”, pero nunca es el
entrevistado.Ante esta ambiguedad de significados para el término curandero y de acuerdo a
politicas publicas internacionales que también adopto el gobierno mexicano, entre finales de la
década de los ochenta y principios de los noventa, se introdujo el término “médicos
tradicionales” para designar a los curanderos indigenas, lo cual quedd sustentado en el
Convenio 169 de la Organizacion Internacional del Trabajo (OIT) sobre Pueblos Indigenas y
Tribales, en Paises Independientes. En este sentido, el curandero que se dedica a restaurar la
salud por medio de sus conocimientos ancestrales, es llamado médico tradicional, lo cual
también fue utilizado politicamente para ser beneficiado con programas gubernamentales.
Pero en las comunidades nahuas, el médico tradicional sigue siendo el mismo curandero que

posee la dualidad de producir y resarcir los males y las enfermedades.

Tepajtijketl y nechihua son categorias producto de una construccién social y del mismo discurso
del individuo al que se le designa como tal. Considero que hablar de tepajtijketl y
nechihua es entender dos formas de ser y de hacer, contenidas en una misma persona, de las
cuales, su uso dependera de la funcién que realicen. El tepajtjiketl es el encargado de restaurar
la salud y combatir el amokuali a través de un don que le fue heredado por sus antepasados;
este don también le permite comunicarse con ellos y con las divinidades, pues posee ademas el
don de la palabra. El curandero, al igual que los tepas, los abuelos del viento y los padres

primordiales, son ambiguos; poseen cualidades opuestas y pueden transitar entre lo bueno y lo
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malo. Una de las herramientas principales de las que se sirve tanto el tepajtijketl como el

nechihua, es el nahual.

Existen dos formas de concebir al nahual. La primera es que es una persona —
tepajtijketl/nechihua-que tiene la capacidad de convertirse en un animal, ya sea fisicamente 0 a
través de la consciencia;este animal puede ser: un perro, un guajolote, un murciélago o pajaros
como tecolotes, aguilas o zopilotes. La segunda forma es que son entidades sobrenaturales,
espiritus malignos o malos aires, hay quienes aseguran que son el diablo o la misma muerte,
pero en lo que coinciden es que estas entidades encarnan en animales. Las representaciones
del nahual, generalmente son iméagenes distorsionadas de las reales o que presentan
comportamientos distintos a los de un animal comun; por ejemplo, son mas grandes de lo
normal —un perro del tamafio de un burro-, poseen mas 0 menos extremidades —tres patas si el
animal es de dos, tres patas si el animal es de cuatro-, mas de una cabeza, ojos de fuego, entre

otros.

¢ Como sucede la conversion del curandero o brujo en nahual? Sucede por dos formas. Una de
ellas es cuando el curandero toma fisicamente la forma de un animal debido a sus poderes y a
voluntad sucede el cambio, su apariencia de humano se transforma en la de un animal al cual
se elige de acuerdo a los fines que se tengan. La otra, es controlando psiquicamente a un
animal para lo cual no tiene que desaparecer su forma humana y a distancia ordena sus deseos.
No existe una explicacion clara de como sucede fisicamente la posesion de un animal por un
ente sobrenatural, s6lo mencionan que si alguna entidad necesita alimentarse de un humano, se
introducira en el cuerpo de un animal para lograr el contacto fisico con la persona y una vez

logrado su fin, abandonara a dicho animal. Tampoco existe una exégesis de como sucede la
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metamorfosis de hombre a animal porque nadie ha visto una transformacion de esta magnitud,

pero aseguran que sucede por arte de magia.

Se dice que la principal funcion del nahual al servicio del curandero, es la de ser espia.
Constantemente el nechihua/tepajtijketl tiene la necesidad de recurrir al nahual para vigilar ya
sea a sus colegas, a mujeres deseadas o simplemente a alguien de quien desea obtener algin
tipo de informacion para si mismos o por mandato de otros. El esposo de una curandera

(fallecido a finales de 2013), me conto el siguiente relato:

Mi abuelo, que era curandero, tenia poca gente a la cual atendia y el abuelo de mi
esposa quien también era curandero, €l si tenia més gente. A pesar de que mi
abuelo era reconocido y certificado, el abuelo de la sefiora queria todo para él y
hacia trabajos para tener mas gente, por eso mi abuelo tenia poca gente. Un dia
rez6 una oracion que él sabia para atrapar a los nahuales y cuando termino de rezar
cay6 una paloma negra, de esas que se pegan en las paredes cuando va a llover, y
por eso creyd que era un nahual.

El curandero con poderes nahuélicos mas importante de la Huasteca Potosina, es sin duda

Beto Ramon, del que se cuenta el siguiente relato:

Dicen que Beto Ramon era nahual porque un dia vol6 para salvar a sus hijos. Un
dia, iba a México en el carro con sus hijos, ya hace mucho tiempo y luego alla,
donde hay un barranco muy feo por la carretera a Tamazunchale, que se voltea y
que se va por el barranco. Pero ¢qué cree? Que a ninguno les pasé nada y eso que
se cayeron hasta abajo. Y, ¢sabe por qué fue? Porque Beto Ramon era nahual y
cuando se cayeron por el barranco, €l se convirtié en aguila y salvo a sus hijos, se
los llevo volando. Ninguln rasgufio tuvieron y eso que se cayeron hasta abajo.

Pero el curandero es méas que un ser rodeado de un halo mistico, algunos son considerados
importantes integrantes dentro de su comunidad. A estos individuos, al igual que a los
ancianos, también se les mantiene en un estado de respeto, sin embargo, considero que en

algunos casos, este respeto puede ser mas un estado de temor debido a que existe el recelo de
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que puedan ser victimas de algun dafio. Trataré de ejemplificarlo. Cuando ejecutamos el
proyecto financiado por la Semarnat en la comunidad de Coatzontitla, se tomaron acuerdos
por votacion, pero una curandera, quien era la representante del grupo y quien siempre asumio
el rol de lider, hacia propuestas que todos aceptaban; con el paso del tiempo, a espaldas de esta
persona, la mayoria de los integrantes del grupo comenzé a quejarse, y cuando mi compariera
y yo buscamos la manera de confrontar las discrepancias, el grupo callaba y volvia a aceptar

las propuestas de ella.

Esta curandera ha tenido varios cargos tanto en su comunidad como en la UCNAT, se le
considera muy poderosa en los procesos curativos y una persona adinerada por el nivel de vida
gue mantiene: casa de material (paredes y techo de concreto, piso con recubrimiento de
mosaico), sala, comedor, recamaras, cocina integral, servicio de television satelital, empleada
doméstica, etcétera, y sobre todo, una gran clientela de pacientes que solicitan sus servicios,
principalmente mujeres, aunque también ha atendido a politicos, empresarios, policias, entre
otros, por lo que ella misma asegura que muchos le deben favores. Cura diversas
enfermedades, pero su salida y reconocimiento en el exterior se dio principalmente por sus
conocimientos como partera durante el embarazo, el parto y el puerperio, lo que le valié
capacitaciones y apoyos gubernamentales en diversas partes del estado y del pais. Sus
principales pacientes son mujeres. Mujeres embarazadas o que buscan estarlo y ella ayuda en
ambas cosas; también asiste a mujeres que buscan una pareja, mujeres con pareja con la cual
se encuentran en conflicto, mujeres que pretenden que una persona amada regrese a su lado o
mujeres que desean tener a su lado a un hombre que tiene una relacion con alguien mas y

“esas son las que mejor pagan”.
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En el caso de otro curandero, un hombre de casi 80 afios de edad, la situacion es diferente.
Frecuentemente es solicitado para abrir las puertas a los nuevos iniciados, es invitado a
celebrar ceremonias de boda para aquellos que desean retomar los rituales nupciales que se
practicaban antafio, y que a excepcion de algunas personas de mayor edad, pocos conocen;
ademas dirige las ceremonias de inauguracion de las nuevas construcciones de casas
habitacionales. Es de las pocas personas de su comunidad que aun realiza ceremonias
agricolas del maiz, considera que siempre hay que ofrendar a los tepas para procurar las buenas
cosechas pues “es de lo que se come todos los dias”, y si se da abundantemente la cosecha,
debe realizarse otra fiesta en agradecimiento. Siempre es acompafiado por su esposa en los
rituales de curacion dentro y fuera de la comunidad, a los festejos y a las actividades que
organiza la UCNAT, pues ambos estan integrados a ésta. Ella es casi 20 afios mas joven que
él, lo asiste no solo en la casa sino también en los procesos curativos y es su acompafiante
incansable y vigilante sobre todo cuando él consume aguardiente. Posee amplios
conocimientos en plantas medicinales asi como en procedimientos de transformacién de estas
en pomadas, jarabes y jabones. Parte de su familia se dedica a la musica (danza y huapango) y
a la elaboracion artesanal de muebles de madera. Participa en un grupo de danza de mujeres de
la tercera edad, como parte de un programa institucional a través del cual reciben apoyos
econdémicos y despensas, pero aclara que aungue les retiraran el apoyo, ellas seguirian

danzando, “el gusto de todas formas lo tenemos”.

Podemos definir al curandero como un ser ambiguo. Posee el don y el poder para combatir el
mal y las enfermedades, pero al mismo tiempo tiene la capacidad de producirlos; transita entre
el mundo de los vivos y de los muertos, y su principal herramienta es la palabra pues es el

intermediario entre el hombre comun y los ancestros. Estas caracteristicas han llevado al
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curandero a convertirse en una figura publica que es vista desde distintas perspectivas dentro
de su grupo social, puede ser respetado o temido, valorado o rechazado, y apreciado o

repudiado.

Existen diversos elementos que utilizan los brujos y curanderos en los rituales de curacion y/o
produccion del mal. En general podemos hablar de elementos comunes a todos los practicantes
como las hierbas el aguardiente, el copal y las velas, de los que podemos decir que utilizan en
ambos tipos de rituales [de curacidén y maldicion]. Entre otros elementos que son utilizados,
estan: cuarzos, piedra lumbre, ropa de hombre y mujer, piedras, cristales, agua bendita y
carrizos. Las siguientes imagenes muestran algunos elementos rituales utilizados al interior de

la cueva (velas, ramas, ropa, figurillas antropomorfas).

Imagen 4. Elementos rituales 1
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Imagen 5. Elementos rituales 2

La figura del curandero en la region

A partir de la década de los setentas, en México se han realizado congresos indigenas sobre
economia, tenencia de la tierra, educacion y, por supuesto, salud, con el fin de lograr no s6lo
integrar las précticas indigenas sino en la busqueda de una aparente interculturalidad. Los
practicantes de la medicina tradicional han exigido su derecho a ejercerla, sin embargo los
conflictos entre los discursos que presenta la medicina tradicional o “modelo médico
alternativo” (Vargas, 1992:102) y la “oficial” o “modelo médico hegemonico” (Ibid.:102),
permanecen reconciliados solo en parte. Por lo general, los estudios médicos de la medicina

indigena, se enfocan principalmente en el estudio de las plantas, VVargas sostiene que:

[...] el area en la que mas facilmente pueden ser borrados o al menos diluidos los
elementos creenciales y realzado el uso, primero empirico, luego galeno-
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hipocratico, después farmacoldgico de los vegetales en cuestion, permitio la
adopcion por parte de otros sistemas médicos de las plantas mexicanas utilizadas
en las medicinas indigenas. Sin embargo, este hecho también ha facilitado que en
el curso de la historia se hayan realizado transferencias sélo de caracter préactico,
que tal vez sea correcto llamar tecnoldgico creyendo que se incorporaban
contenidos culturales mucho mas profundos (Ibid.: 133).

En mi tesis de licenciatura (2011), sefialo que en la Huasteca Potosina, la llamada medicina
tradicional indigena se ha practicado a la par del ejercicio de la medicina aldpata, esta ultima
mayormente dedicada a los lugares geograficamente accesibles, pero en la medida en que las
vias de comunicacion se fueron desarrollando, se crearon diversos programas que prestaban
servicio médico a las comunidades étnicas rurales, tanto de prevencion como de asistencia; sin
embargo estas actividades de prevencion y asistencia, en la mayoria de los casos, no han
tomado en cuenta los factores sociales que determinan la salud y la enfermedad (Mayorga,
2011:32). Si bien es cierto que el conocimiento y la practica de la medicina en la Huasteca
potosina sucede desde la antigiedad, podemos sefialar un parteaguas regional de lo que se
conoce hoy en dia, a partir del reconocimiento fuera de la region de Domingo Ramon
Guadalupe, mejor conocido como Beto Ramdén, en un contexto politico y social en el que
surge como cacique, lider y curandero. Villagdmez (2008) menciona que entre 1960 y 1970
aparece la figura del curandero-boténico, indigena y empresario, Beto Ramon (en un periodo
de crisis econémica en México), con su conocimiento de la medicina tradicional (primero
curanderia, después botanica), a partir de lo cual atrajo capital financiero atendiendo enfermos
de distintos lugares, por lo que se convirtio casi en la Unica fuente de trabajo para el ejido
donde vivia [Ahuacatitla, Axtla de Terrazas], logrando obtener con ello un fuerte poder

politico y una autoridad indiscutible (Ibid.:38).
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Con el reconocimiento y fama que adquiere Beto Ramon, el nimero de personas dedicadas a la
curacion ha ido en aumento, sobre todo en el municipio de Axtla. La tendencia de estos
curanderos es asumirse como médicos tradicionales y dejar de lado el término curandero,
aunque localmente es el vocablo con el que les designa, ya que ademas, bajo la denominacion
de médico tradicional se puede participar dentro de las politicas publicas de los gobiernos
municipal, estatal y federal. De esta forma, los médicos tradicionales conforman distintas
organizaciones que tratan de “reivindicar” al curandero, como lo hicieron con la imagen del
mismo Beto Ramon, quien pasé de ser curandero o ser médico botanico en el nuevo discurso

de la empresa en la que se convirtié su imagen después de fallecido.

En este sentido, el curandero pasa de ser el individuo que cura mediante procedimientos
“creenciales” y rudimentarios para convertirse en el médico inserto en programas de salud
publica para trabajar, aparentemente en conjunto con los médicos alopatas, siendo esto mas
una utopia que una realidad pues el curandero o médico tradicional continda subordinado a las
practicas médicas occidentales. Segun los estudios de Villagémez en el ejido de Ahuacatitla,
el trabajo de Beto Ramon sufrio transformaciones a lo largo de su trayectoria de la practica

médica:

Comenz6 como curandero, figura emblematica de la medicina tradicional, que se
caracteriza por sus alianzas permanentes con entidades sobrenaturales, por lo que
para algunos indigenas y mestizos, Beto Ramén no podia renunciar a los dones que
le fueron asignados por los entes sobrenaturales. Posteriormente, Beto Ramon
cambid sus practicas en la atencion de las enfermedades, estableciendo rituales
mas cercanos a los que sigue un médico de escuela, y promovia el uso de la
medicina de escuela para diagnosticar enfermedades, mientras él se dedicaba a
recetar su medicina alternativa para el tratamiento de enfermedades diagnosticadas
con antelacion por medicos de escuela. Por lo que Beto Ramon fungio como
intermediario cultural desde sus practicas médicas, y se hizo llamar asi mismo:
“médico botanico” (Ibid.: 97).
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Pero mas alla de los discursos politicos e institucionales en torno al médico tradicional, el ser
curandero implica una formacion proveniente de los ancestros, por medio de la herencia de
dones, aunque siempre hay alguien de quien se duda, de quien se pone en tela de juicio sus
habilidades y poderes curativos; por lo regular, entre mas afios de experiencia en la practica
médica se tengan, mayor es el prestigio que obtiene. El “buen” curandero es respetado,
apreciado, valorado, generosamente retribuido, y considerado un depositario de conocimientos
de los ancestros que ademas, puede comunicarse con ellos. La practica de la curanderia y de lo
que esta implica, tiene alcances mayores que solo son observables en la vida cotidiana y, que

como veremos mas adelante, ha sido modificada a lo largo de la historia.

Imagen 6-9. Casa donde vivio Beto Ramdn
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Hoy en dia, el curanderismo en la region es un remanente de antiguas practica médicas pues
cada vez mas, estos sanadores incorporan técnicas de otras medicinas, por lo que ya no
podemos decir que es una “mezcla” de la medicina indigena, la medicina espafiola y la
medicina negra (Aguirre Beltran, 1992) como se llego a considerar en algln tiempo o, mejor
dicho, que la practica médica llamesele curanderismo, medicina tradicional o alternativa, al
formar parte de los aspectos sociales y culturales de los pueblos, presenta el mismo dinamismo
que la politica, la educacién, la economia, etcétera y va respondiendo a las necesidades de
cada sociedad. La considerada “medicina tradicional” -desde las politicas publicas de salud-,
aunque continda siendo una alternativa al modelo médico hegemdnico, cada vez se posiciona
mejor en el mercado de la salud; sin embargo, en la Huasteca Potosina asi como en otras
regiones de México y del mundo, las practicas médicas locales no son consideradas
alternativas, sino la principal herramienta utilizada para librarse de los males que

constantemente acechan a los hombres.

Estos conocimientos y practicas médicas no “diseccionan” al cuerpo para su tratamiento, sino
que proporcionan al individuo la sanacién completa, incluyendo las causas de la enfermedad a
diferencia de la medicina moderna o cosmopolita que cada vez esta mas preocupada en
atender y combatir los sintomas. Nieto (1983) sefiala que en la medicina moderna, el enfermo
es mas ignorado que la propia enfermedad, y arguye que la preocupacion de ésta radica mas en
la objetivacion de la propia enfermedad, por medio de técnicas de deslinde dicotomicas-
maniqueas, presentadas como pares de opuestos del tipo normal-anormal, sano-enfermo, que
en la posibilitacion y ayuda de una informacion atemperada que pueda proporcionar al sujeto
necesitado de la atencién médica, la comprension y encaje de su enfermedad dentro de su

mundo ambiental y de sus relaciones socioculturales (Ibid.: 138-139).
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Don e iniciacion

Desde que una persona recibe el don para convertirse en curandero, ya sea a temprana edad,
considerada entre los 7 y los 9 afios 0 a mayor edad, entre los 50 y los 60 afios, su cuerpo
manifiesta diferentes sintomas como mareos, fiebre, debilitamiento, problemas de la vista,
entre otros; estos indicios se suman a suefios recurrentes en los que al elegido se le presentan
sus ancestros -quienes también tenian el don de curar-, para mostrarle el camino de vida que
deberéa sequir, es decir, el de la curacion y ayuda del préjimo, y los rumbos donde encontrara
las plantas medicinales y otros materiales como piedras, cristales y metales que lo ayudaran en
los procesos de curacion. La persona que recibe el don de curar pertenece a una familia donde,
por lo general, aunque con algunas excepciones, se trasmite por linea directa: si es una mujer
quien se inicia, pertenecera a una familia donde su madre y/o abuela tenian el don; si es un
hombre, pertenecera a una familia donde su padre y/o abuelo tenian el don. Sin embargo, estos
antepasados que se presentan en el suefio no son familiares cercanos a los que el iniciado haya
conocido, sino de generaciones mas remotas. En esas visiones oniricas también aparecen las
cuevas de Xomokonko como parte del proceso de iniciacion del cual formara parte en algun

momento.

Cuando el iniciado sufre una o varias de las sefiales y suefios iniciaticos, un integrante de su
familia lo lleva ante un tepajtijketl para que lo cure, ya que es el curandero quien intercede por
él ante los ancestros pues generalmente, este tipo de don es rechazado a primera instancia
porque conlleva una gran responsabilidad y desgasta fisicamente al elegido; sin embargo, si a
pesar de las peticiones y las ofrendas, las manifestaciones contintan, el don debe ser aceptado
y entonces se procedera a “abrir las puertas”. “Abrir las puertas” es un rito de paso, con el que

se inicia el curandero, en el que no solo se abren las puertas para comenzar la relacion con los
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ancestros sino también con la sociedad, es decir, por una parte se hace publico —pese a que
muchos ya lo saben- y “oficial” que la persona posee un don y que tiene la capacidad de curar,
y por otra, se le hace saber a los otros curanderos, que el iniciado esta listo para comenzar a
trabajar y cobrar por sus servicios. Para Van Gennep (2008), el objeto general de estos ritos es
asegurar un cambio de estado; el objetivo es la transicion del sujeto a un nuevo estado en el que
ya no sera un individuo comun. De acuerdo a la clasificacion realizada por Van Gennep
gue mencioné en el capitulo anterior -preliminares (separacion), liminares (margen) y

postliminares (agregacion)-, los ritos de iniciacion forman parte de los ritos de margen.

Este ritual puede ser practicado en una sola sesion y darse por concluido, pero a veces toma
afios, pues aun con la intervencion del curandero, hay quienes se niegan a aceptar el don. Ante
la negativa, las manifestaciones fisicas y oniricas aparecen y desaparecen por distintos
periodos de tiempo y en la medida en la que pasa el tiempo y se sigue rechazando el don, los
malestares se incrementan y puede suceder que el individuo muera, aunque no existe un
testimonio de que esto haya sucedido. Los curanderos que a primera instancia rechazaron el
don, coinciden en la gravedad de no aceptarlo, argumentando: “si yo no hubiera empezado a
curar, me hubiera muerto, ya casi me moria”. En términos de Mircea Eliade (1976), la
vocaciéon chamanica, lo mismo que cualquier otra vocacion religiosa, se manifiesta por una

crisis, por una ruptura provisional del equilibrio psiquico del futuro chamén (lbid.: 9)

Una mujer perteneciente a la UCNAT relatd uno de sus suefios mas significativos durante su
proceso de iniciacion: “cada vez que yo decia que no a los abuelitos que se me aparecian en
los suefios, me veia parada frente a un arroyo grande y tenia que pasar por un puente que
estaba roto y muchas veces me caia y me dolia, hasta que un curandero me ayudé a pasarlo y

entonces pude empezar a curar”. En este caso, el curandero a través del ritual para abrir las
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puertas, intervino para que la mujer aceptara el don y simbdlicamente la ayudo6 en su suefio.
Una vez que el iniciado ha superado varias pruebas en su proceso de iniciacion, continda, por
algun tiempo, con una estrecha relacién con el curandero por el que fue ayudado;
posteriormente la relacion se convierte en un agradecimiento que no debe olvidarse. Algunos
describen que fueron vigilados por dicho curandero, pero no con su apariencia de hombre sino

convertidos en nahual.

He mencionado a lo largo de este capitulo que el curandero, el ancestro y la cueva, son tres
partes fundamentales dentro del proceso salud-enfermedad, y en el habitual proceso de vida,
en los que son observables poderes que se contraponen. Los tres elementos —curandero,
ancestro cueva- poseen cualidades y capacidades para producir y resarcir el mal; en este
sentido, todo dependera de la relacion que se mantenga con ellos que, como veremos en el
siguiente capitulo, esta determinada por los procesos rituales que comienzan en la casa. El
altar del hogar, lugar principal de culto de cada familia, es un sitio en el que se llevan a cabo
distintos rituales, desde una suplica personal hasta los rituales de curacién, ya sea que el

paciente acuda al curandero o que este lo visite.

Los padecimientos mas ligeros son atendidos con remedios caseros que en muchas ocasiones,
son llevados a cabo por el mismo enfermo o por un familiar; una caracteristica importante de
la Huasteca potosina, es que existe un conocimiento muy generalizado sobre plantas
medicinales, principalmente por las madres de familia o las abuelas. Si estos malestares se
agravan, la siguiente opcion puede ser el medico alopata o el curandero, a veces se consulta a
los dos. El curandero primero diagnostica a traves de diferentes técnicas en las que destacan el

huevo, la piedra lumbre, el cuarzo, la vela, entre otras; la caracteristica comun a todas, es que
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el especialista puede “ver” el mal por medio de estos instrumentos. Esto diagnosticos, por lo

general, van acompariados de una serie de preguntas (ver Mayorga, 2011).

Las barridas con hierbas frescas son el método de curacion basico para todas las
enfermedades, las cuales se acompafian de ceremonias de peticiones y agradecimientos. Si el
especialista es un huesero, el diagndstico se realiza mediante el tacto de la zona afectada y una
serie de preguntas. Otros elementos de los que el curandero se sirve para sanar, son carrizos
con los que “absorbe” las enfermedades del paciente; agua de piedras caidas del cielo durante
las tormentas como las llamadas “hachas de trueno” o metales. De ambos se dice que las

envian los tepas para gque las encuentren aquellos que tienen el don de la curacion.

Otros elementos rituales que encontramos en la mayoria de los altares domésticos en donde se
practican curaciones, son los santos. Entre estos santos encontramos desde Jesucristo y la
Virgen Maria, hasta la Santa Muerte y Malverde, el considerado santo de los sicarios y
narcotraficantes. Algunos curanderos acostumbran poner a secar las hierbas con propiedades
curativas cerca de los santos para que ellos les trasmitan sus poderes. Entre los santos
considerados mas milagrosos se encuentran San Judas, San Francisco y San Antonio. El santo
principal de los curanderos es el Sefior de la Salud, quien es una imagen de cuerpo completo
de Jesucristo, pero que en la mano porta una hierba como representacion de su poder para

recuperar la salud.
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Imagen 10-13. Elementos que intervienen en el tratamiento de enfermedades

Si bien en la Huasteca Potosina por mucho tiempo se busco erradicar diversos aspectos del
conjunto de estas creencias, las nociones locales sobre el cosmos, la naturaleza, la salud, la
enfermedad y la muerte, aunque con evidentes transformaciones, se han mantenido y han
logrado constituir una compleja forma de entender el mundo. Uno de los aspectos
fundamentales que se buscaba erradicar era la préactica médica, enfatizando en la negatividad
del curandero; sin embargo, las nuevas politicas publicas en favor de los pueblos indigenas,
devolvieron una nueva forma de concebir al curandero, aunque éste siempre se mantuvo, pero
con el temor a ser rechazado o inculpado de todo aquello a lo que sus vecinos mestizos o las

instituciones, consideraban aspectos de atraso para la sociedad. Sin embargo, este nuevo

81



discurso venido del exterior, no tiene un trasfondo significativo en las nociones locales que se

tienen del curandero pues la concepcion dicotdmica entre curandero/brujo, continGa.

Actualmente el ser curandero es motivo de orgullo, de estatus social, y hasta de beneficio
econdémico y politico, pero también es motivo de temor por parte de sus vecinos, ya que
continua siendo el ser que tiene el poder de producir el mal, concepcion que de igual forma se
aplica a los ancestros y a las divinidades. Coatzontitla, nuestra comunidad de estudio en esta
investigacion, es un ejemplo de cdmo la concepcion del curandero ha sido modificada y de
como influye en las relaciones de parentesco, se convierte en una fuente de ingresos, pero

sobre todo, mantiene activas las practicas rituales con los ancestros.
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Capitulo 3:
El entorno local
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La comunidad

Coatzontitla es una comunidad rural nahua del municipio de Axtla de Terrazas, con un total
de 943 habitantes, de los cuales, 826 son indigenas, segun la estadistica del INEGI del 2010, y
es una localidad considerada con un alto indice de marginacién, segun la estadistica de la
Secretaria de Desarrollo Social del 2010. Tiene una longitud de 985 401 kildbmetros, una
latitud de 21° 26" 30™y una altitud de 140metros sobre el nivel del mar; se localiza a unos 5
km de la cabecera municipal y se mantiene en constante comunicacion con esta debido al
trasporte frecuente de pasajeros a través de peseras. Acerca del toponimo de la comunidad,
“lugar de cabezas de serpientes”, algunos pobladores refieren que el nombre se debid a que
hace mucho tiempo, “cuando no habia tanta gente” crecian grandes arboles y raices por todas
partes, las cuales daban la apariencia de serpientes salidas por doquier, pero que al aumentar la
poblacién, empezaron a cortar los arboles y quedaron los troncos al ras del suelo como si
fueran las cabezas de las viboras. Otros dicen que en verdad si habia muchas viboras debido a

lo espeso de la vegetacion y los grandes arboles.

Esta comunidad cuenta con servicios escolares basicos desde educacion inicial hasta
telesecundaria, pero a pesar de su alto porcentaje de hablantes ndhuatl, no cuenta con escuelas
bilingles, la lengua materna se aprende en casa y es la de uso comun, a excepcion
de la escuela. Tiene servicios de agua entubada, luz eléctrica y servicio médico de 9 de la
mafiana a 3 de la tarde. Aparentemente el servicio médico complementa su atencion con la
asistencia de una partera de la comunidad, aunque la participacién de ésta consiste en llevar
los registros de las embarazadas, de las mujeres en edad reproductiva, repartir el acido félico,
entre otras, pero no realiza revisiones del embarazo como partera y menos adn, atencion o

asistencia en los partos. La economia se compone de empleos informales fuera de la
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localidad, principalmente en la cabecera municipal y de un moderado flujo migratorio de
empleo temporal a los estados de Tamaulipas y Sinaloa, principalmente, en el corte de
naranja, limon, chile, tomate, entre otros. También existe un flujo migratorio minimo a
Canada, como parte de los programas de empleo temporal que el gobierno promueve para
poblaciones indigenas en el que deben viajar a aquel pais, y regresar en aproximadamente seis

Mmeses.

I CoATZONTITLA

Ubicacion de Coatzontitla en el municipio
de Axtla de Terrazas, SLP

Mapa 2. Ubicacion de Coatzontitla
Elaboro: Paulina Chavez
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Estructura de cargos

La funcion principal de las autoridades en la comunidad de Coatzontitla, asi como en muchas
otras de la Huasteca Potosina es, por una parte vigilar el orden local y por otra, la resolucion
de conflictos. La principal herramienta de trabajo de las autoridades comunales es el dialogo,
a través del cual, persuaden a las partes en conflicto y las dirigen hacia la reconciliacion. La
estructura de cargos consta de un juez auxiliar, un comisariado de bienes comunales y un
delegado municipal. El juez auxiliar es apoyado por un suplente, un secretario y tres vocales,
Ilamados tequihuas, los cuales son los encargados de citar a la poblacion para las reuniones
comunales; el juez tiene injerencia en toda la comunidad y a éste acuden los habitantes
cuando tienen alguna queja, demanda o peticion, desde problemas familiares hasta conflictos

con los vecinos.

Por su parte, el comisariado de bienes comunales, es apoyado por el consejo de vigilancia, un
secretario y un tesorero; la funcion principal de esta figura es mediatizar en los conflictos
generados por la tenencia de la tierra, entre los que destaca como principal conflicto el
sefialamiento de linderos tanto en los solares como en las tierras de cultivo. Los comuneros de
Coatzontitla consideran que antes de la intervencion del Programa de Certificacion de
Derechos Ejidales y Titulacion de Solares (PROCEDE) habia mas problemas en la comunidad
pues cualquiera podia establecer sus propios limites de los terrenos, ahora que ya cuentan con
documentos que los acreditan como posesionarios, las disputas por este tema disminuyeron.
Por ultimo, el delegado municipal es apoyado por dos vocales. Esta autoridad actia como
vinculo entre la comunidad y las autoridades municipales de Axtla de Terrazas; es el
encargado de llevar informacion del municipio a la comunidad, como en tema de obras,

proyectos productivos, etcétera.
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Para realizar las juntas comunales, primero se relnen las autoridades para discutir los puntos
importantes que se trataran en la asamblea; una vez que se han establecido los acuerdos,
convienen la fecha de reunién con los comuneros y avecindados, esto ultimo, dependiendo el
tema de reunidn pues en algunos casos solo se cita a los comuneros. Las asambleas se realizan
en la casa o salon comunal en el que las autoridades se sientan al frente; comienzan
agradeciendo la asistencia de los presentes y a continuacion exponen los puntos a tratar.
Después de que se establecen los acuerdos, si alguno de los habitantes tiene otro asunto que
tratar, se expone; si no es el caso, se agradece y se despiden. Por lo general, una vez que se
termina la reunion, se forman pequefios grupos fuera del salén y conversan respecto a los

temas tratados o de asuntos relacionados con la milpa o los trabajos comunales.

Una de las actividades fundamentales de las autoridades comunales es organizar a la
poblacién para realizar las faenas, el objetivo principal de una faena es realizar labores en
beneficio de la comunidad; dichas labores se dividen por género. Las mujeres llevan a cabo
las labores de limpieza de los solares, de los manantiales, la iglesia y las escuelas; mientras
que los hombres limpian los caminos de la comunidad, el salon comunal, el camposanto y
trabajan las tierras colectivas. Las faenas dentro de la comunidad son realizadas tanto por
comuneros como por avecindados, mientras que las tierras comunales sélo son trabajadas por
los comuneros. Si algn habitante no puede acudir a realizar la faena, puede enviar a alguien
en su representacion, ya sea un hijo, nieto o puede pagar a un avecino lo equivalente a un
jornal. En el caso de las mujeres viudas, pueden enviar a un familiar o a un vecino, este ultimo

mediante un pago economico.

En la actualidad, la eleccion de cargos se hace a través de una asamblea, generalmente a finales

de afo, cada tres afios, a la que acuden comuneros y avecindados. Después de la
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eleccion de las nuevas autoridades, ofrecen presentes a los asistentes, a los que llaman ofrenda
0 agradecimiento; estas ofrendas consisten en un alimento Ilamado patlache elaborado a base
de masa de maiz, carne y chile rojo, refrescos y aguardiente, el cual tiene su similar entre los
téenek, al que Ilaman bolim; las autoridades nuevas reiteran su compromiso y son aconsejadas
por las anteriores. Anteriormente se realizaban mayores actividades rituales para la eleccion
de cargos, como una ceremonia dirigida por un curandero en el que se pedia a las deidades la
proteccién de las nuevas autoridades y que al igual que las autoridades salientes, tuvieran el
don de la palabra y la sabiduria para la resolucion de los posibles conflictos. Se hacia una
ceremonia de agradecimiento en la que se ofrendaban alimentos y bebidas a la tierra, se

sahumaba con copal y habia musica.

Organizacion social

El grupo doméstico Coatzontitla es encabezado por un matrimonio viejo el cual procre6 en
promedio cinco hijos. Cuando esta descendencia crece, por lo regular los hijos varones llevan
a las esposas —nueras- a residir, si no a la misma casa, si a una casa contigua 0 muy cercana a
la de los padres de éste; en el caso de las hijas, generalmente los esposos de éstas repiten el
patron de residencia de los hijos varones. Cada vez mas comun que los jévenes que contraen
matrimonio en la actualidad, busquen tener su propia casa en un solar independiente; el
incremento de este tipo de familia se debe a que las mujeres, las nuevas nueras, cada vez estan
en mayor desacuerdo en atender al resto de la familia como se hacia en el pasado cuando las
nueras, junto con las hijas, debian servir al resto de la familia. Sin embargo es muy comudn ver
todavia a las nueras en casa de las suegras y a otras, que si bien no residen ahi, pasan la mayor

parte del tiempo en casa de la suegra.
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Sobre este tema, Lourdes Arizpe (1973), en un estudio de los nahuas de Zacatipan del municipio
de Cuetzalan en el estado de Puebla, sefiala que al trasladarse el hijo casado y su familia a su
nueva vivienda se constituye una unidad independiente en cuanto en cuanto a
residencia y a consumo, aungque no siempre en cuanto a produccion (lbid.: 156). Por lo
general, en Coatzontitla los hijos contintan ligados a los padres en la cuestion laboral, sobre
todo respecto a la tierra, pues actualmente si pueden conseguir un nuevo solar, no es asi con
las tierras de cultivo pues estas ya estan repartidas en su totalidad. Este hecho provoca que los
padres presten a los hijos sus tierras para cultivar. En el caso de otras actividades econdémicas
y en su distribucion de beneficios, como tiendas de abarrotes, albafileria, carpinteria o en el

manejo de peseras, los hijos contintan trabajando con los padres.

Estos grupos de parentesco, cuando el padre de una familia nuclear debe ausentarse de la
vivienda por cuestiones laborales, son los abuelos paternos quiénes apoyan a la madre en el
cuidado y manutencién de los hijos, aun cuando la nuera no viva en casa en éstos. Cuando la
esposa que se queda vive en solar independiente, tiene mayor libertad de eleccion para acudir
con sus padres 0 con sus suegros, aunque lo mas comun es que concurra a los suegros, ya que
ademads, son los suegros quienes deben “vigilar” el correcto comportamiento de la nuera
mientras el marido estd ausente. En caso de fallecimiento del padre, la madre puede decir en
dénde quiere vivir, aunque los suegros siempre deben prestar su ayuda en la manutencion y
cuidado de los nietos. En caso de fallecimiento de la madre, los hijos se quedaran al cuidado
de los abuelos paternos para que éste pueda volver a contraer matrimonio. Si una mujer de
una familia nuclear es abandonada o queda viuda, con hijos pequefios, podran volver todos a

la residencia matrilocal y si la madre decide volver a casarse, es usual que no se lleve consigo
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a los hijos del primer matrimonio, argumentando que éstos estan muy encarifiados o

acostumbrados al cuidado de los abuelos.

El orden jerarquico de una familia es encabezado por el abuelo o el hombre de mayor edad,
los llamados “abuelitos” ocupan un lugar privilegiado dentro de la familia y en general, de la
sociedad. Dentro de la organizacion social de la comunidad, los ancianos también ocupan un
papel importante, aunque por lo general no ocupan cargos debido a que el ser autoridad,
implica funciones que en muchas ocasiones ya no pueden desempefiar. El respeto por los
ancianos comienza a fomentarse desde la casa con los infantes y se agudiza en las practicas
rituales ya que en estas, las autoridades y los ancianos, siempre son atendidos con preferencia,
por ejemplo, el lugar que se les reserva para sentarse, la comida y bebida en mayores

cantidades, entre otras.

Otro de los aspectos importantes por los cuales los hijos y los nietos deben atender y obedecer
a los ancianos, es por la esperanza de obtener una herencia, es decir, entre mejor se cuide a los
abuelos, mayores posibilidades de heredar se tendran. La decision para heredar varia segun
cada caso; en algunos, se cree que se debe heredar al mas trabajador, ya que eso garantiza que
los bienes —la milpa, un terreno, la casa, algunos animalitos-, queden bien cuidados y
trabajados, otra es dejando todo en manos del hijo que menos fortuna pudo hacer ya que
“como quiera, los demads ya hicieron algo, pero este pobre es el que mas batalla”. A veces son
los hijos méas pequefios los que se quedan con la herencia, pues los mas grandes, como
salieron a trabajar desde chicos, ya han logrado forjarse un patrimonio. Pero para que un hijo
herede, parte fundamental es la relacion que la esposa mantiene con la suegra, pues si esta es

“buena”, significa que si los suegros llegan a caer en cama por alguna enfermedad o
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accidente, quedaran bien atendidos por ella, si ella es “mala”, ni un taquito les llevard y no

merece entonces que se le herede ni un traste.

Los matrimonios se contraen, por lo regular, dentro de la comunidad. Anteriormente bastaba
con que a un hombre le gustara una mujer, para que fuera a pedir el consentimiento de los
padres —de ella- para que el casamiento pudiera efectuarse, actualmente, primero deben
conocerse y entablar una relacion, antes de que el novio decida pedir a la novia. Lo mas
comdun, también por cuestiones econdmicas, es que un muchacho entre unos 15 y 17 afios se
robe —con el consentimiento de ella- a la novia quien por lo general tiene la misma edad o
menos. Cuando los jovenes quieren contraer matrimonio, son los padres del novio quienes
deben organizar el pedimento mediante una serie de formalismos. Sucede mas o menos asi.
Un joven platica a sus padres que desea casarse y antes de que ellos accedan a pedir su mano,
comienza una serie de preguntas con respecto al comportamiento y cualidades de la joven —si
no anda por ahi de “loca” con otros, si va a la escuela o si ayuda con los quehaceres a sus

padres, etcétera-, si el hijo logra convencer a los padres, éstos acudiran a pedir a la chica.

La pedida de mano, sucede mas 0 menos en estos términos. Cuando los padres del novio
llegan a la casa de la novia, saludan, son recibidos e invitados a pasar. Los padres del novio
suelen llevar algun presente a los padres de la novia como alguna bebida -aguardiente por lo
general- o algin alimento —frutas, maiz, frijol, etcétera-. Los padres de la novia sirven café a
los visitantes y después de algunas palabras, los padres del novio entregan el presente a sus
anfitriones; los hombres conversan de cosas cotidianas como de la milpa, de la reunion
comunitaria, del clima, entre otras, mientras que las mujeres permanecen en silencio. La novia

puede o no estar presente y debera permanecer en silencio junto con el novio.
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Después de mucho platicar y tomar café y/o aguardiente, el padre del novio explica, con
excesivas redundancias, el motivo de la visita. Cuentan que en otros tiempos, ese tipo de
visitas podria prolongarse hasta unas cinco veces antes de que los padres de la novia aceptaran
la peticion y que con cada visita, los regalos se hacian mas grandes, principalmente en bienes
comestibles como comida preparada —patlache, tamales, pan- y bebida y animales como
pollos y puercos, para convencer al padre de la novia de dar su consentimiento para el
matrimonio. Actualmente los padres de la novia ya estan sobre aviso de cual es el motivo de
la visita y ya realizaron un interrogatorio previo a la muchacha con respecto del novio que,
por lo regular, va encaminado hacia las cualidades laborales que posee el novio, pues de ello

dependera el futuro de la chica.

Si no hay mayor inconveniente, todo quedara arreglado en esta primera visita y los padres del
novio se despedirdn cortésmente habiendo concretado otra cita para realizar el pedimento
formal que consistira en regresar con otros miembros de la familia, como los abuelos,
principalmente, y con un patlache y aguardiente. Para recibir este alimento se puede colocar
en una mesa frente al altar doméstico o en la mesa del comedor que generalmente esta en la
cocina y se sahima con copal. Si entre la familia del novio hay un curandero o curandera, se
le puede invitar para que realice el agradecimiento y asi sellar el acuerdo; si alguno de los
abuelos o de los padres es curandero, ellos mismos haran una pequefia ceremonia. Si el novio
fue alguno de los jovenes que peregrinaron a las cuevas de Xomokonko para pedir que le
concedieran el deseo de tener una novia para poder casarse —una peticion cada vez mas comun
en la actualidad, como también lo es el pedir para entrar a una escuela o para conseguir un
buen empleo-, en ese momento, sabra que su esfuerzo de ir hasta la morada de los ancestros,

valid la pena.
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Como en la mayoria de la Huasteca Potosina, las mujeres, aun en su condicion marginal,
desempefian la actividad fundamental dentro de una sociedad: el cuidado y la educacion de
los hijos. Es a traves de ella que se aprenden la mayoria de las tradiciones, la lengua y la
formacion para la vida adulta. A excepcion de algunas mujeres que por viudez o necesidad
deben complementar la economia familiar con la venta de productos en el mercado de la
cabecera municipal o emplearse como ayudantes domeésticas, la mayoria de las mujeres tiene
su lugar en el solar familiar y principalmente en la cocina, junto al fuego. Ahi pasa la mayor
parte del tiempo y cuando son periodos de siembra o cosecha, puede ayudar al esposo en la
milpa, sobre todo las mujeres que tuvieron pocos hijos varones. Los hombres por su parte,
solo laboran en las milpas propias o se emplean como peones en otras propiedades, pero poco

se encargan de la unidad doméstica.

Por lo regular, las actividades se dividen por edad y género siendo casi siempre la mayoria
para las mujeres desde temprana edad. En el caso de cuando en una familia el jefe de familia
es curandero, dispondra de casi todo su dia a esta labor y en la milpa sera ayudado ya sea por
los hijos, algunos parientes como primos, sobrinos o tios o si cuenta con los recursos, podra
contratar dos o tres peones. La situacion de las mujeres es diferente, con algunas excepciones,
las mujeres que se dedican a la curanderia, deben permanecer en sus hogares y combinar las
actividades de la casa con la practica médica. Las curanderas no salen a trabajar lejos de su
comunidad, casi todos sus clientes las visitan hasta su vivienda, a diferencia de los hombres
que pueden ausentarse por periodos largos de tiempo. En términos generales, las costumbres
en las que una mujer u hombre debian comportarse de cierta manera, si bien ain contintian

teniendo aceptacion, el incremento poblacional produce que la diversidad de circunstancias se
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incremente. Asi, cada vez va en aumento el nimero de “muchachas robadas”, matrimonios a

corta edad, madres solteras, mujeres que estudian el nivel medio superior y superior, etcétera.

Transmision de saberes: “lo hago como me lo ensefiaron”

El conocimiento es algo que se hereda, que se trasmite de generacion en generacion. Se
aprende a través de los suefios, de los sentidos y la practica: se observa y secura, se escucha y
se toca, se observa y se danza, se huele y se reconoce. Coatzontitla se caracteriza por tener un
gran numero de curanderos, musicos, danzantes y artesanos, todas estas personas, ademas de
tener en comun diversas practicas rituales, poseen la caracteristica de que sus conocimientos
son transmitidos de generacion en generacion y que este tipo de saberes, por lo general,
aparece como un don. Asi mismo, estas actividades forman parte de la economia local, sobre
todo el curanderismo el cual se ha convertido en un oficio que, en mayor 0 menor medida,
contribuye al ingreso familiar. Es importante hacer notar que quienes sobresalen en la practica
médica, mantienen entre si relaciones de parentesco, lo cual es recurrente en casi toda la
Huasteca Potosina. Por ejemplo, existen familias en las que por lo menos la mitad de los hijos
se dedican a la curacion, en cualquiera de sus especialidades. La siguiente tabla muestra las

relaciones de parentesco entre los curanderos de la Coatzontitla:

Especialista Relaciones de parentesco | Participa en la UCNAT
A) Curandero Tio Si
B) Yerbera Esposa de A Si
C) Partera-curandera Sobrina de A Si
D) Huesero-sobandero Primo de C No
E) Curandero PrimodeCyD No

94



F) Asistente de curandero | Esposa de D No

G) Curandera Comadre de C Si

H) Curandera PrimadeC,DYE Si

I) Partera-curandera Primade C,D,EyH Si

J) Otros Sin relaciones de parentesco No
entre si

Tabla 1. Relaciones de parentesco entre especialistas de la curacion

El don de curar, sea cual sea la especialidad, proviene de las divinidades y se hereda a través
de los ancestros més remotos; por otra parte, el conocimiento sobre el cuerpo humano vy las
técnicas curativas, al igual que la ritualidad en torno a éstas, es algo que se construye dia con
dia y que es muy comdn que se transmita dentro de las familias. Por ejemplo, el huesero-
sobandero de Coatzontitla proviene de una familia en la que su abuelo y su bisabuelo se
dedicaban al tratamiento de los musculos y de los huesos. Comenz6 su labor a los 11 afios de
edad, pero su abuelo no le explicaba directamente lo que debia hacer, él s6lo observaba pues
desde muy pequefio lo acompafié a visitar a los pacientes. Describe su experiencia de
aprendizaje como si proviniera de un lugar lejano: “me parecia como que me hablaban en el
viento”; esas voces lejanas y susurrantes, le decian como hacer las cosas. Primero ayudo a
personas cercanas a él y posteriormente se corrio la voz de sus habilidades terapéuticas. Ahora

ensefa esta especialidad a dos de sus nietos.

Una curandera de la comunidad, explica que a lo largo de su vida convivié con personas
dedicadas a la curacion: su abuela, se madre y su esposo. Ademéas de curar de espanto y
levantar la mollera, tiene conocimientos de plantas medicinales y sabe donde encontrarlas en

el monte; al morir el esposo, le solicito a ella que se quedara a trabajar en su lugar. Otra mujer
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que es partera y curandera, dice que aprendid este oficio de otros integrantes de su familia que
también conocian el oficio, pero no fue muy explicita al hablar, ya que considera que es
peligroso conversar de esas cosas con gente extrafia porque le pueden hacer algo, como
demandarla ante la policia. Cuenta que anteriormente iba gente a Coatzontitla en busca de

tratamientos curativos y solo engafiaban a los curanderos para llevarlos a la carcel.

Asi como los conocimientos y las practicas médicas se transmiten de generacion en generacion,
a través de los sentidos, la practica y los suefios, las habilidades artesanales se
transmiten de forma muy similar. Anteriormente, familias completas se dedicaban a la
produccion de una misma artesania, en la actualidad es una practica que cada vez mas se

encuentra en desuso.

Imagen 14. Altar de curacién 1
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Imagen 15. Altar de curacién 2

En Coatzontitla hay varios grupos organizados de musicos, como el trio de huapangos “Los
Primos”, la danza “Chinchin” —sonaja chiquita—, la danza “Moctezuma” —sonaja grande—,
entre otras, pero el nimero de personas que tienen conocimientos sobre la musica y las
danzas, es mas amplio. Los hombres, sobre todo los de mayor edad, tocan algln instrumento
como el arpa, la flauta, la sonaja, el violin y el rabel, algunos tocan méas de un instrumento y
saben danzar, mientras que las mujeres por lo general danzan y tocan la sonaja. Hombres y
mujeres danzan en los festejos el dia de la Santa Cruz junto al arroyo, en los dias dedicados a
los muertos, en los funerales y en los aniversarios luctuosos. La mdsica y la danza estan
presentes en la vida ritual de los habitantes de Coatzontitla, lo hacen porque no hay otra mejor

forma de saludar, agradecer y decir lo que uno siente que no sea con la danza y la musica, es
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la mejor ofrenda, por eso nunca debe faltar. Aprendieron de sus padres y sus padres de sus

abuelos y asi sucesivamente.

En la actualidad no hay clases formales para los nifios que desean aprender, aunque lo que se
busca es gestionar ante la CDI una casa de cultura en la que todos puedan asistir a aprender la
musica y la danza, sin embargo, en cada evento donde se realizan estas actividades, los nifios
se unen a los grupos de danzantes y participan de las coreografias, algunos siguiendo a la
perfeccidn los pasos de los adultos, lo que hace suponer, que constantemente los practican. La
mausica, al igual que la danza, se aprende escuchandola y tocandola desde la infancia. Como
en el caso de los curanderos, la mayoria de los musicos tienen relaciones de parentesco; hay
alrededor de diez masicos y danzantes adscritos a la UCNAT, los cuales participan en
diversas actividades dentro y fuera de la comunidad. Por ejemplo, cuando en las procesiones
de la cabecera municipal para los festejos patronales de Sata Catarina de Alejandria en el mes
de noviembre y en las procesiones a la virgen de Guadalupe en el mes de diciembre. También
se les convoca en eventos escolares para los festejos de la Independencia de México y de la
Revolucion, el 10 de mayo; en eventos politicos como en los mitines de los candidatos
politicos, en las visitas del gobernador del estado o en otro tipo de eventos politicos de

relevancia.

A diferencia de la musica y la danza, la artesania es una actividad poco practicada en la
actualidad sobre todo porque en cada elaboracion de algin producto, el tiempo invertido es
largo y poco redituable econdmicamente, pero al igual que la masica y la danza, se transmite
de generacion en generacion, aunque contrariamente a la danza, por ejemplo, las nuevas
generaciones parecen estar poco interesadas en su aprendizaje. Entre algunas técnicas

artesanales que aun se practican dentro de la comunidad, estan los bordados en ropa de manta,
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blusas principalmente, las cuales s6lo se comercializan dentro de la misma comunidad, entre
un numero minimo de mujeres que utilizan blusas con motivos florales; los muebles de
madera -sillas, mesas, bancos —, elaborados con rasticas técnicas, que por lo regular se
construyen para uso de sus productores, al igual que los utensilios hechos de barro y palma.
También se elaboran instrumentos musicales, algunas de estas creaciones son de los mismos
musicos, aungue no todos poseen conocimientos artesanales. A esta actividad, aunque no se
realiza con fines de lucro, se le dedican varia horas al dia una vez iniciada la creacion de
algun instrumento, debido a la importancia que tiene la musica y la danza en las actividades

rituales; es una practica ejecutada en su mayoria por los hombres.

Imagen 16 y 17. Sonaja y arpa (respectivamente)
Instrumentos musicales de elaboracién artesanal
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Imagen18. Ensayo “Las Inditas” Imagen 19. Danza en la Santa Cruz

Existe un material Ilamado chililite con el que se elaboran comales, ollas, incensarios y otras
vasijas, a partir de una técnica de produccion muy antigua. Esta técnica es conocida por las
mujeres de mayor edad en la comunidad, pero minimamente practicada pues dicen “es mucho
el trabajo y poco lo que pagan”. Una mujer de la comunidad de mas de 60 afios de edad, atin
realiza esta actividad y obtiene un ingreso econédmico minimo por su trabajo, explica que
sobre todo en los dias de “Todos los Santos”, es cuando mas le hacen pedidos de incensarios
y repositorios de velas, pero que en general, vende poco. Esta sefiora es la Unica en toda la
comunidad que practica esta técnica; en general, en la Huasteca, ya son pocas las personas
que utilizan este material, en la comunidad de Temalacaco, a unos 15 kilémetros de

Coatzontitla, vive otra sefiora que también trabaja el chililite.

Tanto los hijos de la mujer de Coazontitla como los de la de Temalacaco, quisieron aprender
el oficio y por el contrario las cuestionaban acerca de lo poco redituable de la actividad, pero
la primera hace hincapié en que es mejor tener unos centavos de vez en cuando a no tener
esperanza de ingresos, mientras que la segunda dice que ella prefiere hacer sus propias ollas y

comales.
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Imagen 20-23.Trabajo con chililite

Los curanderos, tanto en la Huasteca Potosina como en la comunidad de Coatzontitla, estan
asociados a la historia, a la tradicion y a las creencias; cada uno busca abrirse paso en un
“mercado” cada vez mas saturado, en el que dependera de diversos factores para lograr
posicionarse, pero todos, en mayor o menor medida, logran atraer clientes. En general, entre
los nahuas de la Huasteca Potosina, las practicas curativas, la musica y la danza, estan unidas
a través de la peticion, la ofrenda y el agradecimiento. Como mencioné anteriormente, la
curanderia no es considerada una alternativa a la medicina moderna, actualmente, 1o mas
comun, es que se complementen en el sentido de que un paciente puede acudir al médico

alépata para atenderse alguna enfermedad e ir con el curandero por el mismo motivo, ya que
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considera que aunque logre curar su enfermedad con la medicina de farmacia, sera importante
conocer el origen del mal. Ante los sentimientos tan extendidos de desconfianza y envidia que
se viven entre los nahuas, lo mas comun es que se acuda al curandero para prevenir o atender

cualquier mal generado a causa de la envidia o la mala voluntad de otros.

El ciclo ritual

Coatzontitla es una de tantas localidades en la Huasteca Potosina en la que la mayoria de las
practicas rituales estan saturadas de simbolos tanto de la iglesia catdlica como de elementos
de origen prehispanico, pero, como lo sefiala Good (2001), “los nahuas [del alto Balsas] no
distinguen entre elementos europeos cristianos y elementos indigenas; los manejan en un solo
sistema coherente para ellos” (Ibid.: 240). Esta autora sefiala que los estos nahuas, al igual que
muchos otros pueblos que se enfrentaron a la Conquista y que permanecen en la actualidad,
utilizaron los nuevos simbolos para transmitir la 16gica fundamental de la tradicién cultural
mesoamericana. La mayoria de las personas de Coatzontitla, sino es que todas, se asumen
catélicos, “muy creyentes” y devotos, sobre todo de Jesucristo y la Virgen Maria; sin embargo

las ceremonias no son ortodoxamente cristianas como lo veremos mas adelante.

Prevalece la idea de que pese a no contar con las condiciones Optimas para realizar las
festividades consideradas obligatorias, debe hacerse un esfuerzo mayor por cumplir con dichas
obligaciones, pues son consideradas un deber moral y social. Ser miembro de una sociedad
implica participar de sus simbolos, pues a través de la apropiacion simbélica los
seres humanos hacen suyos los universos sociales y naturales a los cuales pertenecen
(Urquijo, 2010:3). Los simbolos no s6lo permiten pensar la realidad, sino que ademas la
definen al otorgarle un sentido (Cassirer, 1971). En la mayoria de las celebraciones se observa

una estrecha relacion entre los vivos y los muertos, ya sea los muertos inmediatos como padres,
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abuelos, hermanos, entre otros, y los antepasados mas remotos, aquellos a los que no se
conocieron, pero que prevalecen en la memoria colectiva como antepasados comunes. La
vida ceremonial incorpora los muertos continuamente, como miembros activos del grupo
familiar y del pueblo (Good, 2001:261). Esta incorporacion hace presentes a los muertos
debido a los lazos que durante su vida mantuvo con la familia y con la comunidad, de ahi que
un acto familiar como el aniversario luctuoso del jefe de familia, deba hacerse una celebracion

publica en la que asistan no s6lo amigos cercanos sino gran parte de la comunidad.

En el Cuadro 2presento las principales celebraciones religiosas ocurridas en Coatzontitla a lo
largo de un afio, comenzando con el dia 21 de marzo ya que de acuerdo con las personas mas
ancianas de la comunidad y con los curanderos, esta es la fecha que marca el inicio del Afio
Nuevo nahua. Esta consideracion es en base a un proceso natural en el que comienza una
estacion climatoldgica que trae consigo la regeneracion de la naturaleza, a través de la cual se
reactiva también el ciclo agricola. Los habitantes de comunidad dicen que hace algunos diez
afios aproximadamente, aln se podia hablar de una marcada temporada de sequia y una de
lluvias, actualmente, es dificil hacer una distincion exacta entre estos dos periodos pues han
sido modificadas debido al cambio climético, aunque las fechas han quedado fijas para las

celebraciones, pero en general, la gente es muy consciente de como el clima se ha modificado.

Podemos observar que la mayoria de las festividades suceden durante la temporada de lluvia,
que es la que prevalece en un afio, pero para que esto pueda mantenerse asi, la ritualidad
durante los meses de marzo y mayo es fundamental; de estas practicas dependera la éptima
llegada de las lluvias. Cuando en 2013 sucedieron grandes incendios en la Huasteca, dijeron
que habian hecho falta ofrendas para los tepas el 21 de marzo y que habia gente que estaba

obrando mal y hacian enojar a estos seres con sus “malas” acciones. Durante la temporada de
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lluvias, es menester también ofrendar oportuna y adecuadamente a los tepas, porque como ya

he mencionado, son de caracter voluble y asi como en ocasiones pueden enojarse e

incrementar la sequia, pueden llegar a estar eufdricos y excederse con las lluvias.

Los rituales en la temporada de lluvias son principalmente para calmarlos, para mantenerlos

entretenidos y quietos y que no “jueguen demasiado”. El ritual es un esfuerzo colectivo o

estrategia social de refrendo o actualizacion de los convenios sagrados de reciprocidad entre

las fuerzas de la naturaleza y los seres humanos. Para ello, el ritual apela a la memoria de la

comunidad, que finca a la colectividad en el contexto ciclico de los pactos primordiales

(Urquijo, op. cit.: 4).

21 de marzo Peregrinacion a Xomokonko Especializada Sequia
(Afo Nuevo nahua)
3 de mayo Santa Cruz Comunitaria Sequia
15 de mayo San Isidro (dia de los tepas) Comunitaria Sequia
15 de agosto Fiesta patronal a Nuestra Comunitaria Lluvia
Sefiora de la Asuncion
29 de octubre al | Todos los Santos Familiar Lluvia
30 de noviembre
11 'y 12 de | Festejo ala Virgen Maria Comunitaria Sequia
diciembre
24 de diciembre | Acostada del Nifio Dios Comunitaria / Sequia
familiar
2 de febrero Dia de Ila Candelaria| Comunitaria/ Sequia
(Levantada del Nifio Dios) familiar

Tabla 2. Calendario ritual
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Los muertos entre los vivos

Suceden tres celebraciones que evidencian la ritualidad de Coatzontitla y que muestran la
estrecha relacion que mantienen los hombres con los ancestros y las divinidades. Estas son:
Dia de la Santa Cruz, Todos los Santos (Dia de muertos o Xantolo) y los aniversarios
luctuosos de los jefes de familia. La primera de ella, el dia de la Santa Cruz, sucede el 3 de
mayo; su organizacion esta a cargo del encargado de la iglesia, los catequistas y otras
personas cercanas a la iglesia, puede participar cualquier habitante de la comunidad.
Actualmente la celebracion se realiza en un solar de la comunidad, junto al cual pasa un
arroyo, debajo de un arbol se construyé una estructura de forma rectangular de piedra sobre la
cual se colocan las tres cruces; anteriormente habia siete cruces, cuando la comunidad estaba

dividida en barrios, una cruz para cada barrio.

El duefio del solar presto el espacio para que ahi se colocaran pues durante mucho tiempo
estuvieron en linderos alejados de la poblacion, hasta que decidieron que entre todos debian
hacer la celebracion. Afios antes, la celebracion se llevaba a cabo en el pante6n de la
comunidad, era una fiesta que se hacia a los muertos, a ellos se les danzaba y se les ofrendaba,
hasta que un sacerdote comenzo a estar en contra de que se les danzara a los muertos “porque
ya estaban muertos”, me dijo en tono molesto la hija del encargado de la iglesia, “es igual
rezarle a una cruz y esta peor porque se le festeja a la cruz donde se murié nuestro sefior

Jesucristo”.

El terreno donde se lleva a cabo el festejo es plano, los organizadores se encargan de limpiarlo
y colocar las sillas y bancas alrededor de este y algunas mesas. Las cruces son cubiertas de

flores multicolores elaboradas con papel crepé, con centros dorados y amarillos; se coloca un
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arco que sobresale por encima de las cruces, decorado con follaje verde de limonaria®
(Murraya paniculata) y flores naturales de diversas especies. Sobre la mesa de piedra se
ponen floreros y en un nivel inferior, entre un tallo de platano, se sostienen las velas
amarillas; debajo de estas, sobre una tabla de madera, también se depositan otras velas y en el
suelo, se dejan los incensarios. Los musicos del grupo Chinchin se ubican al lado derecho de
las cruces mientras que los danzantes, divididos en dos grupos de hombres y mujeres, se
paran frente a estas, del lado izquierdo los hombres y al lado derecho las mujeres. La gente
que asiste se sienta alrededor, cada quien con su familia. Desde la tarde se prenden las velas y
se sahuman las cruces; conforme llega la gente, pasan de forma individual a esparcir copal y/o

a encender una vela, este acto es considerado una forma de “saludar” a las cruces.

Cuando ya esta reunida la mayoria de la gente rezan el rosario, después comienza la danza la
cual se hace durante el tiempo que continte el festejo y s6lo es interrumpida para comer. La
comida consiste en tamales para todos y patlache para las autoridades; para la comida, cada
quién coopera con lo que puede; por lo general, algunos curanderos llevan patlache. En
general, el aguardiente se reparte entre los hombres, pero principalmente entre los danzantes,
los musicos y las autoridades; si alguien lleva tequila o brandy, primero se les ofrece a las
autoridades. En la danza de hombres puede participar cualquiera que sepa danzar de cualquier
edad, a diferencia de la danza de las mujeres en la que sélo participan las integrantes del grupo

“Las Inditas” que esta integrado por las mujeres de sesenta afios en adelante, el cual fue

1 En la Huasteca Sur obtuve poca informacion acerca de esta planta, a excepcion de cuando observaba la
elaboracion de los altares, cuando me decian que es la que mas se utiliza porque es la que permanece verde por
mas tiempo, pero en Ciudad Valles la gente dice que no es bueno tener esta planta dentro del solar porque entonces
las hijas de la familia nunca se casaran. Anteriormente las semillas de esta planta eran regadas en los linderos del
solar y los caminos.
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organizado para “mantenerlas activas”, como parte del programa Prospera, y algunas nifias
que se integran ese dia. Las mujeres danzantes estan ataviadas con vestido blanco adornado
con listones de colores en el holan de abajo de la falda y en la cabeza; complementan este
atuendo largos collares multicolores y aretes; por su parte los hombres no utilizan ninguna
vestimenta especial. Tanto hombres como mujeres danzan con una sonaja, las sonajas de las

mujeres estan adornadas con listones y sélo algunas de los hombres, con plumas.

Broda (1991) apunta que el simbolismo de la Santa Cruz, sigue estando vinculado con la
sequia de la estacidn, la peticion de lluvia, la siembra del maiz, y la fertilidad agricola en
general. La cruz cristiana retne en si el simbolismo prehispanico de las deidades del maiz, de
la tierra y las lluvias (Ibid.: 476). De acuerdo con la autora, a la Santa Cruz se le invoca como
“nuestra madre”, “nuestra sefiora de los mantenimientos”, en algunas regiones de México y
Guatemala, y se le adorna con guirnaldas de flores y panes. En otras regiones predomina el
simbolismo del agua —son “cruces de agua” que estan pintadas de color azul. Estas cruces se

encuentran en las cumbres de los cerros y tienen vital importancia para la comunidad. A veces

es una sola cruz, pero también hay cerros con 2, 3 0 mas cruces (lbid.: 476).

Al preceder esta celebracién a la del 15 de mayo, es considerada como la peticién de lluvias,
mientras que el dia 15 es el festejo que daré inicio al temporal de lluvias y huracanes por lo
que es indispensable ofrendar apropiadamente. La Santa Cruz también es considerada una
proteccion para la comunidad, a traves de ellas se impide el paso de los malos espiritus, de los
malos aires y de aquellas entidades que pueden dafiar a la poblacion. En la época prehispanica
se daba culto a los tlaloque en Tenochtitlan como dioses de la tierra, a mediados de octubre
hasta la segunda mitad de diciembre, en estos meses también se daba culto a los muertos

(Ibid.: 477-478). Actualmente se sigue practicando el culto a los muertos a través de la
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celebracion de “Todos los Santos” y se sigue agradeciendo a los tepas durante la primera

cosecha del maiz.

Imagen 25. Adoracion de la Santa Cruz
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En Coatzontitla, el festejo a los muertos en Todos los Santos comienza a finales de octubre y
culmina el 30 de noviembre. Si bien son una serie de rituales de tipo familiar, casi siempre se
ven involucradas mas de una familia, ya sea en la organizacion o en la convivencia. En las
familias extensas cooperan entre todos para adquirir todo lo necesario para ofrendar a sus
muertos; si no viven todos en el mismo solar, en esos dias se juntan para realizar las
actividades del festejo, generalmente en casa de los abuelos o los padres, aunque cada quien
elabora su altar en su vivienda, aun si viven en el mismo solar. Las actividades inician con la
busqueda de “la guia” que servira para formar el arco que se coloca en el altar tradicional
donde estan los santos en el hogar, esta guia puede ser de una planta flexible y resistente,
como el otate, el vejuco u otras; en algunos hogares no se quita esta base, se deja todo el afio
amarrada a la mesa del altar y una vez que concluye la celebracion de Todos los Santos, los
adornos naturales se sustituyen por flores de papel. Hay quienes optan por hacerlo de
alambre. Lo siguiente es la recoleccion de palmilla verde en la sierra y del cempasuchil, la
“flor de veinte pétalos”, por su raiz nahuatl sempouali-xochitl:“veinte-flor”, la cual se recoge
en el solar y si no lo hay, se busca en los alrededores de la comunidad o se compra en el

mercado municipal.

Estas actividades corresponden principalmente a los hombres y a los nifios pues mientras, las
mujeres se encuentran haciendo los preparativos para los alimentos que se ofrendaran, estos
consisten en matar, pelar y destazar pollos para los tamales, hornear pan, cocer nixtamal,
elaborar dulces de calabaza, etcéetera. Si en el hogar hay cerdos engordados, corresponde a los
hombres matarlos, limpiarlos y destazarlos; mientras realizan esta actividad, beben
aguardiente o cerveza. Los festejos, con sus respectivas ofrendas, suceden en el siguiente

orden:
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Dia Celebracion Ofrendas

29 de octubre A las almas de aquellos que | Tamales de frijol, agua y
se suicidaron café
30 de octubre A las almas de las madres | Tamales de pollo, atole y

perecidas durante el parto agua

31 de octubre A las almas de los nifios | Pany atole
fallecidos a quienes llaman
“angelitos”

1 de noviembre A las almas de los difuntos | Patlache, café, pan y agua
adultos

2 de noviembre Festejo a las almas de todos | Ofrendan todos los
los difuntos. alimentos que en Vvista

gustaron a los muertos

Tabla 3. Celebraciones de Todos los Santos

Durante estos dias se invita a los vecinos a recogerlas ofrendas en la noche pues se tiene la
creencia de que los difuntos s6lo se alimentan de los olores y una vez que estos sacian su
deseo por la comida de los vivos, éstos pueden recoger la materia. Ademas de la comida, se
encienden velas de cera amarilla, una por cada difunto del hogar, se sahiman con copal y se
truenan cohetes; la celebracion es acompafiada de musica y de danzas. Salen los musicos por
las calles de la comunidad tocando vinuetes para los difuntos, mientras se bebe aguardiente.
Los dias 3, 4 y 5 de noviembre, se visita a los difuntos en el pantedn. Ahi también se colocan
pequerfios arcos sobre las tumbas y sobre estas se extienden hojas de papatla [Canna indica]
sobre las que se coloca tamales, pan y café; se encienden velas, se esparce copal y se truenan

cohetes.
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Imagen 26. Preparacion del altar para Todos los Santos

Mientras consumen los alimentos, los musicos tocan. Se dice que las almas de los muertos
permanecen todo el mes de noviembre en la comunidad conviviendo con sus familiares,
andando con por los caminos que en vida recorrieron. Es fundamental que se practiquen estos
rituales pues de no hacerse, los difuntos se enojan y envian enfermedades a los vivos o les
causan infortunios. Algunos curanderos y sus familiares acostumbran a ir a Xomokonko entre
el 2 y el 5 de noviembre; alla llevan también ofrendas para los ancestros que moran en las
cuevas, aunque esta practica es mas comun entre los téenek. Se considera ademas que durante
el mes de noviembre se realizan con mayor efectividad los rituales de curacion ya que la

presencia de los muertos esta mas cercana y por lo tanto, ayudan mas rapido.

Por ultimo, otra celebracion en relacién directa con los muertos, es la de los aniversarios

luctuosos de los jefes de familia. Este ritual se realiza cada afio, en la fecha que fallecio el jefe
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de familia sin importar cuantos afios hayan transcurrido, no puede pasarse por alto y debe
hacerse en grande.El ritual consiste en colocar un altar afuera de la vivienda donde vivio el
difunto, por lo general, la imagen principal de dicho altar es la Virgen de Guadalupe
acompariada de un Cristo. Se adorna con flores naturales y de papel, aunque predominan las
primeras, y ramas de limonaria. En el suelo se colocan cuatro coronas de limonaria con flores,
en forma vertical y en media de estas, sobre el suelo, se acomoda la ropa que usaba el difunto,
esta puede ser la que utilizd el dia de su boda o alguna otra, la vestimenta logra la
materializacion del cuerpo del jefe de familia, se le trata como si estuviera el cuerpo presente.
Se prenden velas alrededor y se sahiima con copal, cada invitado debe sahumarlo. Alrededor
del altar se colocan sillas para los invitados y se reza el rosario, después de este comienza la
musica y la danza. A diferencia de las danzas de otros rituales, en estas s6lo participan
hombres y el capitan de la danza, llamado kuajkuchio?, constantemente deja escuchar un grito
del cual se cree que lo puede escuchar el difunto. Esta ceremonia dura casi toda la noche entre
rezos, musica, danza y comida; la comida consiste en patlache, café y aguardiente y/o

cerveza.

Good (2001) sefiala que la vida ceremonial incorpora los muertos continuamente, como
miembros activos del grupo familiar y del pueblo (261); la relacién de los nahuas con sus
ancestros cercanos y remotos reafirman la relacién que trasciende mas alla de la muerte,

los lazos familiares son imperecederos y a través de estos rituales se afianzan. Para los

2 Aunque no he encontrado traduccién a este término, es probable que provenga de la palabra kuajtli, que significa
“aguila” o “gavilan”, debido a que el dirigente de la danza porta un tocado de grandes plumas y una sonaja con
plumas mas grandes que las del resto de los danzantes; posiblemente en el pasado estas plumas fueron de aguila o
de gavilan, en la actualidad son de gallos.
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nahuas, los muertos y los vivos tienen una relacion utilitaria, pues es a través de la
colaboracion de ambos que la tierra sigue siendo productiva ya que por medio de las acciones
rituales se pide la lluvia. En los ritos funerarios sucede también que por medio de estos se
busca que no so6lo se conduzca al muerto al encuentro con sus antepasados sino que ademas,
ellos lo acojan con respeto y él pueda agradecerles los favores recibidos en vida, en este
sentido, las ofrendas que se presentan en los ritos funerarios, son también para los ancestros.
La ofrenda alimenticia consiste en platanos, bocoles®, pan, agua y café, en los utensilios en los

que el muerto acostumbraba comer.

En el altar mortuorio se colocan ademas flores —de papel y naturales-, velas de cera amarilla,
veladoras en vaso y copal; los familiares truenan cohetes y si la economia de la familia lo
permite, contratan muasicos y danzantes. Si el difunto fue musico, danzante o curandero, se le
toca y se le danza. Algunas familias acostumbran a esparcir granos de maiz por el camino
donde pasa el cortejo funebre de la casa del muerto al camposanto; si se trata de un nifio, se
esparcen petalos de flores. También en el velorio de los nifios, considerados “angelitos”, se
cantan huapangos. En el caso de los difuntos mas ancianos, se acostumbra colocar dentro del
atald las pertenencias con las que trabajaron en vida como el morral, la coa, el machete y
monedas, o utensilios de cocina y de costura para el caso de las mujeres, porque se cree que
las necesitaran en el otro mundo para continuar su trabajo. Good menciona que cada objeto
refleja diversos aspectos de los lazos sociales formados durante la vida de la persona o hace

referencia a las experiencias del difunto después de su muerte (Ibid.: 262). La experiencia de

3 Tortilla pequefia de masa de maiz mezclada con manteca de cerdo o vegetal, en ocasiones se le agregan a la masa
frijoles tiernos o chile.
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vivir es solo un transito de un mundo a otro y lo mismo sucede con la muerte, se concibe a la

vida ciclica y la unica forma de perpetuidad es la muerte.

Imagen 27. El Rosario en aniversario luctuoso

Imagen 28. Danza en aniversario luctuoso
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Otros rituales que eran de suma importancia y que cada vez son menos practicados, son el 15
de mayo, dia de San Isidro y los tepas y los rituales de milpa. El dia de San Isidro se festeja
en la iglesia catolica con un rosario, anteriormente era comun que se realizara en los cuerpos
de agua, pues los tepas habitan ahi; en la actualidad solo llevan al santo a estos sitios en los
afios mas secos, entonces se invoca la lluvia a través de la suplica y la ofrenda. Como en la
mayoria de los rituales nahuas, para esta celebracion se lleva patlache, aguardiente, copal,
flores, velas, musica y danza. Si los tepas son complacidos, bendeciran a la comunidad con la

lluvia. También se acostumbra a pasear a San Isidro por las fuentes de agua de la localidad.

Por ultimo, el ritual de la siembra del maiz, si bien cada vez es menos practicado como un
festejo en grande, aun se sigue realizando una pequefia ceremonia para iniciar la siembra y
para recoger la cosecha; los mas ancianos sobre todo, son quienes continan con esta practica
ritual ya que consideran que no debe descuidarse y que siempre hay que hace el sacrifico para
obtener mejores cosechas. El ritual comienza desde que se va a preparar la tierra con la
técnica de tumba, roza y quema, esto se hace con la finalidad de pedir permiso a los duefios
de la tierra para que en el desmonte no vaya a salir una vibora y muerda a alguno de los
trabajadores. Un dia antes se prende una vela e incienso en el altar doméstico y sahiman los
instrumentos de trabajo, al igual que las semillas que se sembraran. Una vez llegado el dia de
comenzar la siembra, se llevan velas, copal, aguardiente y un patlache para pedir permiso
nuevamente; se derrama aguardiente hacia los cuatro puntos cardinales y algunos entierran un
corazén de pollo por cada rumbo. Para el dia de la cosecha, cuando se hace en grande el
festejo para recogerla, se lleva a cabo la ceremonia en la milpa con los mismos elementos que

en al iniciar la siembra y se hace la figura de un nifio con hojas de maiz, el tzinconetl; al
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terminar de recogerla, continGa la celebracién en casa del duefio de la cosecha, con mucho
aguardiente, masica y danza. Se dice que durante todo este proceso los ancestros acomparian a
la gente para procurarles una buena cosecha. Si no se tienen los recursos para estos festejos,
dentro de una familia, s6lo acude la esposa y los a acompaniar al jefe de familia y llevan unos

tamales y un poco de aguardiente.

En la nutrida vida ritual de la comunidad de Coatzontitla observamos que se busca la
comunicacion con el otro mundo en el que habitan los ancestros y las divinidades, pero no
solo mediante el lenguaje sino a través de la apertura de limenes por los que pueden transitar
temporalmente a nuestro mundo. Los hombres, a diferencia de las entidades de ese otro
mundo, s6lo pueden lograr el acceso a ellos a traves de la muerte, por lo que se recurre al
curandero como emisario ya que los dones heredados por los ancestros, se lo permiten. La
ritualidad libera fronteras y permite el transito de un lugar a otro. La representacion material
de ese otro mundo es Xomokonko, pues se tiene la creencia que a través de sus cuevas se
puede llegar hasta él, pero siendo en extremo peligroso, solo pocos lo han intentado y de
éstos, un numero minimo lo ha logrado. En este sentido, el santuario es interpretado como un
contenedor material y simbdlico de diversos elementos de la cosmovision nahuatl. Para
comprender mejor el significado que los nahuas le otorgan a Xomokonko, es necesario
conocer qué sucede durante las peregrinaciones a este sitio. En el siguiente capitulo
analizaremos la peregrinacion del 21 de marzo ya que en esta fecha se aglutinan varias de las

razones por las cuales realizar el viaje.
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Capitulo 4:
Visitar a los ancestros

117



Los curanderos de la Unidad Cultural Nahuatl de Axtla de Terrazas viajan a Xomokonko
durante todo el afio, en diferentes momentos, ya sea de forma individual o colectiva; el
objetivo general de estos desplazamientos es buscar algin beneficio para los pacientes,
familiares, amigos o para si mismos, a través de la peticion y el agradecimiento a las
entidades que habitan en el sitio. EI 21 de marzo es la fecha mas importante para dirigirse a
Xomokonko con la intencion de practicar rituales, ya que para los nahuas marca la llegada del
afio nuevo, regidos por las estaciones climaticas y el ciclo agricola. Al comenzar un nuevo
afo y con él, la llagada de la primavera (xopanistempa —‘el temporal verde”-)}, se espera la
regeneracion de la naturaleza y por lo tanto, la regeneracion de las plantas que curan

(xihuipajtli), las cuales son la base del trabajo del curandero.

Tanto los nahuas como los téenek visitan frecuentemente las cuevas de Xomokonko para
practicar rituales de curacidn, iniciacion, fertilidad y peticiones asociadas a la vida cotidiana,
como por ejemplo, tener un buen empleo, abundancia en las cosechas, en la pesca, un buen
matrimonio, etcétera; también se realizan rituales de brujeria como lo muestran las evidencias
encontradas en el interior de las cuevas, aseveracion basada en la opinion de los curanderos,
pues explican que no son los mismos elementos que se utilizan para restaurar la salud. Para

cada uno de estos, hay un dia especifico como lo muestra el siguiente cuadro:

1 Este “temporal verde” refiere tanto a los meses de primavera como de verano. Este tiempo se contrapone al
“temporal del calor del sol” (tonalpa). EI término tonalpa es utilizado para traducir el otofio, aunque en la lengua
nahuatl cotidiana no es comun que hagan referencia a cuatro estaciones climaticas.
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Ritual Participacion Dia de ejecucion
Iniciacion Individual Miércoles
Curacion Individual Martes, jueves y viernes
Agradecimiento Colectivo Séabado
Maldicion Colectivo Lunes (dia de los muertos)

Tabla 4: Actividad ritual en Xomokonko

El 21 de marzo, el grupo mayoritario de curanderos que peregrina al santuario es el de la
Unidad Cultural Nahuatl, quienes se desplazan desde sus comunidades de origen hasta
Xomokonko en compafiia de familiares, amigos, musicos y danzantes; asimismo viajan
algunos integrantes de otras organizaciones como la del municipio de Coxcatldn denominada
Xochicoxcatl, de origen nahua, y el Consejo de Ancianos Indigenas de la Cultura Huasteca
(CAICH), organizacién téenek de gran peso politico en la Huasteca potosina, aunque esta
ultima tiene una celebracién mayor a finales de diciembre o el dia primero de enero. También
llegan algunas personas que no pertenecen a ningln grupo u organizacion. Los curanderos
sefialan que esta peregrinacion siempre se ha hecho, la hicieron sus antecesores curanderos y
los antecesores de éstos y asi sucesivamente; no existe un registro escrito, pero a través de los
relatos, se puede inferir un origen prehispanico. La concepcién de este espacio como morada
de los ancestros permite interpretar que generaciones pasadas realizaban estos viajes por
motivos similares a los actuales. Los rituales nahuas en Xomokonko presentan un despliegue
simbolico que se manifiesta ademas en otros momentos de la vida ritual de las comunidades

de origen de los peregrinos, como lo vimos en el capitulo anterior.

Cuando uno observa la sierra de Huichihuayan, que forma parte de la Sierra Madre Oriental,
desde la carretera federal 85, pareciera que es sélo un complejo montafioso inaccesible para los

pies humanos, pero los poligonos que delimitan las areas de cultivo en las partes mas altas
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de la sierra, son evidencia del uso que se les da y del deterioro de la flora y la fauna a causa
de la expansion de la agricultura de subsistencia en casi toda la Huasteca, pues a diferencia de
los grandes productores del campo que utilizan las mejores tierras en las partes bajas, los
campesinos de estas tierras no cuentan con areas de cultivo. Al igual que los poblados se
pierden entre la serrania, lo mismo sucede con el santuario Xomokonko el cual es mas
conocido a través de relatos que fisicamente. Para acceder a éste, se debe tomar un camino de
aproximadamente siete kilébmetros que comunica desde la carretera 85, atravesando la
delegacion de Huichihuayan. EI camino es 6ptimo para recorrerlo en vehiculo o a pie, a
excepcion de la ultima parte en la que el acceso de los carros se dificulta, sobre todo en

temporada de lluvia

Segun Torres y Sierra(2003), las cuevas se encuentran en un terreno conformado por un
relicto del bosque tropical mediano superennifolio, vegetacidn que en el pasado llegé a cubrir
gran parte de la Huasteca aln hasta en la década de los afios setenta (Ibid.: 94). Estos mismos
autores consideran que este relicto era la fuente de abastecimiento de hierbas medicinales para
los médicos indigenas tradicionales, aunque lo méas probable es que s6lo haya sido una de las
principales ya que en mi experiencia en campo, he ubicado otras de importancia. Segun el
estudio técnico justificativo que se realizd para la proteccion del area, en este poligono se
encuentran representadas algunas aves en alguna categoria de proteccion: los periquillos
quilas (Arantinga holoclora), el hocofaisan (Craxrubra), tucancillo verde (Aulacorhynchus
prasinus) y gallina del monte (Dentrotix barbatus); y algunos mamiferos que aunque no estan
enlistados, tienen importancia como indicadores de conservacion de este relicto de selva y son
el tigrillo (Leopardus yagouarondi), el temazate o chacalillo (Masona americana) y el

murciélago cola libre (Tadaria brassilensis mexicana). Dentro de los reptiles y anfibios
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destacan la boa (Boa constricto), la vibora coralillo, (Microrus fulvius) y la tortuga caja del
este (Terrapena carolina). También cuenta con una evidente presencia de peces y crustaceos
en rios subterraneos del area como los reportados en las cuevas de la sierra del Abra Tanchipa

(Ibid.: 94).

Aun cuando Xomokonko cuenta con el decreto de area natural protegida, continda enfrentando
diversos problemas, como el avance de la frontera agricola de las poblaciones
ubicadas en la parte alta de la sierra, la contaminacion de sus aguas por las descargas de las
poblaciones serranas en cuevas y dolinas, llegando a los nacimientos por el drenaje
subterraneo, y la tala de arboles para la obtencion de lefia como combustible por parte de las
poblaciones vecinas en el valle de Huichihuayan (Ibid.: 94). Torres y Sierra sefialan que la
realizacion de la obra hidraulica en el area de influencia del monumento, fue creada sin la
manifestacion de los impactos ambientales generados, sobre todo, considerando que se realizé

sobre una de las estaciones mas importantes del espacio sagrado.

Lo maés destacado del santuario son sus dos cuevas porgue en ellas sucede la mayor actividad
ritual, pero este territorio sagrado consta de varios puntos de importante significacion; el
primero de ellos es la entrada al sitio, que se encuentra delimitado por una cerca de alambre
de puas, el comienzo de la escalinata por la que se llega a las cuevas y un nacimiento de agua.
Para llegar al santuario se viaja en contra de la corriente del rio Huichihuayan, de Sur a Norte,
a Miktlampa, la “region de los muertos”; ambas cuevas tienen la entrada-salida hacia el Este,
Tlauistlampa, la “region de la luz”. Los siguientes mapas evidencian la ruta que siguen los
peregrinos para arribar a Xomokonko, tomando como referencia Axtla de Terrazas y la
distribucion de los espacios donde se concentra la actividad ritual en el santuario, como si se

pudiese ver todo el panorama a distancia.
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La travesia

La peregrinacion a Xomokonko consta de dos partes, la primera el 20 de marzo y la segunda
el 21 del mismo mes, el objetivo de la primera es limpiar y adornar el santuario para la
ceremonia del dia siguiente. Las peregrinaciones en la Huasteca presentan, en su mayor parte
un caracter subregional y no multitudinario. Ademas, en su mayoria no estan rigurosamente
pautadas por el calendario, sino que operan sobre la base de necesidades colectivas, augurios
y cultos emergentes. En el caso de los nahuas, refrendan uno de los rasgos sobresalientes de

su “caracter social”, ya advertido por Provost (1975): la informalidad (Valle, 2003:203).

Generalmente la hora de reunién para viajar a Xomokonko oes programada en la ultima
reunion de la Unidad Cultural antes del 20 de marzo, la cual puede variar entre las 8 y las 10
de la mafana dependiendo principalmente del clima. El lugar de reuniones la plaza principal
de la cabecera municipal de Axtla, algunas personas llegan desde las siete y media de la
mafiana para lo cual tuvieron que salir de sus comunidades aproximadamente a las seis. Al
arribar a la cabecera, acuden al mercado para comprar algunos instrumentos que necesitaran
su viaje al santuario como velas y aguardiente; también aprovechan para desayunar y por diez
pesos pueden adquirir un paquete con cinco enchiladas o tres tamales, café de cinco pesos y
pan de un peso. Los comerciantes -mujeres principalmente- se instalan desde muy temprano
en el mercado con sus canastos o cubetas repletas de productos. Garcia Valencia (2003)
sefiala que la peregrinacién, en general, congrega a personas provenientes de diferentes
localidades, relacionadas o no, las cuales eligen ciertos puntos de reunion previos al pueblo en
que esta el santuario y que funcionan como nodos aungue no correspondan necesariamente a
la cabecera municipal. La presencia de un jefe de peregrinos indica una organizacion

establecida, pero la estructura jerarquica no determina quiénes van a peregrinar (1bid.:147).
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El recorrido se realiza primero en vehiculo el cual puede ser desde una combi, una camioneta
pasajera 0 una camioneta para el transporte de naranja y posteriormente a pie, debido a que la
ultima parte del camino no esta en condiciones para que circulen los vehiculos. Los
peregrinos deben esperar hasta que estén todos reunidos para poder partir; generalmente la
presidencia municipal de Axtla apoya al grupo de curanderos con vales de gasolina para
ambos dias. Las mujeres se colocan en un extremo del vehiculo y los hombres al opuesto; los
hombres cargan rollos de limonaria, machetes y morrales mientras que las mujeres llevan
bolsas de sedal con hazas en las que portan botellas de refresco rellenas con agua y

aguardiente, también llevan velas, lonches, entre otros.

En el crucero de Comoca, a la altura del kildmetro 85 de la carretera Valles-Tamazunchale
(nimero 85) se hace una parada para esperar a los peregrinos que llegan desde Jalpilla,
localidad que se situa a bordo de carretera, unos cinco kilémetros mas hacia el sur, ahi mismo
el vehiculo carga combustible. La siguiente parada en vehiculo es en EI Laurel, localidad por
la que salen a la carretera los habitantes de Coatzontitla, si los peregrinos de esta comunidad
no estan en esta parada, se sumaran al grupo en Huichihuayén, al igual que los de Jalpilla. La
tercera parada se hace en Huichihuayan, frente al edificio de la delegacion. Ahi llegan algunas
personas de otras localidades, pero es un nimero menor. Los que suben en esta parada
también cargan machetes, bolsas, morrales, flores y limonaria; en una ocasion, un curandero
de edad avanzada llamado Panchito de la comunidad de Coatzontitla lleg6é con una carga de
flores de buganvilia (Bougainvillea spectabilis) en la espalda, amarrada de su frente,
acompariado de su esposa, cuando mas adelante descendimos del vehiculo para recorrer el
camino a pie, hombres mas jovenes lo ayudaron con su carga, esta accion de ayudar con sus

cargas a los ancianos es muy comun en la Huasteca. Durante esta parada casi todos
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descienden del vehiculo a excepcidn de unas cuantas mujeres quienes prefirieron quedarse a
comer su lonche ahi mismo y que es probable que no tuvieran dinero para realizar alguna

compra, pues también llevaban botellas de plastico rellenas de agua.

Mientras unos compran velas y aguardiente en las tiendas de abarrotes cercanas a la
delegacion, otros comparten la comida que cargan en sus morrales. En una ocasion, nos
sentamos en una banca situada a un costado de la puerta principal de la delegacién, colocaron
dos kilos de tortillas, chicharrones de menudencias de res y zacahuil>. Consumimos los
alimentos y yo comparti los refrescos que habia comprado en Axtla, no habia platos ni
cucharas asi que todo debia tomarse directamente con las manos y el Unico plato de zacahuil
se servia en tacos. Comenté que era la primera ocasion en la que comia tacos de zacahuil y
dijeron “coma, aqui asi lo comemos y quita el hambre”. Y asi fue. Mientras unos comian,
otros platicaban o hacian ambas cosas, llegd German Zamora quien es el encargado de la
organizacion y supervision de los sitios naturales protegidos que son de caracter estatal. Se
acerco a don Agustin y junto con otros empleados de la delegacion hablaron sobre la labor de
limpieza en las cuevas; enfatizaba la importancia de recoger la basura con guantes y cubre
bocas y no quemarla, los curanderos sélo asentian. Repartio rastrillos, costales, cubre bocas y
guantes. Iba de un lado a otro hablando, dando las mismas indicaciones con diferentes
palabras, parecia un profesor de primaria desesperado porque los alumnos entendieran la

leccion del dia. Unos fueron por un zacahuil que la delegacion mandé hacer para los viajeros,

2 Alimento elaborado con masa de maiz, chiles rojos y carne de pollo, cerdo o guajolote, considerado tradicional
de la Huasteca Potosina
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el cual fue colocado en nuestra camioneta al igual que los instrumentos de trabajo y en unos

minutos todos estaban arriba del vehiculo, listos para partir.

El camino hacia las cuevas cruza por la zona urbana de Huichihuayan ascendiendo por una
calle pavimentada, para luego tomar un camino de terraceria rumbo a la sierra hasta llegar a
un cruce de caminos que forman una “y”, uno pavimentado que conduce hacia el Nacimiento —
paraje turistico-, y otro hacia una planicie donde se observan pocos arboles y una gran
extension de pasto verde; este sitio es un campo experimental de cultivo y arboles que
pertenece a la Secretaria de Agricultura, Ganaderia, Desarrollo Rural, Pesca y Alimentacién
(SAGARPA) llamado “Inifap Sitios de Negocios de Huichihuayan, México”. Hay dos formas
de dirigirse al santuario: una es traspasando la propiedad federal en vehiculo y la otra,
caminar por la vereda junto al rio, en un trayecto mas largo. A veces los curanderos dudan en
cruzar con el vehiculo la propiedad federal porque se corre el riesgo de que al regreso la
puerta se encuentre cerrada con candado, por lo que generalmente prefieren dejar el vehiculo
y continuar por la vereda. Cuando deciden continuar con el vehiculo por el Inifap y si no esta
en la entrada el velador, optan por buscarlo y ofrecerle una propina para que no cierre la
puerta. Esto no sucede el 21 de marzo porque ese dia la puerta se mantiene abierta para que se

desplacen los peregrinos.

La vereda junto al rio que conduce al santuario es estrecha y se debe caminar en una sola fila,
nadie se adelanta ni camina a la par de otro, si alguien se detiene a cortar hierbas, todos los
que van detras se detienen también. Las plantas que cortan son “fresca rama” y “piste grande”
ambas utilizadas para las limpias del cuerpo y con el piste grande ademas elaboran escobas

para limpiar los espacios que utilizaran ritualmente el dia siguiente.
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Imagen 29. Transporte de materiales para preparar el santuario

Después de andar a pie casi un kilémetro, se realiza una parada en donde comienza la
delimitacién del area natural protegida. Este terreno, dicen los curanderos, les pertenece a
ellos porque siempre ha sido asi, lo utilizan desde tiempos remotos al igual que lo hacian sus
antepasados, pero tal derecho se “formaliz6” con la donacion que el ex gobernador del estado
de San Luis Potosi, Marcelo de los Santos, realizo para todos aquellos que hacian uso de estas
cuevas. A partir de este punto comienza lo que los peregrinos llaman las “puertas”, es decir,

lugares en los que se debe “pedir permiso” para pasar al siguiente hasta arribar al santuario.

El santuario y las puertas

No existe un término en nahuatl que se traduzca como “puertas” o que sea similar; sin

embargo, “puertas” es el término utilizado en espafiol cuando los hablantes del nahuatl
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explican estos espacios. La primera puerta o entrada al santuario consta de un saliente rocoso
al pie de la sierra, donde comienza la delimitacion del area protegida, demarcado con postes
de madera y alambre de puas; este paso anteriormente solo era identificado por el saber que
los curanderos tenian del sitio, a partir del reconocimiento de las rocas. A este lugar lo llaman
ueyi tetl (“gran piedra”). Como en algunos casos sucede, “la frontera, linea ideal trazada entre
mojones Yy postes, no es visible mas que en los mapas, exageradamente” (Van Gennep, 2008,
30), aunque recientemente esta condicion ha cambiado sobre todo entre paises. En este limite
natural, se practican lo que Van Gennep llama “ritos de consagracion”, es decir, protegerse
ante la prohibicién de la transgresion y librarse de las posibles sanciones de las fuerzas
sobrenaturales que ahi habitan como veremos a continuacion. Cuando se llega a este punto, un
hombre debe anunciar la llegada: “Venimos todos aqui, padre santo, madre santa, para pedir
tu permiso...” Despejan un poco el suelo de la maleza y comienzan varias limpias al mismo
tiempo; las piedras ennegrecidas por el hollin de muchos afios y manchadas por la cera
amarilla, vuelve a ser receptaculo de ramas, aguardiente y nuevas velas. En la parte inferior

del saliente rocoso que hace de altar, depositan las ramas utilizadas en las limpias.

En esta entrada se acostumbra a ofrendar un patlache el cual se coloca en el suelo sobre un
costal mientras el dirigente de la Unidad Cultural solicita a los moradores su permiso y su
proteccion para entrar a la cueva y agradece la presencia de los asistentes: “Vamos a pedir
permiso para entrar en la cueva del aire y alla arriba en la casa del padre superior, de la madre
superiora... Sefior diosito santo mio, en este dia santo... en esta hora santa, nos estas mirando
aqui donde nos encontramos, aqui en esta puerta... pedimos un licencia...” Mientras el
dirigente habla, otros curanderos derraman aguardiente sobre la ofrenda y las mujeres se

encargan de abrir el patlache y separarlo en pequefias partes con un tronco delgado que cortan
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en el monte. Las limpias contintan. Se escuchan distintas voces, palabras ininteligibles, casi
murmullos. Parte del discurso del dirigente redunda en solicitar la proteccion para que “no se
nos pegue nada del mal que hay alld en la cueva”. Respecto a la ofrenda, dice: “Aqui te
presentamos esta ofrenda, respetamos la tierra que nosotros pisamos, pedimos un licencia para
que nosotros vamos a caminar a llegar a la cueva... bendice este alimento que nos da la

fuerza...”

Todos deben ser limpiados en esta primera puerta. Si un curandero o curandera va en
compafiia de su pareja, €l o ella debera realizarle la limpia y si ambos son curanderos, la
pareja devolvera el acto una vez terminada su limpia; quienes no van en pareja, son libres de
elegir al curandero que los limpiara. Algunos curanderos optan por barrerse a si mismos. A
este acto de barrer o limpiar a un individuo, se le llama ce tlaxpanalic ika kamanalic, “una
limpia con ceremonia [palabras]”. Para esta practica también utilizan el término en espafiol
“presentar”, pues cada vez que se inicia un ritual de este tipo, dicen: nijualika nimokone (“te
traigo a éste, tu hijo”). Esta accion de presentar puede entenderse mejor cuando se observa el
acto, ya que ademas de las palabras pronunciadas por el curandero: “en este dia, viene tu hijo
(tu hija) [se menciona el nombre de la persona] ante ti...” Con diversos movimientos del
cuerpo, el curandero “presenta” a la persona frente al altar: levanta las manos sefialando el
cuerpo de la persona y luego, como si condujera al cuerpo del paciente entre las manos, las

traslada frente al altar.

Las limpias o barridas presentan algunas variaciones en cuanto a la técnica de los
movimientos, pero en general contienen los mismos elementos. Quien va a limpiarse debe
llevar dos velas, aguardiente, un vaso o copa pequefios y un ramillete de “piste grande” y

“fresca rama”. Debido a que la mayoria son curanderos que se barren unos a otros, para lograr
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explicar el procedimiento de limpias los llamaré “presentado” y “presentador”. El presentado
entrega el aguardiente y una vela al presentador y se situa frente al altar, el presentador coloca
la vela entre el ramillete y comienza a realizar movimientos sobre el cuerpo del presentado;
algunos presentadores realizan estos movimientos sin tocar el cuerpo, sélo simulando, hay
quienes comienzan los movimientos por la cabeza, otros por la espalda o por el pecho, en
forma de cruz de derecha a izquierda o viceversa, o de arriba a abajo; otros comienzan
escupiendo aguardiente sobre el ramillete en la nuca del presentado, otros colocando el
ramillete en la cabeza del presentado o sobre uno de sus hombros. Al concluir la limpia, el
presentador sopla sobre el ramillete hacia los cuatro puntos cardinales o escupe aguardiente

sobre el ramillete en las cuatro direcciones.

Posteriormente, el presentado toma el vaso (o copa) lleno de aguardiente para derramar un
poco sobre la tierra en cuatro movimientos formando una cruz; la mayoria bebe un trago
después de derramarlo, sean hombres o mujeres. Para finalizar, el presentado toma la otra vela
y la enciende para colocarla sobre el altar. El aguardiente es una ofrenda para la tierra y para
los tepas, a este acto lo 1llaman “brindar”. Cuando no se tiene dinero para ofrendar musica y
mucha comida y bebida, como es el caso de las ceremonias de la milpa, se dice que por lo
menos se debe hacer un brindis y un patlache chiquito o unos tamales de frijol. Todos
consumen el patlache en la primera puerta, lo toman con las manos y al terminar de comer,

frotan sus manos en las ramas del monte para limpiarlas.

Para llegar a la siguiente ya no se camina junto al rio sino a unos metros de distancia, entre
arboles de follaje espeso y posteriormente cambia el paisaje, por un costado el camino sigue
al pie de la sierra y por el otro hay un area de reforestacion con pastizales. Si se sigue adelante
el camino, conduce al nacimiento de agua®. Antes de llegar a este nacimiento, se encuentra
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una explanada de piedra a la que se accede por unos escalones también elaborados de piedra y
en la parte posterior de dicha explanada, comienza la escalinata que conduce a la primera
cueva. En esta misma plazoleta hay un bohio casi derrumbado pues no se le ha dado
mantenimiento desde su creacion a principios de la década del 2000. La intencion de su
construccién era utilizarlo para preparar alimentos, realizar curaciones o para pernoctar si
algun visitante asi lo requeria. Las actividades para la limpieza del sitio se dividen por género,
mientras las mujeres barren, los hombres cortan la maleza con sus machetes; los hombres
colocan los arcos y las mujeres los adornan con limonaria y flores de buganvilia. Una parte
del grupo limpia en la plazoleta de abajo y otros se dirigen a la cueva. La convocatoria para
acudir a limpiar el sitio se realiza a través de la estacion radiofonica “La voz de las
Huastecas™*, como este es un medio al que la mayoria tiene acceso, se convirtié en la opcion
mas viable para dar avisos. La sefial llega a las localidades de mas dificil acceso en la serrania

huasteca.

Por medio de la radio se busca personal para trabajar en otros estados, se notifica a quienes
recibirdn llamadas telefonicas, el lugar y la fecha; la Unidad Cultural Néhuatl y otras
organizaciones convocan a sus integrantes a través de ésta. A la limpieza acuden personas de
Xochicoxcatl y el Caich, asi como algunos curanderos que si bien no estan inscritos en alguna
organizacion, se involucran puesto que también hacen uso de las cuevas, pero el numero de

participantes en la limpieza es minimo en comparacion con el de los usuarios del santuario.

3 Lugar donde construy6 el pozo de bombeo.

4 La audiencia de esta estacién escucha la radio desde las 6 de la mafiana hasta las 8 de la noche, hora en que
permanecen las transmisiones.
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En la segunda puerta no es necesario realizar limpias, Unicamente hacen una sefial de la cruz
sobre el cuerpo (frente, pecho, hombros) y derraman aguardiente haciendo movimientos en
forma de cruz; sin embargo, los curanderos varones aprovechan cada puerta para beber

aguardiente después de brindar con la tierra.

La tercera puerta esta unos metros mas adelante de la segunda, antes de llegar al nacimiento
de agua. Esta puerta consiste en unos escalones hechos a base de raices y piedras, ahi se
coloca otro arco con limonaria y flores de buganvilia. EI agua que brota de entre las piedras es
considerada con poder para limpiar el cuerpo y revitalizar el animo. Algunos curanderos
utilizan este sitio para practicar ritos curativos. Existe la nocién de que los dias empiezan a la
media noche y se terminan al medio dia siguiente; a las doce del dia comienza otro y termina
a las doce de la noche y asi sucesivamente, por esa razén no se debe acudir al nacimiento de
agua ni a las doce del dia ni a las doce de la noche, ya que son las horas de vigilia de los
guardianes del agua. Es costumbre que antes de llegar a la cueva o regresando, vayan a beber

agua a este lugar.

Siguiendo la escalinata de piedra que también construyeron a principios de la década del
2000, se accede a una explanada en lo alto de la montafia, reconstruida con la laja erosionada
gue se encontro en el sitio y que formaba parte de la explana anterior; se dice que también
encontraron algunas figurillas prehispanicas y monedas antiguas. En la reconstruccion, toda la
piedra fue pegada con cemento. Relatan que siempre habia existido dicha explanada pues por
generaciones ha sido el lugar ceremonial por excelencia donde se ofrenda, se toca, se baila, se
canta... Al llegar a este punto, se asoma al pie de la sierra una abertura oscura y cuanto se esta
mas cerca, se perciben las corrientes de aire que salen de entre la tierra; alli esta la cuarta puerta,
la entrada a la cueva de Yolojtle; a esta entrada la llaman ostotlkamachalko, término
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que traducen como “la boca de la cueva”. En esta puerta, al igual que en las anteriores, se
coloca un arco con limonaria fresca y flores de buganvilia, elaboracion que esta a cargo de
dos o tres mujeres, las mujeres restantes barren y sélo algunas entran a la cueva con la

mayoria de hombres para extraer los restos de los artefactos utilizados en rituales pasados.

La primera ocasion que pude observar al empleado de la SEGAM advertir a la gente que no
debian entrar a la cueva sin cubre bocas y sin guantes para realizar la limpieza, me percaté de
que pocos atendieron tal advertencia y la mayoria dijo “siempre hemos entrado asi”. El
argumento institucional era que el guano del murciélago y los mohos del interior, podrian
ocasionar enfermedades asi como los envases de plastico y vidrio que se encontraban regados
por varias de las camaras y nichos; reiteraba que nadie tocara las cosas directamente con las
manos y enfatizaba que todos los desechos o por lo menos la mayoria, debian ser recogidos
pues podrian llegar hasta el rio Huichihuayan por las corrientes subterraneas y contaminar.
Empero, los curanderos entendian que habia un problema de contaminacion o contagio mas
grande e importante del cual los guantes y cubre bocas no podrian servir de mucho, es decir,
la mayoria temia que alguna cosa, producto de la brujeria practicada dentro de la cueva, se les
pegara y ante eso, el temor era generalizado, y la mejor proteccién para evitar el contagio,
eran las limpias, las cuales, ya habian sido llevadas a cabo. Nuestra idea de la suciedad, sefiala
Mary Douglas (1991), presenta dos aspectos: el cuidado por la higiene y el respeto de las
convenciones y evidentemente, los curanderos no compartian la idea de higiene ni las

convenciones del hombre del discurso institucional.

Hay quienes antes de entrar a la cueva vuelven a darse una barrida, pero la mayoria no, sélo
se persignan o depositan monedas de baja denominacion como de cinco, diez o cincuenta
centavos y de un peso. En la primera puerta, algunos también acostumbran dejar monedas
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como pago de la entrada a de los ancestros; esta practica estd mas extendida entre los téenek y
se utiliza por lo regular en los ritos de curacion o en las peticiones donde el motivo de estas es
el mejoramiento o la abundancia de la economia. En todos las practicas rituales de los que
tienen el poder de combatir el mal o producirlo, utilizan principalmente hierbas que son las
que mayormente entran en contacto con el cuerpo, seguido de otros instrumentos como
prendas de vestir, hilos, sal, animales, plumas, figuras de cera antropomorfas, etcétera, que si
bien no todos entran en contacto directo con el cuerpo, tienen como finalidad producir males

por medio de analogias.

Cuando los rituales son concluidos, estos instrumentos se quedan dentro de las cuevas para
que los efectos se prolonguen hasta lograr el fin Gltimo. Se dice de éstos objetos que al no
recibir el calor ni la luz del sol, poco a poco se van consumiendo en la oscuridad, en la
humedad y en la frialdad de las cuevas, lo cual tiene el mismo efecto en las personas que eran
sus propietarios. Si una persona es vulnerable 0 no esta preparada para entrar a la cueva o Si
por descuido tocd algin objeto cargado de un gran poder, podra contagiarse del mal para el
que el objeto fue creado. Frazer (1974) establece que la magia se funda sobre dos principios

de pensamiento fundamentales los cuales son:

Que lo semejante produce lo semejante, o que los efectos semejan a sus causas, y
segundo, que las cosas que una vez estuvieron en contacto se actuan reciprocamente
a distancia, aun después de haber sido cortado todo contacto fisico. El primer
principio puede llamarse ley de semejanza y el segundo ley de contacto o contagio.
Del primero [...] el mago deduce que puede producir el efecto sin mas que imitarlo;
del segundo principio deduce que todo lo que haga con un objeto material afectara
de igual modo a la persona con quien este objeto estuvo en contacto, haya o no
formado parte del propio cuerpo (lbid.:34).

Entonces cabe preguntarse, ;como puede un lugar que es considerado “muy sagrado” estar al

mismo tiempo tan contaminado y provocar efectos tan ambivalentes?
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Imagen 31. Segunda puerta
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Imagen 32. Tercera puerta

Imagen 33. Cuarta puerta
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La cueva de arriba Illamada cueva de Ueynana (Gran Abuela) y Ueytata (Gran Abuelo), pocas
veces ha recibido aseo pues su complicado acceso dificulta no solo la llegada sino también el
extraer los costales de envases que hay en su interior; a pesar de eso, cada 4 0 5 afios, elaboran
escaleras rasticas de madera de aquiche (Guazuma ulmifolia) el cual es muy resistente y
durable. En esta cueva solo se practican ritos de curacion, de produccién de males o brujeria,
pero no ceremonias de agradecimiento con presencia colectiva como la del 21 de marzo; sin
embargo, algunas personas la visitan en esa fecha. Los visitantes de Xomokonko arguyen que
no visitan con frecuencia esta cueva debido a lo complicado de su acceso pues lo accidentado
del terreno dificulta tanto ascender como descender, sobre todo en los periodos de lluvia, pero
debido al uso que se le da a esta cueva, es probable que haya mucho mas temor a los males que

en ella puedan contagiarse, y la falta de limpieza agudiza este temor.

El 21 de marzo

La presencia de un jefe de peregrinos indica una organizacion establecida, pero la estructura
jerarquica no determina quiénes van a peregrinar (Garcia et al, 2003:147), lo cual es
observable en las peregrinaciones de la Unidad Cultural Nahuatl que, aunque tiene un
determinado numero de integrantes y cuenta con una estructura jerarquica basada en cargos,
condicion econémica, prestigio, etcétera, pocas veces se sabe quiénes iran a la cueva o s6lo
algunos estan enterados de quiénes posiblemente asistiran. Igual que el dia anterior (20 de
marzo), la cita es entre 8 y 9 de la mafiana en la plaza principal. La dinamica es semejante al
dia anterior: llegar temprano, desayunar, hacer compras, un vehiculo que espera. El 21 de
marzo, ademas de los curanderos, sus familiares y amigos, van grupos de musica cargados de
sus instrumentos por lo que el vehiculo se satura y se apretujan unos contra otros en el interior.

Las paradas, al igual que el dia 20, son en Comoca, El Laurel y Huichihuayan.
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En una sola fila transcurre el trayecto, se detienen para cortar “piste grande” y “fresca
rama”. En la primera puerta todos se detienen, todos deben ser limpiados y deben pedir
permiso para ir y regresar con bien: nuestras grandes abuelas (toueynanauaj), Nuestros
Grandes Abuelos (toueytatauaj), estamos ante ustedes este 21 de marzo para presentar a tu
hija (tu hijo), para pedir permiso de llegar a la sagrada cueva...” Las limpias se van realizando
de tres o cuatro a la vez, parados frente al altar de rocas, mientras los demas esperan en
silencio o hablando en voz baja. Los curanderos dicen que ese dia todos estan disponibles
para barrer a quienes lo soliciten, no es cuestion de favores sino de deberes. Los
procedimientos de limpia suceden como los del dia anterior —que ya han sido descritos— con
minimas variaciones segun la técnica de cada curandero. En este dia, desde que esperan el
transporte, los hombres pueden empezar a beber aguardiente, algunos comienzan desde la
primera puerta o desde el camino una vez que han dejado el vehiculo; si hay tequila o algin
otro tipo de licor, todos comparten. EI que recibe una limpia, debe compartir de su
aguardiente con los demas, en este dia el consumo de aguardiente es mucho mayor que el dia
anterior y son mas los hombres que se detienen para beber en cada puerta. Cuando ya se han
limpiado la mayoria de los peregrinos en la primera puerta, contintan el camino sin esperar a

los demas.

En la segunda puerta algunos se detienen a descansar, otros se persignan y se dirigen al
nacimiento de agua y unos arriban directamente a Yolojtle. Al llegar a la explanada de la
cueva, prenden el fuego donde las rocas hacen un hueco al pie de la montafa, dejan prender
los lefios por un rato y luego toman las brasas para los incensarios; unos se sientan y otros
entran a la cueva, dependiendo el nimero de visitantes, se debe hacer fila para entrar. Si bien

el carécter de esta peregrinacion no es multitudinario, por lo reducido del espacio, se dificulta
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el desplazamiento fuera y dentro de la cueva. El 21 de marzo hay quienes gustan de barrerse
en la entrada de la cueva, sobre todo, los que van por primera vez 0 quienes van a realizar
peticiones especificas como curarse de alguna enfermedad o los que van a pedir por la salud
de un enfermo ausente. “Al entrar a esta cueva tu deseo serd concedido”, se escucha decir a

los curanderos.

Los musicos generalmente se sitGan a un costado de la entrada de la cueva, en el otro extremo
de la llegada por la escalinata, frente a éstos, los danzantes ocupan casi la mitad de la
explanada, mientras tocan y bailan, beben aguardiente. La musica en estas ceremonias es para
saludar y agradecer, en una ocasion los musicos de la Danza del Maiz dijeron: “es como
cuando uno visita a alguien, lo saluda primero y le agradece que lo deje venir, después
decimos lo que queremos y hasta el ultimo agradecemos otra vez y nos despedimos”. Algunos
de los vinuetes que se tocan son: tonati (“el sol”), uikatototl —o0 kuikatototl- (“‘canto de
pajaro”), chiltanta (“la calandria”), acatzana (“el tordo”) y “el mapache”. Generalmente los
mausicos, ya sean huapangueros o danzas tradicionales, entran a tocar algunos vinuetes a la
cueva; hay ocasiones en que primero se posicionan frente a la entrada, tocan una melodia para
saludar y después entran. A veces participan dos danzas y un trio de huapangueros o una danza

y un trio.

Ademas de la abundancia del aguardiente, se queman generosas cantidades de copal. Se
esparce copal alrededor de la explanada, entre los musicos y en la entrada de la cueva; lo
hacen los curanderos, el kuajkuchio de la danza y los danzantes. Los incensarios son de varias
formas, unos elaborados con una lata metalica con dos orificios en cada extremo; otros de
barro con diferentes formas, por ejemplo, una vasija tripode, con un gallo en la parte superior

y sujetada con un alambre, una vasija de barro circular con una abertura al frente y una cruz
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en la parte superior y alrededor de la vasija perforaciones que forman una linea semicircular,
y encima de éstas tres figuras de cruces formadas con pequefias perforaciones. La duefia de
este incensario explica que la linea semicircular es la tierra, las cruces son los cuatro vientos y

la abertura donde se coloca el copal es la entrada a la cueva, el centro de la tierra.

La mayoria de los peregrinos que asisten el 21 de marzo son de origen nahua, algunos grupos
pequefios de origen téenek y la minoria monolinglies del castellano. Adentro, en la cueva, la
mayoria de los peregrinos se retine en torno al altar mayor, el de forma de corazén. Los téenek
no realizan sus ritos con los nahuas, ya sea que se coloquen junto a uno de los altares menores
0 que desciendan a una de las camaras inferiores, es hasta el momento de colocar las ofrendas
en que conviven todos juntos, y una vez que el altar de corazon se queda solo, se acercan a

éste.

Imagen 34. Ofrenda musical: saludo
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Imagen 35. Ofrenda musical: peticion

Las limpias

El olor predominante durante las limpias es el del copal, seguido quiza del aguardiente, la cera
y una mezcla de humores, también se puede percibir en menor grado el olor de las ramas
frescas y de la humedad de las paredes. Todos quieren ser limpiados, algunos curanderos son
mas solicitados que otros como es el caso de los mas ancianos, los mas experimentados y el
dirigente de la Unidad; todos buscan un sitio éptimo para dejar sus velas encendidas después
de las limpias en el altar de corazon. Hay quienes optan por hacer las limpias frente al altar
mayor y colocar su vela en los altares menores ya que debido a la cera acumulada por afios

sobre la roca, es dificil que se detengan.
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Las limpias en el interior de la cueva repiten los movimientos anteriormente descritos, sélo
que ahora se realizan muchas mas a la vez, en un espacio mas reducido por lo que los
movimientos tienden a ser mas oprimidos. Los que barren se colocan a un costado de la
persona a la que le van a practicar la limpia o atras, segun lo permita el espacio; algunos sélo
colocan el ramillete con la vela sobre el hombro o sobre la cabeza de la persona que limpian y
los més atrevidos, limpian con movimientos fuertes escupiendo aguardiente sobre las personas

que estan limpiando e inevitablemente sobre los demas.

Las palabras pronunciadas mientras se barre, difieren de lo que se dice en la primera puerta;
por ejemplo a un visitante que no es curandero, se le dijo: “Hoy, este 21 de marzo 2013, que
pida su deseo sera concedido por ti mismo Dios todo poderoso... que todo el trabajo que sea
su iniciativa serd bendecido por ti mismo. Dios todo poderoso, solecito que estas aluzando en
este momento sobre este mundo, dale fuerza, valor, energia, para que avance en su trabajo, en
todo... Este dia llegd hasta aqui con esta idea buena y asi llegard a su casa...” Otro tipo de
palabras, son: “En este momento estamos aqui pidiendo a los cuatro puntos cardinales,
autoridades del agua, para que llueva, para que nazcan mas plantas curativas que sean de
beneficio para todos tus hijos...” Si hay peticiones para la salud de alguien que esta ausente,
se lleva la ropa del enfermo y el curandero barre a la persona que carga las prendas y a las
prendas como si se tratara de un cuerpo; cuando se requiere de limpias especiales, esperan

hasta que todos salgan y entran solo el curandero y los que han de ser limpiados.

Es principalmente a través de las limpias que podemos observar con mayor claridad los ritos de
paso o de pasaje (Van Gennep 2008, Turner y Turner, 1979). A partir de la limpia se
autoriza y protege al individuo para acceder al territorio donde moran los ancestros, a través
de la limpia se prepara al cuerpo para solicitar y recibir los dones de los padres primordiales y
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de las entidades gobernadoras del agua y del viento, sin este proceso, el cuerpo humano no

estd listo para entrar en contacto con ellos ni para recibir su ayuda y proteccion.

Imagen 36. Peticion para un enfermo ausente

Imagen 37. Altar de corazén (altar principal)
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El agradecimiento

Cuando han acabado la mayoria de las limpias, poco a poco los peregrinos van saliendo para
colocar las ofrendas; las mujeres, principalmente, son las que tienen mayor participacion en
esta actividad. En el suelo, en forma vertical, se colocan hojas de platano y sobre éstas se
distribuyen las ofrendas: patlache, pan, enchiladas, refrescos, queso, tamales, jugos, tortillas,
aguardiente y algunas cervezas; a los costados de éstas, se colocan velas encendidas. Los
curanderos Yy el kuajkuchio de cada danza esparcen copal alrededor de las ofrendas y algunos
danzantes bailan alrededor de éstas mientras también sahiman copal. A veces se cubren los
alimentos con pequefios manteles blancos, bordados a mano con motivos florales mientras se

dicen las palabras de agradecimiento.

Imagen 38 y 39. Ofrendar
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Antes de comenzar el agradecimiento, vuelven a entrar a la cueva algunos curanderos de la
UCNAT, entre ellos, el dirigente. A estos curanderos se les considera mas experimentados y
poderosos que el resto y se les considera conocedores de tradiciones muy antiguas. Se colocan
frente a un nicho de una de las paredes que esta dividido en dos partes, en un lado colocan
pequerios tamales cocidos con corazon de pollo y del otro lado corazones crudos de pollo. Su
explicacion para este acto es que los corazones de pollo crudos representan al gallo vivo y se
ofrendan a los tepas para solicitarles la fuerza y el poder para seguir curando, y para que el
don de la palabra nunca muera; los tamales cocidos son para que estos seres puedan
alimentarse. Uno de los curanderos mas ancianos me dijo: “esta es nuestra celebracion de afio

nuevo Yy con esta ofrenda esperamos que todo el afio podamos continuar con nuestro trabajo”.

Imagen 40. Palabras de agradecimiento

Los palabras de agradecimiento se pronuncian por orden jerarquico, primero el dirigente de la

UCNAT, luego uno de los curanderos mas ancianos de la organizacion y posteriormente los
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que son considerados mas experimentados y con mayor poder. Al observar este orden
jerarquico nos podemos percatar de la importancia que tienen, tanto las autoridades como las
personas de mayor de edad; las autoridades no sélo en el sentido de ocupar un cargo publico
sino entendidas también como aquellas personas que por su prestigio como curanderos son
consideras de respeto y obediencia dentro de una localidad o grupo. El respeto por los
ancianos, como se vera méas adelante, es comun tanto en la vida ritual como en lo cotidiano.
Agradecen la presencia de los integrantes de la UCNAT y de los representantes del gobierno,
si las hay, enfatizan su agradecimiento a quienes fueron a limpiar el dia anterior y a quienes
constantemente participan en las actividades que realizan como grupo y a los musicos, pero
sobre todo, se agradece a Ueynana y Ueytata y a Ajakatlnana y Ajakatltata por todos los
bienes que dan a los hombres. Para ellos es la ofrenda, a ellos esta dedicada la musica, las
velas, el aguardiente, las oraciones, el mayor de los agradecimientos. Los discursos son
redundantes y hacen hincapié en las ofrendas que han llevado y en lo mucho que desean que
el afio que comienza sea benevolente con ellos:
Nos reunimos, hablamos para venir a traer una ofrenda, un agradecimiento, para
pedir por el trabajo que se hace en la tierra, los que siempre cada afio venimos,
ponemos un agradecimiento donde estan aqui los que nunca olvidamos: Ueynana,
Ueytata, Ajakatlnana, Ajakatltata, entonces nos apoyamos de ellos, nosotros no
los vemos, pero en el aire alli estdn. Entonces venimos a agradecer para que vean
que no los olvidamos, cada afio venimos, hacemos una ofrenda al afio que esta
pasando. El Gran Dios, la Gran Madre, jbendicenos! Nos da toda la bendicion,
aqui mismo, ellos mismos, para ir viviendo con nuestra sangre, con nuestra carne;
nosotros pedimos para nuestra alimentacion, por eso nosotros venimos y pedimos
ayuda, pedimos la bendicion. Aqui también nos agarramos (aprovechamos) de las
deidades que estan en el aire, que nos quieren y que nos apoyan para nosotros
podamos trabajar y tengamos las hierbas medicinales. Nosotros también
recibimos, si no nos ayudaran, no podriamos nosotros recibir las hierbas

medicinales porque todo se seca, entonces agradecemos mucho porque ellos nos
alumbran... ellos nos reconfortan.

147



Al concluir los discursos se toman las ofrendas, pero antes de ingerirlas, se echa al suelo una
pizca y un chorrito de todo lo que se va a consumir como una manera de compartir con la
tierra. Este acto es meramente ritual, también se lleva a cabo en el altar domeéstico cuando se
toman las ofrendas de la celebracidn a los muertos, el dia de la Santa cruz. No hay cucharas ni
platos por lo que todo se toma directamente con las manos, solo vasos para tomar lo refrescos,
el aguardiente se sirve en las copitas o vasitos que se utilizaron en las limpias o se bebe

directamente de la botellas.

Cuando se levantan los restos de las ofrendas, la masica continla, todos los grupos tocan al
mismo tiempo, el contratista de los musicos los provee de aguardiente; los musicos, a
diferencia de los curanderos, no dejan de beber, ademas del contratista, otros peregrinos les
ofrecen aguardiente y les solicitan danzas o canciones. También los danzantes, separados en
dos grupos (hombres y mujeres), prolongan el baile bebiendo constantemente aguardiente
aunque en menores cantidades que los musicos. En una ocasion en que hubo gran afluencia de
peregrinos y en la que el baile se prolongo por casi dos horas después de consumir la ofrenda,
tocaron huapangos entre los que el “querreque” fue el més aplaudido y bailado, esto debido a
que el “guerreque’ consta de versos que pueden ser desde amorosos, de enojo, de burla, entre
otros, que son dedicados a los presentes y que por lo tanto, varian segln el contexto; por
ejemplo, si se cantan en una boda, haran alusién a las obligaciones que los novios contraen el
uno con el otro, pero en tono de burla o sarcasmo. Algunos de los versos del “querreque” se
cantan en espafiol, pero la mayoria en nahuatl y tienen como objetivo, en este contexto de la
cueva, burlarse de los curanderos, de su estado de ebriedad, del impetu de las mujeres para

bailar, etcétera.
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La solemnidad de la ceremonia termina con el consumo de la ofrenda, después de ésta todo se
vuelve caodtico, ruidoso y divertido. ElI consumo del aguardiente contribuye a una
socializacion mas cercana, aunque, las mas preocupadas son las mujeres pues deben procurar
la seguridad de sus esposos ya que la embriaguez dificulta el descenso de la montafia. Los
ancianos y musicos que van acompafiados de sus nietos o hijos pequefios, son ayudados por
éstos para descender de la montafia y cargan sus pertenencias e instrumentos. Para el regreso
ya no hay filas ni vuelven todos juntos, algunos se adelantan y regresan caminando hasta

Huichihuayan, otros descienden primero para esperar el transporte en el estacionamiento.

Imagen 41-44. La danza
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El regreso

El regreso de los peregrinos a sus lugares de origen sucede sin mayor relevancia aparente.
Como ya mencioné, a diferencia de la llegada, no regresan todos juntos, ni al bajar de la cueva
ni para llegar a Huichihuayan, pareciera como si todos tuviesen prisa por volver lo cual es
entendible si se considera que algunos tardaran hasta tres horas para arribar a sus
comunidades de origen; algunos tienen prisa por regresar pues todavia haran algunas compras
ya sea en Huichihuayan o en Axtla. Al llegar a la comunidad, los curanderos y sus
acompariantes se despiden de forma cotidiana y cada uno se va a su casa, Sin mayor
relevancia. No es hasta en la intimidad de la casa cuando se comenta a cerca del viaje, de lo
gue mas les gusto y de lo que les disgustd; hablan acerca de quién llevd las mejores ofrendas

de comida y de los que bailaron.

Sucede que en la visita a la cueva todos son bienvenidos y son tratados con fraternidad, pero
una vez estando en el hogar, conversan respecto a aquellos peregrinos que viajaron con ellos y
gue no son curanderos, refiriendose con esto a las personas que no pertenecen a alguna
institucion y que tampoco forman parte de la UCNAT. Pese a que durante el viaje dicen que
cualquiera puede ir, posteriormente restan importancia a estos peregrinos, pues es el

curandero quien es considerado “necesario” para visitar el santuario.

La peregrinacion a Xomokonko no es un tema del que se hable en la comunidad por parte de
los peregrinos, es hasta que los curanderos que realizaron el viaje se encuentran con quienes
no lo hicieron —los otros integrantes de la UCNAT-, que se mencionan ampliamente los
acontecimientos. Estas conversaciones van en el sentido de lo mucho que se esforzaron para
hacer el viaje, en los sacrificios fisicos y sobre todo econémicos que tuvieron que pasar para

llevar la ofrenda y en lo complacidos que estan de haberlo logrado. Redundan en que, como
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cada afio, ya cumplieron con ir a visitar a los abuelos. Estos discursos acerca del sacrificio y el
cumplimiento se intensifican en las reuniones de la Unidad, sobre todo en las dos o tres

posteriores al 21 de marzo y en las previas a la nueva peregrinacion.

La renovacion

Durante esta peregrinacion se hacen diversas transiciones, que no sélo refieren al transito de un
lugar a otro o de una préactica ritual a otra, sino conversiones trascendentales en el ser
humano. El curandero, el enfermo y en general el que va con la intencion de realizar una
peticion o un agradecimiento a los moradores de Xomokonko, sufre un cambio en su interior.
Algunos lo describen como “llenarse de energia”, “llenarse de paz”, sentirse “liberado”,
“curado”, “alegre”, entre otras. Tanto las transiciones de espacios como las del interior del

individuo, son secuencias de ritos de paso de los cuales es dificil delimitar cada uno, pues la

practica de uno conlleva al mismo tiempo la practica de otro.

La representacion material de estas puertas son los arcos de flores que delimitan el adentro y el
afuera, “la puerta es el limite entre el mundo exterior y el mundo domestico cuando se trata
de una habitacion comun; entre el mundo profano y el mundo sagrado cuando se trata de un
templo™ (Van Gennep, op. cit.: 37). En palabras de Van Gennep, «pasar el umbral» (las
puertas) significa “agregarse a un mundo nuevo”; a estos ritos en el umbral, también les llama
ritos de margen y a su vez son ritos de separacion porque se deja el espacio cotidiano,
profano, pero también de agregacion porque se introducen al espacio sagrado y a un nuevo
estado corporal a través de los ritos de purificacion mediante las limpias y el contacto con el
agua de la tercera puerta. Pero el espacio mas trascendental al que se accede es el interior de
la cueva. Ahi el peregrino vuelve a la “matriz de la tierra” (Heyden, 1991), de donde surgid y

al que un dia volverd; al lugar donde moran los dioses, los ancestros y donde se encuentra la
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fuente de los conocimientos para hacer el bien y el mal. En este gran contenedor, el peregrino
alcanza el punto maximo de renovacion. Pero la renovacion sucede ademas y, principalmente,
en la relacion curandero-ancestro, es por medio de la peregrinacion que cierran y abren el

ciclo de la ritualidad a los antepasados.

Como ya vimos en el capitulo anterior, en la comunidad también se realizan ritos de peticion
de lluvia y de agradecimiento, los cuales forman una secuencia que inicia y termina con la
peregrinacion a Xomokonko; en este viaje, los curanderos abren la via de comunicacion con
los antepasados para que posteriormente el resto de la poblacion pueda ofrendarlos en la
comunidad y en una continuidad ciclica, una vez recibidos los dones de la lluvia, la cosecha,
las plantas medicinales, la salud, entre otros, vuelven para hacer el agradecimiento y pedir por

el nuevo ciclo.
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Conclusiones

“Todo lo que esté en las cuevas, cuando llegaron los espafioles pues eso no lo pudieron quitar;
todo lo que se los quisieron quitar alla se guardé todo y alla esta todo y nadie se lo va a llevar,
nadie, por mas que entre alguien que sepa. Ahi hay de todo. Ahi esta para el que quiera curar,

para ganaderia, para agricultor, para no sé qué tanto...”

Ignacio Hernandez, 2012
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Cuando era nifia en mi casa habia radios en los que mi madre escuchaba casi todo el dia
distintos programas, siempre veia las pequefias cajas de colores y me preguntaba de donde
provenian todas aquellas voces. Me imaginada pequefios hombrecitos contenidos adentro de la
caja, hasta que un dia vi cuando habrian uno de ellos para repararlo y no podia creer que todas
aquellas extrafias piezas fuesen las responsables de generar esos sonidos que a diario
escuchaba. Un dia logré abrir uno de los radios que ya no servian y observé cada una de las
pequefias piezas, tratando de descubrir como funcionaban, pero nunca lo comprendi. Este
ejemplo me ayuda a mostrar mi proceso en esta investigacion. Cuando llegué a las cuevas de
Xomokonko, sucedid por un evento fortuito y pude observar una pieza ya concluida; me
pregunté qué habia detras de aquellos actos, por lo que decidi investigar cbmo funcionaba
aquel entramado social que tenia como fin el arribo a un lugar aparentemente ajeno de su
cotidianeidad. Pero una vez que lograba exponer los elementos que iba encontrando, en lugar
de resolver mis dudas, aparecian otras mas, hasta que comprendi que no se trataba de un
rompecabezas comUn y que las piezas que me ayudarian a armarlo nunca las veria completas

sino en pequefios conjuntos que se interrelacionan.

El tema de la enfermedad y la intervencion del curandero para combatirla es apasionante,
sobre todo en un contexto como el de la Huasteca Potosina, en el que gran parte de la
articulacion social, se ve permeada por el temor que se tiene de ser victima de algin maleficio
producto de la envidia de sus vecinos, por el encuentro con entidades que habitan en la
naturaleza y por los ancestros, por lo que se les debe ofrendar y agradecer para ser
beneficiados con sus dones y no resentir su ira. El temor a estos dafios, se extiende mas alla

del organismo, pues una persona también puede ser afectada en sus pertenencias,
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principalmente en sus animales y en su milpa, por lo que la presencia del curandero/brujo,

tepajtijketl/nechihua, es exaltada ante la necesidad de proteccion.

Con este trabajo busco en primer lugar mostrar la riqueza cultural de los nahuas de la Hausteca
Potosina, a traves de sus practicas rituales, quienes viven en constante transformacion,
adoptando diversos elementos que adecuan a Sus creencias, a Sus practicas y a Ssus
conocimientos. Por otra parte, de forma mas especifica, muestro la importancia que tiene el
santuario Xomokonko en la construccion de la identidad de los curanderos, lo cual tiene
repercusiones en su vida cotidiana, por sus arraigadas concepciones en torno a la naturaleza, la
salud, la enfermedad y la muerte. En la cosmovision nahua, observamos la importancia que
tiene la figura del anciano (hombre y mujer) desde el ordenamiento del cosmos y el origen de
los hombres, hasta la vida cotidiana. Esta misma importancia se manifiesta en el curandero
quien es considerado un descendiente directo de los ancestros, quien hereda sus dones y
poderes, y quien conforme avanza en edad, concentra un cumulo de conocimientos que lo

acercan mas a sus antepasados y a las divinidades y por lo tanto, aumenta su jerarquia social.

Esta jerarquizacion es observable en casi todas las practicas rituales que describimos a lo largo
de este trabajo, comenzando por las sucedidas en Coatzontitla, nuestra comunidad de estudio,
hasta llegar a Xomokonko. También en la organizacién de la comunidad, es visible dicha
jerarquizacion. Podemos observar en estos rituales elementos comunes, en los que predomina
el culto a los antepasados, la importancia del agua en una sociedad que sigue siendo
predominantemente agricola, el temor a la enfermedad y a otros males, por los que
constantemente pueden verse afectados y la necesidad del curandero como mediador para
sopesar los dafos. El trasfondo politico y social de los curanderos al interior de sus
comunidades, tiene su camuflaje en la necesidad de proteccidn que solicitan los temerosos de
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la mala voluntad de sus vecinos y de las fuerzas de entidades que sélo el curandero puede

controlar.

La peregrinacion del 21 de marzo a Xomokonko refuerza la relacion entre los curanderos con
sus ancestros y las divinidades, observando los eventos sucedidos en ésta como importantes
ritos de paso, que como ya mencionamos, renuevan al individuo que los realiza —curanderos,
enfermos, familiares, amigos-. Pero al mismo tiempo, justifica y fortalece la existencia del
curandero ante los otros miembros de su localidad y ante si mismos: “los curanderos tienen
que ir a la cueva porque es parte de su trabajo”; “los curanderos vamos a la cueva porque asi
nos lo piden los abuelitos en nuestros suefios”. Con cada visita al santuario se cumplen dos

objetivos de importancia individual y colectiva.

Metodoldgicamente este estudio logra demostrar que hablar del tema de las peregrinaciones y
los santuarios, es abrir la perspectiva a todos aquellos casos que no se ajustan a lo ya
establecido, pero que a través de la observacion en campo y la confrontacion con las teorias,
podemos realizar nuevos aportes. A nivel de investigacion personal, con este trabajo me
encontré ante la complejidad de buscar nuevas herramientas para acercarme a la gente, no sélo
en la busqueda de informacidén que ayudaria en la construccion de esta tesis, sino con la
intencion de mostrar, sobre todo al interior del grupo de curanderos, el respeto que su oficio

merece, el cual ha sufrido diversas transformaciones a lo largo de la historia.

Pero también se quedan se quedan brechas que por cuestiones de delimitacion y tiempo, esta

investigacion no logro cubrir, entre ellas, considero que las principales son:

- Una descripcién fructifera de los otros rituales practicados en Xomokonko: iniciacion,

curacion y maldicion.
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- Elaborar una cartografia que muestre la geografia sagrada de la region y su
interrelacion con Xomokonko.

- Construir una perspectiva amplia de los téenek respecto al sitio.

A partir de estas lineas, sobre todo de las dos ultimas, entenderiamos al santuario no sélo en
un contexto social mas amplio sino también, en un contexto regional para hacer hincapié en su
importancia interétnica. Esta investigacion también puede ser un parteaguas para estudiar otros
desplazamientos que se realizan a diversos lugares sagrados en la Huasteca, tanto entre
localidades nahuas como téenek y que estan cargados de simbolismos particulares, a los cuales
es dificil acceder por ese temor en el que hemos hecho hincapié de considerar que siempre el

foraneo busca criticar, juzgar, burlarse o destruir sus practicas.

Quedan ademas otros puntos pendientes, algunos incompletos, otros confusos, como por
ejemplo, en relacién a las entidades que gobiernan los fendmenos climaticos, los cuales son
dificiles de caracterizar; las practicas de brujeria a las cuales es dificil tener acceso si no es que
en la mayoria de los casos, imposible. Y entre otros mas, ahondar en el tema de las
propiedades de las plantas medicinales de las cuales los curanderos hablan poco pues

contintan creyendo que se les robara su conocimiento para lucrar con él.

Aparentemente Xomokonko es el lugar del que como algunos dicen “los curanderos hacen
gala”, del que se habla en las reuniones de las instituciones gubernamentales, el que buscan los
turistas y del que se cuentan atemorizantes relatos para prevenir al visitante, pero en el
contexto intimo de la ritualidad nahua, el santuario Xomokonko es el gran contenedor de
conocimiento, poder y dones. También contiene historia y un sinfin de peticiones que por

afios, los peregrinos depositaron en él, y guarda ademas deseos y actos siniestros que se
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conjuraron par dafar al otro. Por estas razones, el santuario debe ser entendido como un lugar
dicotdmico que representa las caracteristicas de los padres primordiales dadores de la vida, el
caracter y el poder dual de los antepasados y la ambigtiedad de los curanderos actuales.
Xomokonko, el centro del agua, tlajco atl, es el lugar que dio origen a los hombres y al que se
debe retornar cada afio para cumplir la promesa primordial, hasta que un dia, suceda el ultimo

viaje.
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