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Introduccion

La etnografia reportada en las primeras décadas de la segunda mitad del siglo
pasado sobre los mayas altefios de Chiapas muestra conjuntos socioculturales
encapsulados, como si su devenir tuviera lugar sin sostener relaciones e interac-
ciones con otros grupos poblacionales (véase Gossen 1980; Guiteras 1965; 1992;
Medina 1991; Pozas 1977; Villa Rojas 1990; Vogt 1966), en los que lo religioso de-
termina todos los ambitos de la vida sociocultural. Trabajos publicados a partir de
los ochenta reflejan otros aspectos de esa realidad, el de la exclusion, la cesacion,
la opresion, el racismo, la pobreza, el hambre, la violencia, la enfermedad y las
actualizaciones (véase Favre 1973; Garcia de Ledn 1985).

Volviendo al primer periodo, es a partir de los afos cuarenta cuando se sus-
citan diversas situaciones en los 6rdenes de lo social, econdmico, politico y re-
ligioso, que en la década de los sesenta dieron lugar a cambios que fueron defi-
niendo el hoy de los grupos mayenses de los Altos de Chiapas. Durante ese lapso
la lucha por la recuperacion de tierras estuvo marcada, por un lado, por la confor-
macion de organizaciones campesinas y, por el otro, como respuesta del Estado y
los «propietarios», por desalojos y asesinatos.

Asimismo, los pueblos originarios de la regioén se vieron sujetos a proseli-
tismos salvajes, tanto politicos como religiosos, bajo el lema de «divide y ven-
ceras», que tuvieron como resultado, en algunos casos, la fragmentacion interna
en las comunidades por enfrentamientos entre grupos antagénicos tanto de orden
politico como religioso, y a la expulsién de gente de sus localidades de origen. En
otros casos el resultado fue la conformacion de caciquismos originarios respal-
dados por el Estado, tan feroces o peores que los que les precedieron y que tra-
jeron como consecuencia el sometimiento de la poblacion originaria (véase Favre
1973; Garcia de Ledn 1985).
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Los ochenta y noventa marcan otro parteaguas en el devenir de los pueblos
mayas altefios. Destaca el levantamiento neozapatista del primero de enero de
1994, cuya influencia provoco la intensificacion del proceso de globalizacién, la
guerra de baja intensidad —principalmente promovida por sectores interesados
en desarticular las movilizaciones campesinas que dotaron y entrenaron a grupos
de la propia poblacién como paramilitares— y la pauperizacion de grupos afines
al zapatismo pero lejanos de los caracoles, acompasado lo anterior por la dotacién
de recursos a las localidades afines al gobierno.

Lo expuesto llevé a procesos de redefinicion de los vinculos de los conjuntos
sociales originarios con el Estado y la sociedad global, lo que, en particular, generd
cambios que incidieron significativamente en las representaciones que del mundo
tenfan y, en consecuencia, en las concreciones a que estas dan lugar.

El ambito de los procesos de salud-enfermedad-atenciéon-prevencion no
constituye una excepcion. De la década de los ochenta del siglo pasado a la ac-
tualidad este ambito ha estado sujeto a distintos embates por parte de diferentes
actores que inciden en el campo, que han ido de la descalificacion y la satanizacion
a la validacion de los sistemas etnomédicos de atencion.

Respecto de la validacion, a principios de los ochenta, por efecto de una poli-
tica impulsada por los organismos internacionales que recomendaron la inclusién
de los recursos locales de atencion, a través de lo que fuera el Instituto Nacional
Indigenista (IN1), se propusieron alternativas inclusivas respecto de su quehacer
en los sistemas regionales de atencion a la salud-enfermedad-prevencion.

Para los efectos, se instituyo6 una estrategia nacional con el objetivo de inducir
la conformacién de organizaciones de etnomédicos, para cuya creacion y forta-
lecimiento se otorgaron recursos econdmicos tanto de orden federal como del
extranjero.

Como parte de esta estrategia se privilegio la herbolaria sobre los aspectos de
orden sobrenatural y religioso, lo que apremi6 a los etnomédicos a capacitarse en
la elaboracion de preparados de plantas medicinales para su uso en las localidades
y su incorporacion en el mercado.!

En dicho contexto, algo que constituyd un punto central en ese acontecer,
y que ubicamos en el ambito de la globalizacion, fue la iniciativa de diversas
empresas de la industria farmacéutica trasnacional y de produccién de aceites
esenciales para indagar y apropiarse de saberes importantes sobre el sinergismo
entre recursos terapéuticos de origen vegetal, animal y mineral, de lo cual un
sonado ejemplo internacional fue el caso juridico que tuvo lugar en las cortes

!Este tema es tratado exhaustivamente en Page (2002).
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norteamericanas sobre los derechos de la patente de la planta medicinal cono-
cida como ayahuasca (Alarcon 2010). Y a nivel nacional destaca en varias regiones
el proyecto International Cooperation Biodiversity Group (ICBG MAYA),? que en
Chiapas fue implementado por investigadores de la Universidad de Georgia de
Estados Unidos, el laboratorio Molecular Nature Limited (MNL), empresa biotec-
noldgica de Gales, y El Colegio de la Frontera Sur (ECOSUR).

Este proyecto, entre otros, tenia los siguientes objetivos: 1) el «descubri-
miento» de medicinas y su desarrollo farmacéutico («descubrimientos» a ser pa-
tentados); 2) etnobiologia médica (estudio de los seres vivos entre las comuni-
dades humanas) e inventario de la biodiversidad, y 3) conservacion, agricultura
sustentable y crecimiento econémico.

Después de una amplia discusion entre las organizaciones de etnomédicos,
agentes del gobierno mexicano y los investigadores lideres del proyecto, este fue
rechazado por los mayas de todo el estado de Chiapas, lo que, entre otras conse-
cuencias, derivo en el impedimento a los investigadores de ECOSUR de realizar
trabajo de investigacion en dicho ambito y la posterior cancelacién del proyecto
(Page 2007).

Otro hito que marca la incorporacion de las etnomedicinas® en los sistemas
de atencioén a la salud-enfermedad-prevencion fue la legislacion que se definié
en Chiapas a principios de los noventa, que derivé en una ley que pretendia la
inclusién «subordinada» de las etnomedicinas en el sector salud, ley que quedd en
la letra ya que no tuvo efecto en la relacion Estado-pueblos originarios (Congreso
del Estado de Chiapas 1990:40-51; Page et al. 1995).

Por otro lado, no se puede soslayar el cambio total de politica publica diri-
gida a los pueblos originarios que tuvo lugar a partir de que el Partido Accién
Nacional (PAN) accediera a gobernar el pais, durante el cual se postulé una politica

2 «Es una coordinacion interinstitucional del gobierno estadounidense, que subsidié a insti-
tuciones publicas y privadas la bioprospeccion en paises subdesarrollados. Desde 1992 se ha ido
agrupando con las siguientes instituciones: Instituto Nacional de Salud (n11); Instituto Nacional
del Céncer (ncr1); Fundacion Nacional de Ciencia (NsF); Ministerio de Agricultura de Estados
Unidos (uspa); Instituto Nacional de Enfermedades Alérgicas (N1aI1D) Centro Internacional Fo-
garty (FIC); y la Agencia Internacional de Desarrollo (usaip)» (Castro 2000:10).

3 El término «etnomedicina» se refiere a los sistemas que dan cuenta de los procesos de
salud-enfermedad-atencién-prevencién en poblaciones originarias, que son coherentes con las
cosmovisiones que las cobijan y que dan sentido a su acontecer histdrico y cotidiano. Es decir,
da razdén de la larga duraciéon como base, sin perder de vista la situacién de subordinacion/
dominacién que obliga a la incorporacion de elementos del sistema médico dominante. Me
inclino por este término en lugar de medicina o médicos tradicionales. Etnomédico es todo aquel
cuya practica se lleva a cabo dentro de los canones de una etnomedicina en particular.

15
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publica neointegracionista dirigida a los grupos originarios mediante la que, en lo
particular, se propuso desarticular las etnomedicinas y especialmente el trabajo
de las parteras tradicionales,* iniciativa apuntalada a través de los programas de
financiamiento a la pobreza. Esta situacion no sufrié modificacion durante las dos
siguientes sucesiones presidenciales, la de Pefia Nieto y la de Lopez Obrador.

En 2022, la composicion del espectro cultural que caracteriza a los mayas de
los Altos de Chiapas es amplié en una variedad y variabilidad observable a partir
de procesos concretos de transfiguracion étnica® por efecto, entre otros factores,
del impacto de la globalidad, el narcotrafico, la guerra de baja intensidad instigada
por el Estado mexicano, las guardias blancas financiadas por politicos y finqueros,
el proselitismo cristiano y musulman cada dia mas intensos, etcétera.

En este sentido, y enfocando los dmbitos de la cosmovision y la etnomedicina®
en los municipios tsotsiles de Chamula y Chenalh¢, si bien podemos vislumbrar
una tendencia en las transfiguraciones que se suscitan entre sus jpoxtavanejetik
(los que ayudan a sanar),” atin hay un remanente, sobre todo en Chamula, segtin
el cual se concibe un mundo en el que las deidades conservan un caracter dual,
lo que se cifie en la practica en algunos aspectos a lo que fue reportado en la
etnografia de las décadas de 1940 a 1970 (véase Favre 1973; Garcia de Ledn 198s;
Gossen 1980; Guiteras 1965 y 1992; Medina 1991; Pérez 1984; Pozas 1977; Robledo
1987; Rus 1982; Rus y Wasserstrom 1979; Toledo 1996; Villa Rojas 1990; Viqueira
y Ruz 1995; Vogt 1966). En el otro extremo se encuentran los jpoxtavanejetik que,

4Como sefiala Lopez Austin: «Por tradicion podemos entender un acervo intelectual creado,
compartido, transmitido y modificado socialmente, compuesto por representaciones y formas de
accion, en el cual se desarrollan ideas y pautas de conducta con que los miembros de una socie-
dad hacen frente individual o colectivamente, de manera mental o exteriorizada, a las distintas
situaciones que se les presentan en la vida. No se trata, por tanto, de un mero conjunto cristalizado
y uniforme de expresiones sociales que se transmite de generacién en generacion, sino de la for-
ma propia que tiene una sociedad para responder intelectualmente ante cualquier circunstancia»
(Lopez Austin 2018:50).

5 Se entiende «transfiguracion étnica» como los procesos a través de los cuales, como sefialan
Bartolomé y Barabas, se realizan «sucesivas alteraciones internas tanto bioldgicas (mestizajes)
como culturales, y en sus formas de relacién con la sociedad envolvente» entre los grupos étnicos,
en un intento por mantenerse como entidades étnicas ante el embate de los diferentes agentes de la
sociedad dominante. «Es decir, que la transfiguracion supone la existencia de cambios adaptativos
que cambian la fisonomia cultural» (Bartolomé y Barabas 1996:28).

¢ Con los términos «etnomedicina» y «etnomédico» me refiero a los saberes y practicas con
base cultural con un fuerte vinculo con la cosmovision y la religion, e incluyo lo que en otros
ambitos se denomina medicina tradicional o indigena.

7 Jpoxtavanej, término que da cuenta de las tareas diferenciadas de quienes se dedican a ayudar
a sanar: j-ilol (quien siente y escucha la sangre), jvetom (partera), j-ak’ vomol (hierbatero), jtsak-
bak (huesero), jtoivits (rezador de los cerros).
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como se muestra en este trabajo, expresan una concepcion en la que la cualidad
dual inherente a las deidades se ha transfigurado, ubicandose en alguno de los
polos —bien/mal—, con las consecuentes transformaciones en la cosmovisién y
la practica etnomédica, que adquieren su sentido en esta. Sobre estos aspectos
abundaré a lo largo del trabajo.

En sintesis, en este libro me refiero a los jpoxtavanejetik y entre estos, con
mayor detalle, a los j-iloletik (los que sienten/escuchan la sangre), quienes han ex-
perimentado cambios sustanciales en la forma de concebir el mundo y de llevar a
cabo el mandato de ayudar a las personas a mantener la salud y recuperarse de las
enfermedades y otros infortunios; y de estos, me centraré en los que optaron por
agruparse de manera organizada, buscando con ello interlocucién con la sociedad
global sin dejar de lado, para estar en posibilidad de contrastar, casos de j-iloletik
independientes.

No cabe duda de que dentro de este amplio espectro son vastas las tematicas
que pueden tocarse tan solo en torno a los sistemas etnomédicos; sin embargo,
son los puntos que relaciono a continuacion los que apuntalan el derrotero de este
trabajo.

Primero, la importancia que las medicinas etiquetadas desde la biomedicina
hegemodnica como alternativas y complementarias han adquirido en diferentes
momentos en el ambito de la politica sanitaria de corte neoliberal, toda vez que
en un primer momento, como se sefialo mas arriba, se contempl6 la incorpora-
cion de las etnomedicinas en los sistemas regionales de atencion a la salud-en-
fermedad-prevencion, estrategia que el Instituto Mexicano del Seguro Social-
Solidaridad (1mss-Solidaridad) apuntal6 dentro del concepto de «interrelacion de
las medicinas (1mss-Solidaridad y oMIECH 1992a; 1992b) y que la Secretaria de
Salud definié mucho més tarde como «interculturalidad en salud» (2002).

En este sentido, los j-iloletik y jpoxtavanejetik de la Organizacion de Mé-
dicos Indigenas del Estado de Chiapas, A. C. (oMIECH) y la Organizacién de
Terapeutas Indigenas Tseltales, A. C. (ODETIT) consideraron en su momento que,
para la concrecién de dicha estrategia, se requiere que la contraparte (es decir,
el sector salud) conozca las caracteristicas fundamentales de las concepciones y
practicas ligadas a sus culturas y a las de otros pueblos, lo que expresa que mien-
tras esto no suceda no sera posible avanzar en una planificacién que tenga como
resultado un programa de acciones coordinadas y con pertinencia cultural.

Segundo, los profundos cambios ocurridos en la mayoria de las etnomedicinas
a expensas de lo sefialado en los parrafos anteriores, y cuya variacion local depen-
dera del grado de insercién de la economia local en la produccion capitalista y,
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en consecuencia, la incidencia de distintos agentes de la sociedad dominante en
poblados y parajes —instituciones de gobierno, ONG, iniciativa privada, denomi-
naciones y sectas cristianas y musulmanas, asi como grupos politicos—.

De estos hechos, uno que marca los procesos de cambio entre los mayas de los
Altos de Chiapas se refiere a la realidad social en la que se inscriben los jévenes,
quienes a diferencia de sus padres y abuelos han vivido bajo circunstancias dife-
rentes, obligados a un mayor contacto con agentes provenientes de la sociedad
dominante: primero, a temprana edad mediante la educacion formal que propor-
ciona el Estado, que ha introducido, si no es que impuesto, la percepcion, digamos,
mexicana del mundo, alo que se suma que han experimentado un mayor contacto
formativo e inductivo a través de los diferentes medios llamados de comunicacién
masiva; ademas, y no de menor importancia, se han insertado de manera dife-
rente en la produccion y el mercado.

Otro factor que ha influido en forma importante en la poblacion referida, y
que no puede soslayarse, es el embate proselitista por parte de diferentes grupos
religiosos de corte judeocristiano, y recientemente de musulmanes, asi como de
diferentes agrupaciones politicas.

Los factores antes sefialados han contribuido en algunas regiones a la rapida
transformacion de los procesos de salud-enfermedad-atencion-prevencion que se
dan en el ambito del tradicionalismo y, en forma concomitante, a que en la actua-
lidad muy pocos jovenes tsotsiles y tseltales reciban o acepten el mandato onirico
para ayudar a sanar a sus semejantes, lo cual conlleva, como ya es evidente entre
los tseltales de Oxchuc, que la practica etnomédica se realice por vocacién y no
por mandato, que el diagndstico se haga sobre la base de lo poco que conocen
de la biomedicina, y que la terapéutica esté circunscrita al uso de la herbolaria
medicinal y a algunos farmacos industrializados. Es decir, lo anterior contribuye a
la desaparicion de las formas que durante las tltimas décadas han mantenido las
etnomedicinas de los mayas de los Altos, que sobrevendra con la muerte de los
ancianos que se ocupan de la atencion (véase Page 2010).

En este sentido, el derrotero que llevo a la formulacion del proyecto que cul-
mino en este libro se inscribe en uno de los objetivos que dan sentido al quehacer
de la oMIECH, referido a la generacién de memorias escritas sobre el ser y hacer
de las etnomedicinas tsotsil y tseltal con objeto de que los documentos generados
sirvan, en primer término, como repositorio para dichos pueblos y como puntal
para difundir en el sector salud lo relacionado con estas etnomedicinas.
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Sobre la metodologia

En relacion con el ambito de trabajo, entre los elementos y fendmenos que carac-
terizan el devenir del sistema etnomédico practicado por los tsotsiles de Chamula
y los pedranos® de Chenalhd destaca un tipo particular de jpoxtavanejetik, los que
han optado por la organizaciéon gremial como un medio, entre otros, para ex-
pandir sus horizontes comunitarios, reivindicar su posicion social y especializada
fuera del contexto de sus localidades, crear vinculos con el sistema biomédico y la
sociedad global y allegarse recursos para el fortalecimiento, rescate y defensa de
sus saberes.

En definitiva, sus conceptos y formas constituyen un estilo particular dentro
del ser y el hacer de la etnomedicina tsotsil, a través de lo cual en su momento
se buscaba, entre otras cosas, encontrar un lugar digno para el ejercicio de su
mandato en el ambito de la modernidad que los apabullaba. Once de ellos y dos
independientes, provenientes de los dos municipios seiialados, amablemente pro-
porcionaron los datos que nos permitieron explorar elementos de la cosmovision
presentes en su etnomedicina, asi como dar cuenta de los procesos y procedi-
mientos que son parte de su formacion, iniciacion y trabajo.

Las organizaciones a las que pertenecen los jpoxtavanejetik (plural etik
o tik segtn el caso, término genérico que designa los distintos cargos de las
etnomedicinas tsotsil y tseltal) son la Organizacion de Médicos Indigenas del
Estado de Chiapas, A. C. (oMIECH) y la Organizacién de Médicos y Parteras
Tradicionales de los Altos de Chiapas A. C. (oMPTACH). De estas, al momento de
la investigacion, la OMIECH contaba con aproximadamente 720 socios, habitantes
de 29 localidades, y la oMPTACH con 82 miembros de 28 localidades. La diferencia
entre OMIECH y OMPTACH es que en la primera, siendo autogestiva, se trabajaba
con un sistema basado en poblados socios, es decir, participaban los etnomédicos
y los habitantes de sus localidades, mientras que en OMPTACH, organizacion in-
ducida por el programa 1mss-Solidaridad a principios de la década de 1990, se
trabajaba con socios terapeutas.

La investigacion tuvo como objetivo la recopilacion de las historias de vida
laboral de 13 connotados j-iloletik y, a partir de estas, la construcciéon de una

8 Se designa como pedranos a los tsotsiles de San Pedro Chenalhé que siguen las costumbres
de sus ancestros. Se distinguen de otros tsotsiles de Chenalhd en que detentan religiones diferentes
a la tradicional, como es el caso de catolicos y protestantes. Cabe sefialar que entre los chamulas
que viven dentro del territorio del municipio no se hacen distinciones, ya que se considera que
todos los habitantes participan de la misma cultura y religion.
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memoria sobre la situacidn y perspectivas de la etnomedicina de los tsotsiles de
Chamula y Chenalhé.

Antes de siquiera proponer el proyecto a la academia, fue discutido ante la
mesa directiva de OMIECH Y, una vez aprobada la propuesta, se sometio a la asam-
blea de socios en la que, a su vez, fue aceptada y valorada como de importancia,
determinandose ahi mismo los 14 j-iloletik (véase cuadro o.1) que proporciona-
rian sus historias de vida y saberes sobre la tradicion y la medicina; de estos, uno
desertd prematuramente del estudio, por lo que quedaron 13.

Cuatro de los colaboradores son chamulas procedentes de distintas loca-
lidades; tres pertenecen a la OMPTACH y uno es independiente. Los nueve res-
tantes provienen de Chenalho, de seis localidades; de estos, ocho son miembros
de omIECH y uno independiente. La idea de incluir colaboradores independientes
permitiria, ademas de comparar los datos entre chamulas y pedranos, sopesar en
qué medida se encontrarian diferencias en los planteamientos hechos por unos y
por otros (véase cuadro o.1).

Cuadro 0.1. Jpoxtavanej entrevistados

Nombre Edad Organizacion Paraje Municipio Mandato*
Manuel Hernandez Lépez 45 OMIECH Belisario Chenalh6  J-ilol, jvetom, jtoivits
Dominguez
Manuel Arias Gomez 56 OMIECH Tepeyac Chenalhé  J-ilol, j-ak’ vomol
Margarita Pérez Pérez 42 OMIECH Cabecera Chenalhé  J-ilol, jvetom, jtsak-bak
Antonio Vazquez Jiménez 59 OMIECH Cabecera Chenalhé  J-ilol, j-ak’ vomol
Lorenzo Pérez Ts'unuk 65 OMIECH Chimix Chenalhé  J-ilol, j-ak’ vomol, jvetom
Mariano Pérez Ts'unuk 67 OMIECH Poconichim Chenalhé  J-ilol, j-ak’ vomol, jvetom
Manuel Pérez Cura 49 OMIECH Tejeria Chenalh6  J-ilol, jtoivits, j-ak’ vomol
Jacobo Ruiz Ortiz 26 Particular ~ Cabecera Chenalhé  J-ilol, jvetom
Victorio Vazquez 54 OMIECH Yabteclum  Chenalhé  J-ilol, jvetom
Sebastian Diaz Diaz 69 OMPTACH  Yitik Chamula  J-ilol, j-ak’ vomol, jtoivits
Pascual Lopez Lopez 36 oMPTACH  Tzontehuitz Chamula  J-ilol, j-ak’ vomol
Sebastian Herndndez Lampoy 82 Particular ~ Chicviltenal Chamula  J-ilol, j-ak’ vomol, jtsak-
bak, jpichom

Salvador Diaz Gémez 35 oMPTACH  Candelaria  San Cris-  J-ilol, j-ak’ vomol

tobal de

Las Casas

* Traducciones del tsotsil: j-ilol (pulsador-rezador), jvetom, jtamol (partera/o), j-ak’ vomol (hierbatero/a),
Jjts'ak-bak (huesero/a), jtoivits (rezador de los cerros) y jpich’'om (masajista).
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Asimismo, se determin¢ realizar las entrevistas en el idioma de los colabora-
dores con objeto de evitar, por un lado, el tedio y el cansancio que para el entrevis-
tadoy el equipo de trabajo representan las traducciones simultdneas y constantes y,
por otro, los sesgos y faltantes de informacion que derivan de este procedimiento.
Para los efectos, la licenciada Juana Maria Ruiz Ortiz, técnica académica bilingiie
tsotsil oriunda de San Pedro Chenalhd, hija y hermana de j-ilol, con amplia expe-
riencia en la aplicacion de encuestas y entrevistas, fue imbuida de los objetivos del
proyecto y capacitada para la aplicacion de la guia de entrevista.

Como siguiente paso, se realizé una prueba piloto de la entrevista, que se
aplico a un j-ilol en presencia de la mesa directiva. Una vez hechos los ajustes in-
dicados por sus integrantes, se procedio a la realizacion del trabajo de campo, que
se llevo a cabo de 1990 a 1994.

Las historias de vida fueron registradas en audio, luego traducidas a través del
mismo mecanismo al espafol, para posteriormente ser transcritas y corregidas en
computadora.

A partir de la version transcrita, procedi primero a revisar las historias con
objeto de determinar el valor y la calidad de los datos, sobre la base de un cuadro
que denominé «Presencia-ausencia», que me permitié valorar la calidad de la in-
formacion; en seguida, fiché y organicé el material considerando las categorias a
desarrollar en el trabajo y otras de importancia presentes en los textos, informa-
cioén que vacié en una base de datos que expresamente disefié en Microsoft Access.
Por otro lado, elaboré fichas de los diversos documentos que lei, a partir de las
cuales preparé otra base de datos en dicho programa, con las mismas categorias.

Tal como sefalan Signorini y Lupo, se considera que los colaboradores son
parte de un reducido grupo de individuos que por estar obligados a ayudar a sanar
se ven precisados a hacer «elaboraciones» sobre su cosmovision:

la sistematizacion de los conceptos, la riqueza de las interrelaciones y de las metéaforas
es obra de un numero restringido de individuos estimulados a realizar operaciones
especulativas por sus propias tensiones intelectuales y morales, y por intereses pro-
fesionales y de poder dentro de la comunidad en que se mueven (Signorini y Lupo
1989:13-14).

Sin embargo, como se detalla mds adelante, si bien todas las narraciones
constituyen «extrapolaciones individuales del contexto cultural tradicional»
(Signorini y Lupo 1989:14) por provenir de individuos insertos precisamente en
un mismo contexto cultural, sus razonamientos se dan dentro de los limites de la
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cosmovision que los cobija y, por lo mismo, presentan grandes similitudes, y las
diferencias ocurren dentro de rangos que no violentan la coherencia ni la légica
de los sistemas ideoldgicos, para el caso, del campo etnomédico.

En cuanto a la relacion con los colaboradores, tuve la oportunidad de conocer
y tratar regularmente por lo menos a la mitad de ellos por algunos afios, lo que
transcurrié en asambleas, reuniones de trabajo y talleres, en los jardines de plantas
medicinales que las organizaciones tienen en diferentes comunidades, en algunos
rituales encaminados a «ayudar a sanar», o bien en momentos en los que solicité
su apoyo para el tratamiento de algiin enfermo o les pedi consejo sobre el uso de
alguna planta.

Fuera de quien en ese momento fungia como presidente de la organizacion,
la mayoria de los jpoxtavanej destinaban una parte de su tiempo a cumplir con el
mandato de «ayudar a sanar» y otra parte a las labores del campo. Unos pocos se
dedicaban exclusivamente a la tarea de ayudar a sanar a las personas.

Tomando en consideracion el acuerdo de la asamblea mencionada y el interés
particular de los j-iloletik que colaboraron en el estudio, se decidi6 utilizar sus
nombres sin recurrir a pseuddénimos. A continuacion se hace una pequena sem-
blanza de los que aparecen citados en el documento.

1) Don Antonio Vazquez Jiménez (1927-2007) vivid toda su vida en la cabe-
cera municipal de Chenalh¢, j-ilol ampliamente conocido en varios municipios
y por investigadores ocupados en indagar en los Altos de Chiapas. Desde la fun-
dacion de oMIECH en 1985, y hasta 1995, fungié como su vicepresidente. En 1992
recibi6 el Premio Chiapas. Don Antonio fue de los pocos j-iloletik que recibieron
el mandato para ayudar a sanar solo por la via onirica, es decir, sin un periodo
previo de formacion. Durante su juventud su trabajo se limitaba al cumplimiento
de su mandato y el cultivo de la tierra; sin embargo, conforme gané fama como
j-ilol se vio obligado a dedicarse en exclusiva a ayudar a sanar y cumplir con los
diferentes cargos que se le asignaron. Silencioso, observador, contundente en sus
juicios, efectivo al ayudar, trascendié con ello fuera de su ambito cultural. Por
su profundo y acucioso conocimiento de la cosmovision tsotsil, pero sobre todo
por su clara percepcion en cuanto a lo que tiene que ver con la transfiguracion
de saberes y practicas, los aportes de don Antonio resultaron de primordial im-
portancia para esta y otras publicaciones (Page 2006). Aproximadamente a los
80 afos, siendo atin un hombre fuerte y dindmico, un infarto al miocardio puso
término a su vida.

2) El anciano don Sebastian Hernandez Lampoy (1913-1), con 82 afios al mo-
mento de la entrevista, era un j-ilol no organizado originario de Chicviltenal,
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Chamula, comunidad enclavada al oriente de la cabecera municipal, en la cadena
montafosa cuya cumbre mads alta es conocida como Tzontehuitz. Hombre ape-
gado a «el costumbre»® y comprometido con su mandato, pero también campe-
sino, vivid toda su vida en la montafia. Por consejo de sus mayores, se sustrajo
al sistema de enganche;10 para evitarlo solo acudia a los mercados de Chamula,
Yochib y Tenejapa, por lo que nunca visitd las fincas. Recibié todo el conoci-
miento de su padre, quien constantemente le hablaba sobre «el costumbre» y la
cosmovision, y del quehacer del j-ilol y del jtsak-bak (huesero).

3) Jacobo Ruiz Ortiz (1969-), fue el mas joven de los colaboradores. Con 26
anos al momento de la entrevista, era un j-ilol independiente radicado en la ca-
becera municipal de Chenalhé, hijo de j-ilol. En ese tiempo, ademads de ayudar a
sanar a las personas, era campesino, y un aio después se convirti6 al protestan-
tismo. A pesar de su juventud, mostraba un conocimiento profundo de la cosmo-
vision y de los procesos de salud-enfermedad-atencién-prevencion.

4) Don Pascual Lopez Lopez (1945-1), j-ilol originario del paraje Tzontehuitz,
del municipio de Chamula, al momento de la entrevista contaba con 50 afios. A
la edad de ocho afnos comenzo a tener suefios sobre su mandato, pero hasta los
11 empez6 a ayudar a sanar, lo que inici6 a hacer después de ayudarse a sanar él
mismo de una enfermedad que le afecté como castigo por no aceptar el mandato.

5) Dofna Margarita Pérez Pérez (1953-2022), importante j-ilol y partera de la
cabecera municipal de Chenalh¢, participé en oMIECH desde su fundacion; desde
1995 hasta el momento de la entrevista, a los 42 afos, formaba parte de la mesa
directiva. Cabe destacar que, en un medio sociocultural que se caracteriza por el
maltrato a la mujer, denotaba una gran seguridad personal, independencia, capa-
cidad organizativa y fuerza de caracter. Bajo la tutela de su madre adoptiva trans-
curriod su proceso de formacion como j-ilol.

6) Don Victorio Vazquez (1940-t) fue un importante jpoxtavanej de
Yabteclum, comunidad ubicada en el norte del municipio de Chenalhé, muy cerca
del nuevo municipio de Polho, de donde fue expulsado a consecuencia de un con-
flicto politico entre el PRI y el PRD. Fue miembro de la mesa directiva de oMIECH
desde su fundacion hasta el afio 2000, y mientras vivié atendié enfermos en las

9 Entiendo «el costumbre» con Lopez-Austin como: «el conjunto de saberes y practicas que
cada grupo recibié de sus primeros padres, los que lindaron en el tiempo de la creacién del
mundo. Es un caudal que fue donado —e impuesto— a cada colectividad por su dios o su santo
patrono» (2018:114-115).

1o El sistema de enganche se refiere a formas de contratacion por coercién, endeudamiento o
engano que se utilizaron en los Altos de Chiapas hasta la década de 1960 para obligar a laborar en
época de cosecha en las fincas cafetaleras del Soconusco.
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instalaciones de la organizacion. Al momento de la entrevista contaba con 55 afios.
Detentaba cinco mandatos, j-ilol, jtsak-bak, jtamol, j-ak’ vomol y jvetom. Desde
que fue expulsado de su comunidad fincé su residencia en San Cristobal de Las
Casas, donde se dedicaba de tiempo completo a la OMIECH y a ayudar a sanar a
las personas. De sus aportes a este texto destaca lo referente a cuevas y cerros, asi
como a la transfiguracion de saberes y practicas.

7) Don Manuel Hernandez Lopez (1941-1), originario de Belisario Dominguez,
localidad de chamulas en el municipio de Chenalhd, fue miembro fundador de
OMIECH, de la que se separ6 en el aflo 2000; durante el tiempo que participé en
la organizacion fungié como miembro de la mesa directiva. A mi modo de ver, es
uno de los j-iloletik con mayor conocimiento y efectividad, y fue un puntal en el
proyecto de la organizacion.

8) Don Manuel Arias Gomez, de 56 afios en el momento de la entrevista, era
originario de Yaxalumil, Chenalhd. Debido a que en suefios se le prohibié com-
prometerse como catequista de la Iglesia catélica porque ya habia recibido el man-
dato de j-ilol, se vio obligado a separarse de su esposa y a emigrar a la comunidad
de Tepeyac del mismo municipio. En su tardia adolescencia, y como resultado de
una larga enfermedad que padecio su esposa, tuvo varias experiencias negativas y
violentas con otros jpoxtavanejetik, y no logrd concretar la cura de su esposa hasta
que recibié el mandato para ayudar a sanar, y a partir de lo cual le fue posible
ayudarla. Fue otro de los pocos j-iloletik que no pasé por el proceso de formacién
familiar.

Acerca de la investigacion

Las preguntas de investigacion se elaboraron con base en dos ejes. En primer tér-
mino, se realizaron preguntas de caracter general: ;qué caracteriza los elementos
de la cosmovisién que subyacen en el campo de las etnomedicinas que practican
los jpoxtavanejetik chamulas y pedranos?, ;como estructuran los jpoxtavanejetik
de Chamula y Chenalh¢ los conceptos de salud-enfermedad-atencién-preven-
cion?, jcual es la nocion de persona que subyace en dicha cosmovision?, ;como
clasifican las enfermedades, sus causas y caracteristicas? y ;cudles son las estrate-
gias de diagndstico y tratamiento?

El segundo eje se planted en torno a los practicantes, abordando tres escena-
rios: formacion, iniciacién y proceso de trabajo. Sobre la formacion, se inquiri6
sobre el proceso de aprendizaje de los candidatos, la edad de inicio de la formacién
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y su razdn, la duracién y qué aprendi6. Con respecto a los procesos de iniciacion,
se tiene la certeza de que esto atin sucede, pero ;en qué medida todavia la inicia-
cion es imprescindible para que una persona pueda ayudar a sanar?, o si bien se
han generado otros mecanismos y formas de validacion del trabajo de los nuevos
jpoxtavanejetik, y la edad promedio en que se empieza a ayudar a sanar. Sobre el
proceso de trabajo, se pretendia determinar cudles eran y son los diferentes cargos
o mandatos que se reconocen, las caracteristicas de cada cargo, si existe algin tipo
de jerarquizacion entre estos, si el cargo es univoco o un mismo jpoxtavanej puede
dedicarse al cumplimiento de varios, el proceso de trabajo de cada cargo, cudles
son los espacios en que se lleva a cabo la actividad de los diferentes jpoxtavanejetik
y cdmo estos se delimitan y, finalmente, si durante el proceso el jpoxtavanej sufre
algtin tipo de estado alterado de conciencia y en qué consiste.

Siguiendo la secuencia antes planteada, fueron dos los objetivos generales: el
primero consistia en documentar y analizar los aspectos de la cosmovision ligados
al campo etnomédico, y el segundo, los procesos de formacion, iniciacion vy tra-
bajo en que se ven inmersos sus practicantes.

De manera particular, se dio cuenta del primer objetivo general a través de:

— La documentacion y el analisis de los mitos de origen, creacién y fundacio-
nales que dan sentido al proceso salud-enfermedad-atencién-prevencion,
con enfoque en la conformacién de la estructura del mundo, las deidades
celestiales y secundarias y la nocion de persona.

— El andlisis de los conceptos que los tsotsiles utilizan sobre estos temas y
como los estructuran.

— Para terminar, en un intento inicial de sintesis, se elaboraron los conte-
nidos de los dos puntos expuestos con las ideas que tienen los colabora-
dores en torno al proceso de salud-enfermedad-atencion-prevencion y su
relacion con los aspectos propiamente etnomédicos (conservacion de la
salud, formas de enfermar y las enfermedades).

En relacion con el segundo objetivo general se llevo a cabo lo siguiente:

— Primero se caracterizaron los procesos de formacion e iniciacion de los
j-iloletik.

— Segundo, se analizo el proceso de trabajo, es decir, los procedimientos de
proteccion personal y purificacion, asi como las estrategias de que se valen
para el diagnostico y tratamiento de las enfermedades.

Las hipotesis formuladas para la investigacion fueron dos:
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1. La cosmovision, que da coherencia a la existencia y a las practicas parti-
culares del grupo, diferentes estas de las de la sociedad global, se consti-
tuye como elemento ideoldgico y paradigmatico de la etnomedicina de los
tsotsiles. Sobre esta base, las transfiguraciones que en las diferentes épocas
se observan en las practicas etnomédicas obedecen a su vez a actualiza-
ciones suscitadas en los elementos de la larga duracion (Braudel 1999) de la
cosmovision.

2. Debido a la adscripcion de los jovenes tsotsiles a una cosmovision distinta
a la de sus padres y abuelos, producto del proceso educativo formal, del
acceso a la tecnologia, asi como a los medios de comunicaciéon masiva,
y de una inserciéon diferente a la de sus padres en la produccion, existe
una tendencia, ya manifiesta, hacia la modificacién radical de la practica
etnomédica e incluso hacia la rdpida desaparicion de los j-iloletik.

Asi, el trabajo esta integrado por una introduccion, cuatro partes con sus co-
rrespondientes capitulos y las consideraciones finales.

La primera parte contiene dos capitulos en los que se contextualiza el ambito
de trabajo. La segunda, titulada: «Realidades y cosmovisién», consta de dos capi-
tulos (3 y 4). En el tercero se describen las consideraciones tedricas a la luz de las
cuales se llevo a cabo el abordaje de la tematica y el analisis de los datos. Trata,
ademas, sobre los aspectos de la cosmovision tsotsil de mayor importancia en
el campo etnomédico, partiendo de la consideracion del mito de creacion, que
determina la estructura y ubicacion de las diferentes deidades en el plano divino
y cémo se insertan en la dindmica de los sistemas etnomédicos estudiados. El
cuarto capitulo se refiere a la nocién de persona, entendiendo con ello las dife-
rentes entidades que pueden conformarla, a saber: cuerpo humano, kaal, chulel,
vayijelil y kibal, los conceptos sobre su origen, las interrelaciones y la dinamica
social en la que se inscriben, asi como el papel que juegan en los procesos de sa-
lud-enfermedad-atencién-prevencion.

En la tercera parte, referida a «aspectos etnomédicos», que da contenido al
capitulo 5, se considera lo relacionado con los procesos de salud-enfermedad-pre-
vencion, en primer lugar a partir de lo concerniente a la salud y sus atributos
desde el punto de vista de los jpoxtavanejetik —concepto, riesgos, medidas pre-
ventivas— y, en segundo lugar, respecto de la enfermedad, también desde la pers-
pectiva de los jpoxtavanejetik, a la vez que se revisa como estos conciben el origen
de las enfermedades y como las clasifican.

La cuarta parte, titulada «Formacién y proceso de trabajo», consta de los ca-
pitulos 6 y 7. El capitulo 6 trata sobre las nociones de salud-enfermedad-atencion,
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la conservacion y pérdida de la salud, las causas y enfermedades, y el ak’bil chamel
(enfermedad echada), y también hace referencia a la predestinaciéon y a la forma-
cién en el ambito familiar y onirica. El capitulo 7, «Atencién: el trabajo», trata
sobre los procesos de trabajo, especificamente sobre cdmo tiene lugar la atencion.
En concreto, se describen los mecanismos mediante los cuales entre los tsotsiles
se recibe el mandato para ayudar a sanar, como se aprende, los diferentes cargos o
mandatos que conforman el sistema etnomédico, los diversos procesos de inicia-
cion y las formas de vida que adoptan los jpoxtavanejetik a partir de que reciben
el mandato, u optan por ayudar a sanar, y se reportan los diferentes procesos de
trabajo mediante los que se concretan estas practicas médicas y las estrategias
diagndsticas y terapéuticas.

Para terminar, el apartado «A manera de conclusién» esta centrado en las
transfiguraciones ocurridas entre lo observado en las etnografias de mediados del
siglo xx y los resultados de esta investigacion, y la cosmovision como determi-
nante en los procesos de salud-enfermedad-atencién-prevencion.

En 2005 se publico la primera edicion en papel de este libro, que se agotd a
los dos afios. En 2010 se reimprimi6 en disco compacto, y debido al interés de
estudiantes y académicos se ha compartido a lo largo de los afios en formato PDE.

Por el interés que aun despierta el libro, decidi trabajar esta segunda edicién
enfocandome en los siguientes cambios:

1. Revision cuidadosa de aspectos gramaticales y ortograficos.

2. Ajustes de redaccion a parrafos confusos.

3. Actualizacién de informaciones diversas.

4. Reclasificacion e inclusion de nuevos apartados para facilitar la consulta del

documento.

5. Un aspecto importante se refiere a un reposicionamiento teérico en el que
se considerd, ademas del replanteamiento de Alfredo Lopez-Austin sobre
las nociones de cosmovision y mito, la mediacion entre representaciones
sociales, habitus-campos y nucleo duro.

6. En concordancia con lo anterior, revisé nuevamente y, en su caso, modi-
fiqué el capitulo que aborda las conclusiones.

7. Depuracion y actualizacion de la bibliografia. Se incluyeron publicaciones
ausentes en la primera edicion y se eliminaron referencias que no se citan
en el texto.

8. Se incluyd un glosario de los términos en tsotsil mas utilizados en el docu-
mento, sin considerar los que son definidos in situ y utilizados una sola vez.
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Capitulo 1. Chamula y Chenalho,

dos municipios de los Altos de Chiapas

Don Manuel Hernandez Lopez, chamula, y don Victorio Vazquez, pedrano

Fuente: foto de Anya.
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El medio, la gente, economia y gobierno

El estudio se llevd a cabo entre los tsotsiles de Chamula y de Chenalhd, de la re-
gion de los Altos de Chiapas, en la Republica mexicana (véanse mapas 1.1y 1.2).

Mapa 1.1. Chiapas, México

Fuente: elaboracion propia.

Respecto del area de estudio, si en un dia claro sin niebla o nubes se sitiia uno
en la cumbre del Bats'il Vits (montafia verdadera),! cerro oficialmente conocido
como Huitepec (véase mapa 1.2), al oriente se observa en toda su dimension el
valle de Jovel, asiento de la ciudad de San Cristobal de Las Casas; hacia el noreste

1Pozas (1977:16), «a los 2 760 msnm»; Favre (1973:3), «a los 2 717 msnmb».
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veremos, circundado por una cadena montafiosa y a mayor altura que el prece-
dente, el valle en que se asienta el centro ceremonial San Juan Chamula, cabecera
del municipio que lleva el mismo nombre y, en torno a este, dispersos en las mon-
tafias, gran cantidad de parajes.

Mapa 1.2. Dibujo orografico de los Altos de Chiapas

An CHSTOML
" IR
wompge N caEaLe

Fuente: mapa de Alberto Beltran, tomado de Pozas (1977).

Mas al norte se distingue una cadena montafosa que circunda lo que en
sus valles es el pueblo de San Pedro, donde se ubica la cabecera municipal de
Chenalho, dando paso, conforme avanza la mirada mas al norte, a las tierras bajas
en las que crecen el café, la pifa, el platano y el maiz prolifico y veloz. Tierra en la
que muchos tsotsiles cultivan e intentan cosechar de manera digna.

Estos pueblos constituyen el espacio fisico y sociocultural donde surgen los
datos que integran este trabajo. Formalmente los tres municipios estan ubicados
en el altiplano central del estado de Chiapas (véase mapa 1.3).
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Mapa 1.3. Chamula y Chenalhd, en Chiapas

Chenalhé

Chamula

Fuente: elaboracion América Navarro.

Chamula

Chamula, cuyo significado es ‘agua espesa como de adobe’ (sH 1977:76), se localiza
entre los 16° 55’ y 16° 44’ de latitud norte y 92° 32’ y 92° 51’ de longitud oeste (INEGI
1977:3). Con una extension de 82 km?, tiene una altitud promedio de 2300 metros
sobre el nivel del mar (INEGI 2000), con un rango de altura que va de los 2180 hasta
los 2618 msnm. Se encuentra conformado a partir de las maltiples estribaciones
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montafiosas que tienen como cuspide la cumbre conocida como Tzontehuitz, «a
los 2982 msnm» (Favre 1973:3), que claramente se distingue al norte-oriente desde
nuestro punto de observacion en el Bats’il Vits. La cabecera municipal se ubica a
2260 msnm (SH 1997:6).

El municipio de Chamula colinda al norte con los municipios de Bochil,
Larrainzar, Chenalhé y Mitontic; al este con los de Mitontic, Tenejapa y Huixtan;
al sur con los de Huixtan, San Cristdbal de Las Casas y Zinacantan, y al oeste con
los municipios de Zinacantan e Ixtapa (INEGI 1997:6). En sus distintas alturas en-
contramos tres tipos de climas: templado subhiimedo con lluvias en verano, que
abarca 55.26 % de la superficie del municipio; templado humedo con abundantes
lluvias en verano, 38.04 % del area; y semicalido subhiimedo con lluvias en verano,
6.70 % del terreno. La cabecera municipal presenta una temperatura media anual
de 13.9 grados centigrados (INEGI 1997:5).

En el XII Censo General de Poblacién y Vivienda (INEGI 2020) se reporta un
total de 157 localidades, que se distribuyen en tres barrios: San Juan, que es el mas
grande y populoso, San Pedro y San Sebastian. El punto a partir del cual se fijan
los limites entre unos y otros es la plaza central.

En cuanto a poblacién, en el mismo censo se reportaron 101967 habitantes,
de los cuales 46 948 pertenecian al sexo masculino y 55019 al sexo femenino. Toda
la poblacién es tsotsil. Con respecto a la religion, una década atras el total de la
poblacion se consideraba «tradicionalista», en tanto que en la tercera década del
siglo xx1 se pueden encontrar diferentes adscripciones cristianas, esto como con-
secuencia del retorno de poblacion protestante y catdlica antes expulsada.

Chamula es de los pocos municipios en los que no hay inmigracién, tnica-
mente mujeres mestizas o de otros grupos mayenses que estan casadas con hom-
bres chamulas.

Los colaboradores chamulas del presente trabajo provienen de seis parajes:
tres quedan dentro de los limites politicos del municipio de Chamula: Yitik,
Tzontehuitz y Chicviltenal; dos se ubican dentro del territorio del de San Cristobal
de Las Casas: Chicumtantik y Candelaria; y uno en el de Chenalhd, la colonia
Belisario Dominguez.

Chenalho

El término Chenalhd significa chenal ‘pozo de piedra’y vo ‘agua’ (Arias 1975:7). San
Pedro, cabecera municipal, se sittia entre los 16° 53’ y los 17° 05’ de latitud norte y
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92° 38’y 92° 53" de longitud oeste (Pérez Enriquez 1998:21). La cabecera municipal
se localiza a 1500 msnm, es decir, como unos 8oo metros por debajo de Chamula.
La altura en el municipio va desde los 500 hasta los 2 050 msnm; predomina el re-
lieve montafoso y el clima templado humedo con abundantes lluvias todo el afo.
Conforme se avanza de sur a norte, la altura disminuye y el clima se vuelve mas
calido. Tiene una extension territorial de 139.1 km?, en la que se asientan 146 loca-
lidades (INEGI 2020). Colinda: al norte con Chalchihuitan y Pantelh¢; al oriente
con Pantelho, Cancuc y Tenejapa; al sur con Mitontic y Chamula y al poniente con
Chamula y San Andrés (Guiteras 1965:3).

De los 47371 habitantes censados en 2020, 47024 eran hablantes de tsotsil
(23194 hombres y 24177 mujeres). A partir de esto resulta dificil determinar la
cantidad de tsotsiles o mestizos, ya que los idiomas tsotsil y espafol son del do-
minio comun (INEGI 2020). Al decir de Arias —criterio que ademas adoptamos
en este trabajo—, entre los chenalheros, desde la perspectiva religiosa, se distin-
guen tres grupos: tradicionalistas, quienes dicen seguir «el costumbre» de sus an-
tepasados, que segtin el XII Censo corresponderia a la poblacién sin religion, con
15 453 habitantes mayores de cinco afos; creyentes, que siguen la religion catolica,
con 3239, y protestantes o evangélicos (Rivera 2001:68), con 7092 (Arias 1975:12).

Los ocho colaboradores pedranos provienen de siete comunidades: la cabe-
cera de San Juan Chamula, Poconichim, Tejerfa, Yabteclum, Tepeyac y Chimix;
ocho de ellos pertenecen a OMIECH y uno es independiente.

Acercamiento historico y etnografico a chamulas y pedranos

Todos los habitantes de Chamula, como la mayoria de los de Chenalho, perte-
necen a la etnia tsotsil. Sobre este grupo, en el Popol Vuh se relata que, para no
someterse a los cakchiqueles, los «zotzil» les robaron el fuego,? y en su huida ocu-
paron parte de los llanos de Comitan, los valles orientales del Grijalva y lo que
hoy son los Altos de Chiapas (Garcia de Leon 1985:28); se dice que de este grupo
proceden los tsotsiles y los tseltales.
En cuanto a la lengua, el tsotsil «pertenece a la division tseltal-tsotsil de la
familia maya-quiché, del subgrupo mayense» (Guiteras 1965:15), y actualmente
2 «<Hubo, sin embargo, una tribu que hurté el fuego entre el humo y fueron los de la casa de
Zotzil. [...]. Cuando pasaron entre el humo, pasaron suavemente y luego se apoderaron del fuego.
No pidieron el fuego de los cakchiqueles porque no quisieron entregarse como vencidos, de la

manera como fueron vencidas las demas tribus cuando ofrecieron su pecho y su sobaco para que
se los abrieran» (Recinos 1961:115).
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constituye una «red eslabonada de dialectos mas o menos comprensibles entre
si» (Garcia de Ledn 1985:28). Desde la antigiiedad y hasta la fecha los tsotsiles y
tseltales se denominan a si mismos «<hombres y mujeres verdaderos» (bats’i vinik,
bats’i ants) y se dice que adquirieron la denominacion tsotsil a partir de su dios
tutelar, Sots’ (murciélago), adoptado por este grupo cuando, en algin momento
inmemorial de su devenir, en un rio hallaron un murciélago de piedra al que to-
maron por dios. Desde entonces fueron conocidos como los sots’il vinik u hom-
bres murciélago (1985:31).

A pesar de que los dos municipios que nos ocupan se ubican en el mismo
contexto socioecondmico, histdricamente las condiciones han resultado distintas
para cada uno. Las circunstancias que, a mi entender, constituyen la clave que
hace la pequefia diferencia entre ambos pueblos, y que en definitiva marca su de-
venir por derroteros distintos, dependen del trato desigual que recibieron durante
la Colonia y por parte de la sociedad mexicana en diferentes épocas, lo que de-
pendi6 de las posibilidades productivas de cada uno.

En este sentido, la tierra en Chenalh¢ es fértil y productiva, mientras que la
de Chamula no. Por lo mismo, la primera ha sido disputada por diversos sectores,
principalmente mestizos, mientras que el territorio de Chamula no.

Las fincas, los ranchos y las localidades asentados en «tierra fria», por su baja
productividad —en el sentido de no generar excedentes para la comercializacion,
lo que ha sido el caso de casi todo Chamula y parte de Chenalh6—, fueron desti-
nados desde la Colonia para lo que se ha denominado «produccién de mano de
obra». Tal como reza la siguiente cita, la tierra permitia la reproduccion parcial de
ese ejército de reserva:

la comunidad fue rehecha después de la conquista, vuelta a congregar y refuncio-
nalizada como proveedora de trabajo superfluo en tributo, especie y trabajo simple.
Su economia natural bésica, y las formas culturales que la acompaian (propiedad y
usufructo comin del suelo, relaciones mas o menos igualitarias en el interior, escasa
divisién social del trabajo, vida patriarcal, complejidad parental y cldnica, etcétera)
no fueron sin embargo sensiblemente destruidas, a pesar de que las comunidades
se vieron reubicadas en su relacién exterior, y de que el sistema Colonial introdujo
nuevos valores ideoldgicos y econdmicos en su seno (Garcia de Ledn 1985:122).

Para efectos de explotacion, la comunidad estaba sujeta al régimen de «repar-
timiento»:
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Otra forma de extraccién del excedente a que estaban sujetos los indios durante la
Colonia fue el repartimiento, llamado también mandamiento o mita (una palabra
quechua proveniente del virreinato del Pert), lo que en México se llama también
coatéquitl. Las autoridades de cada pueblo de indios proporcionaban un numero fijo
de trabajadores para trabajos publicos y privados, y en tiempos limitados, sin que
necesariamente hubiera un vinculo entre estos trabajadores y sus patronos.

Ademas de este repartimiento a labores, en Chiapas hubo el repartimiento de dinero
y mercancia que era una forma draconiana de crear un mercado interno conforme a
las necesidades del sistema, y consistia en la distribucion forzada entre los indios de
mercancias, muchas de ellas inttiles, en contraparte de productos agricolas (Garcia
de Lebn 1965:60).

Este sistema a la postre constituy6 la base de la sujecion de los trabajadores
por deudas, atin observable en Chiapas en la década de 1960 (Page 1996:167; Pérez
Castro 1981:224; Toledo 1996:8).

Sin embargo, los acontecimientos que nos parecen determinantes para la con-
formacion de la estructura de lo que eran Chamula y Chenalhé a principios de la
década de 1930 comenzaron a gestarse a mediados del siglo x1x, a partir de tres
series de leyes federales agrarias que se emitieron con base en el espiritu del libe-
ralismo entre 1824 y 1856, bajo el supuesto de la necesidad del Estado de superar el
déficit cronico del presupuesto federal (Favre 1973:55).

Esto se fundament6 en que, dada la ubicaciéon de México en el complejo
norte-sur como un pais dependiente del capital y en el contexto del mercado in-
ternacional como exportador de materias primas, se desprendia la necesidad de
fortalecer, entre otros sectores, al terrateniente. Para ello fue necesario constituir
un marco legal que permitiera la venta, por parte del Estado, de lo que se dio en
llamar tierras baldias, con candados para proteger la pequena propiedad y la pro-
piedad comunal indigena de los reclamantes de tierra.

Chiapas fue escenario de extremos en la implementacion de dichas leyes, ya
que no se respetaron los mecanismos contemplados en las leyes federales para
la proteccion de la pequeia propiedad y la propiedad comunal indigena. Esto se
concretd mediante varios decretos, como el emitido el 19 de enero de 1844 que
«reducia las formalidades de venta y simplificaba al maximo la presentacion de
pruebas respecto de que las extensiones denunciadas estaban baldias» (Favre
1973:58). Con ello se sentaron las bases para despojar a mayas y zoques de las
tierras comunales que tenian en su poder (Molina 1989:386-387), lo cual resultaba
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relativamente facil ya que, debido a las condiciones de la calidad del suelo, tenian
que someter parte del terreno de cultivo a largos periodos de descanso a efecto
de recuperar la riqueza nutritiva, por lo que el sistema agricola en uso entre los
grupos mayenses presuponia el manejo de varias parcelas que se iban alternando.
Esto permitié afectar los terrenos en descanso categorizandolos como baldios,
como ocurri6 en los dos municipios que aqui nos atafen.

Una de las medidas que los campesinos tomaron para evitar el despojo de la
tierra fue recurrir a la estrategia de asentar sus viviendas en los predios afectables.
Tres afos después del decreto en cuestion, el gobierno emitié una ley mediante la
que se ordenaba la obligacion de los originarios de concentrarse en pueblos, con
lo que ya no estaban en posibilidad de comprobar posesion (Favre 1973:58-59).

En relacién con Chamula, la familia Larrainzar venia tratando de hacerse de
esas tierras desde la década de 1830: en 1846 obtuvo «476 caballerias (47600 hec-
tareas) de un total de 636 ooo», con lo que se constituy6 parte de la finca El Edén
(Rus 1995:149). La mayor parte de los pobladores se incorporaron como siervos
siendo, a principios de la década de 1850, aproximadamente 740 familias. Para
poder conservar su parcela, cada miembro masculino debia cumplir con una
cuota de tres dias de trabajo al mes, lo que sumaba, entre todos los trabajadores,
un total de 26 640 jornales anuales.

En 1847, bajo la gubernatura de Ramon Larrdinzar, duefio ya de la finca men-
cionada, se emiti6 un nuevo decreto que abria a los pueblos la posibilidad de com-
prar tierra y repartirla en pequenas porciones, lo cual, lejos de ser una concesion,
era el inicio para apuntalar las formas de «baldiaje» requeridas en ese momento
para la produccion destinada al comercio. Asi, se emitié un segundo ordenamiento
que explicitaba los tipos de «mozos baldios» que se reconocian:

Los que se encontraban habitando el terreno «antes de haber sido reducido a pro-
piedady, es decir, los indios que poseian antes esas tierras en comun y que de la noche
a la mafana se convertian en peones sujetos; los que «por contrata entraban a servir
de baldios»; y los que se «iban consintiendo poco a poco en sus terrenos» (Garcia de
Leo6n 1985:152).

En otro apartado del mismo decreto se elevo a ley el «derecho» de compra
de tierras, sujetdndose a servidumbre, con lo que se empezé a delinear la estra-
tegia de destinar a los tsotsiles de Chamula como fuerza laboral temporal para
las épocas de mayor trabajo en las fincas de tierra caliente, fundamentalmente
durante la cosecha de café.
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Una vez instaurados dichos decretos, la familia Larrainzar procedi6 a des-
hacerse de sus tierras y propuso a los chamulas la venta de la finca El Edén, que
estaba en territorio que ellos reclamaban como propio (quienes, se acota, eran los
unicos dispuestos a adquirirlas). Por estas tierras se convino pagar 5000 pesos, 0
sea, el equivalente a 26 000 jornales; también se menciona que se ignora si dicha
cantidad se pag6 (Rus 1982:153).

La venta de la finca El Edén a los chamulas se concretd en 1855, aflo en que
también huyo del estado la familia Larrainzar después de que los liberales de Tuxtla
removieron de su cargo a Ramon Larrdinzar y a los sancristobalenses que con él
gobernaban, acusados de proteger al clero propietario (Garcia de Le6n 1985:153).
Estos hechos se suscitaron en el marco del anticlericalismo liberal extendido a lo
largo de la nacién. Todo ello se concretd entre 1856 y 1875, en una ley federal que
establecio la expropiacion (desamortizacion) de los bienes de la Iglesia catolica,
que en el estado de Chiapas abarcaban 30 % del territorio, y que a su vez fueron
puestos en venta y adquiridos por los terratenientes (Favre 1973:58-59).

Los hechos antes referidos permitieron a los chamulas evitar todo contacto
innecesario con la sociedad hispanohablante, lo que se reforzo hacia 1914, cuando
determinaron que solamente podian llegar al cargo de presidente municipal
aquellos ancianos que, ademas de monolingiies, fueran «principales» reconocidos
dentro de la jerarquia tradicional, es decir, personas con una trayectoria publica
de probada fidelidad a su pueblo. De esta manera se evitd el acceso de personas
bilingties a posiciones de poder, ya que se consideraba que podian traicionar a su
gente al transar con los contratistas «ladinos» (Rus 1995:255).

Confiar la administracion y el gobierno de Chamula a «principales» conoce-
dores de sus tradiciones contribuyd a la recuperacion, hacia las décadas de 1920
y 1930, de festejos que habian dejado de celebrarse desde finales del siglo x1x, asi
como que los j-iloletik realizaran sus ceremonias para sanar a los enfermos en la
iglesia de San Juan. Estos hechos, ademas de fortalecer las instancias tradicionales
y ubicar la esfera de lo religioso en un primer plano en lo tocante a control social,
lograron impedir que los ladinos® siguieran interviniendo en sus vidas y contro-
landolas (Rus 1995:255-256).

Por otro lado, como en Chenalho la tierra y el clima son propicios para la
produccién agricola, los propietarios ladinos no se plantearon vender sus te-
rrenos; por lo mismo, para 1885 la situacion en el municipio de Chenalhé era muy
distinta a la de Chamula. En el primero habia cinco grandes fincas rusticas: Los
Angeles o Chixtetik, Tanaté, La Merced, Natividad y La Piedad, y dos ranchos,

3 Mestizos que coexisten con los mayas y hablan tsotsil o tseltal.
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San Francisco y Los Chorros, que se extendian por la mayor parte del territorio
municipal (Garza 1999:49). Se ha reportado que para 1889 tan solo un tercio del
suelo de Chenalh¢ estaba en manos de tsotsiles (Fevre 1973:72), obviamente, las
tierras de peor calidad.

Cabe senalar que los ladinos ademas de ocupar terrenos aptos para el cultivo
de café, cana y diversos frutales, también se instalaron en las tierras altas del mu-
nicipio, donde tenian fincas y ranchos destinados mas bien a la produccién de
fuerza de trabajo, como el rancho San Francisco, situado en lo que hoy es la colonia
Belisario Dominguez, en los limites con el municipio de Chamula, poblado por
tsotsiles provenientes de San Pedro, Santa Marta y, principalmente, de Chamula.

En consonancia con las formas de control social utilizadas antes de la Inde-
pendencia, en las fincas y ranchos de Chenalho los tsotsiles estaban sometidos a
baldiaje, es decir, a una situaciéon semiservil,* bajo la cual los trabajadores que-
daban sujetos a la finca; se entendia que podian cultivar una parcela para satis-
facer sus necesidades inmediatas, asi como hacer uso discrecional del bosque y de
los pastos, lo que pagaban al patrén mediante una retribucion en trabajo (Favre
1973:63). Otra categoria eran los mozos, que en ese entonces aun eran trabajadores
libres; sin embargo, pronto se generaron mecanismos que los sujetaron a la finca.
Uno de los mecanismos de uso mas frecuente fue el endeudamiento sistematico
instrumentado por los finqueros a través de las conocidas tiendas de raya, donde
ademds de tener la obligacién de comprar, a los trabajadores se les vendian los
productos a precios muy por arriba de su valor en el mercado (Favre 1973:64).

A los baldios se les asignaba locacion y actividad segun las necesidades del
patrén para la realizacion del trabajo cotidiano y productivo de la finca y, desde
principios del porfiriato, cuando despuntaron las grandes explotaciones capita-
listas en el Soconusco, se les trasladaba a tierra caliente para laborar en los ciclos
de cosecha de productos de alto valor mercantil, principalmente café.

En 1912 se publicé en el Diario Oficial del Estado de Chiapas el articulo 24 de
la Ley de Sirvientes, que concedia autoridad sin limites y derecho de coercién a
los terratenientes sobre los trabajadores, y legalizaba también la posibilidad de
compra y venta de servidumbre mediante la liquidacion de la deuda que los tra-
bajadores tuvieran con los duefios de la finca. Entre los finqueros destaca el caso
de Pablo Reinek, tltimo duefio de las fincas San Francisco y Hamburgo, en el

4 «Entendiéndose semiservil como una forma particular de explotacion del campesino dentro
del contexto de la produccién agropecuaria capitalista, en donde el trabajador se encuentra
sujeto a su fuente de trabajo a partir de medidas coercitivas como el endeudamiento y relaciones
patriarcales» (Page 1996:166).
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Soconusco, quien enviaba a sus propios baldios a trabajar a su cafetal en tierra
caliente cuando asi lo requeria la produccion (véase Pérez Enriquez 1998:44).

Hacia la década de 1930, con la llegada del general Lazaro Cardenas a la
Presidencia de la Reptblica, se suscitaron cambios en el orden socioecondémico de
casi todo México. En Chiapas se introdujeron, por un lado, programas disefiados
en el centro del pais encaminados a desarticular las estructuras tradicionales y a
facilitar la penetracion de diferentes agentes del capitalismo en el medio indigena,
ello mediante una politica publica integracionista encabezada por lo que fuera el
Instituto Nacional Indigenista, y, por otro lado, el impulso a la accién de grupos
cristianos de diversa filiacion.

Politica indigenista

Aunque el ideario indigenista se empieza a gestar a inicios del siglo xx, con Manuel
Gamio en el seno de la corriente vasconcelista, fue en la década de 1930 cuando
se concret6 en una politica definida. En 1935, en la region de los Altos de Chiapas
se funda el Departamento de Accion Social, Cultural y de Proteccién al Indigena
(pascer) (Favre 1973:74) v, en 1936, como resultado de una negociacion entre el
gobierno del estado y los grandes productores de la costa, se crea el Sindicato
de Trabajadores Indigenas (1973:74), que tuvo como fin asegurar la provisién de
la mano de obra que ciclicamente se requeria en aquellas regiones (1973:75). El
objetivo primordial y mas urgente de estas instituciones era frenar los abusos de
los enganchadores, introducir la educacion formal y sustituir a las autoridades
ladinas que controlaban los municipios por jévenes originarios bilingiies y alfabe-
tizados (Robledo 1987:69-70).

Resultado de esta incipiente politica indigenista fue la instauracion y el for-
talecimiento de diversos grupos que, a la postre, conformaron cacicazgos que
durante varias décadas tuvieron el control econémico, politico y religioso en di-
ferentes municipios de Chiapas. En los casos que aqui nos ocupan, destacan el
grupo de los Tuxumetik, como popularmente se designo a esta agrupacion que
controld el municipio de Chamula, y el de los promotores bilingiies de Chenalhd.

Los Tuxumetik

Tal como narra Robledo (1987:70-81), la historia del grupo de los Tuxumetik, enca-
bezado por Salvador Lopez Tuxum, Juan Gémez Oso y Salvador Sanchez Gémez,
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constituye un ejemplo claro del tipo de cacicazgos que se formaron a partir de
la politica y las acciones emprendidas por el DASCPI, aspecto que es importante
resaltar para estar en posibilidad de entender lo que acontecia en el municipio de
Chamula durante el acopio de datos que derivé en este libro.

A finales de 1938, el pAscP1 declar6 que a partir del primero de enero de 1939,
cuando entrarian en funciones los nuevos ayuntamientos, solo tratarian con pre-
sidentes municipales que hablaran espafiol. En Chamula se presentd una corriente
de rechazo a esta medida, encabezada por un anciano escribano que en 1937 fue
depuesto por Erasto Urbina. La oposicion se debilité cuando en diciembre de 1938
este hombre fue asesinado en circunstancias misteriosas.

Con la resistencia descabezada se logro el acuerdo de que en Chamula habria
dos presidentes municipales: un anciano monolingiie promovido por el sistema
tradicional de cargos, quien encabezaria el ayuntamiento tradicional, y un joven
bilingtie que fungiria como escribano del primero y que representaria a la comu-
nidad como presidente municipal en los tratos con el gobierno (Rus 1982:261).

Para el ayuntamiento de Chamula que entr6 en funciones en 1939, se nombro
a Salvador Lépez Tuxum como escribano, posicion desde la que gradualmente
erigi6 su cacicazgo. Este hombre, a través de la gestion administrativa que rea-
lizé, gand buen prestigio ante el gobierno de Chiapas y la federacion, lo que mas
tarde lo llevd a ser nombrado secretario general del Sindicato de Trabajadores
Indigenas, donde se relaciond con Gémez Oso y Sanchez Gomez, y posterior-
mente a ocupar diversos puestos de representatividad popular.

Con este precedente, y gracias al prestigio adquirido, el grupo de Lopez
Tuxum fue desplazando a los ancianos monolingiies de las instancias de poder
politico y administrativo de Chamula. Si bien los primeros intentos fueron causa
de fuertes conflictos, el grupo se trazd una estrategia que le permitio ir subsanando
las trabas, que consistio en recorrer los cargos de la jerarquia religiosa tradicional.

Para introducirse en la jerarquia religiosa, Lopez Tuxum patrocind una im-
portante y, por lo mismo, costosa ceremonia religiosa (Rus 1982:262), con lo que
logré ser nombrado tnico presidente municipal de Chamula el primero de enero
de 1943 (1982:262-263). Luego se aboco a alcanzar el pinaculo de la jerarquia reli-
giosa, el cargo vitalicio de «principal de principales». Asi, ademas de conciliar los
problemas de transgresion del orden tradicional, logro el control de los sistemas
de poder del gobierno civil y de la jerarquia religiosa de su pueblo y, con el tiempo,
el acceso a los cargos mas importantes de ambos (Rus y Wasserstrom 1979:153).

Con el poder civil y religioso en sus manos, Lépez Tuxum asegur6 ser el inico
intermediario para asuntos tanto de orden sociopolitico como econémico con el
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mundo ladino. En torno a lo econdmico, la vision comercial de Lopez Tuxum
poco a poco llevo a su grupo a constituirse en el principal acaparador y distri-
buidor de los productos de mayor demanda, a establecerse como usureros y a
constituirse practicamente como duefos de la mayor parte de la cooperativa de
transportes que fue fundada con apoyo del Instituto Nacional Indigenista, previas
gestiones del grupo ante la institucion.

Hacia los primeros afios de 2000, ademas de extensas propiedades produc-
tivas fuera del municipio de Chamula, la familia Lopez Tuxum poseia gran nu-
mero de unidades de transporte, tanto de carga como de pasajeros, controlaba
ademas las diferentes cooperativas de transporte, detentaba la exclusiva en la dis-
tribucion de refrescos embotellados y cerveza, y controlaba la produccién y distri-
bucién de aguardiente (pox) en el municipio.

En forma resumida, hacemos eco de lo que Jan Rus sefial6 (véase Morquecho
1991:2; Rus 1982) en el sentido de que, desde finales de la década de 1950, el grupo
caciquil consolido y ejercio el control en el municipio de Chamula a diferentes
niveles: por el lado de la sociedad global, cont6 con el apoyo del gobierno del
estado y con contactos importantes en la iniciativa privada, y en el interior de su
pueblo controld la politica y la jerarquia tradicional religiosa. En sintesis, mantuvo
el control politico, econdmico e ideoldgico.

Por otro lado, el descontento que generaron los excesos en el ejercicio del
poder en que incurrieron los Tuxumetik acarred varias crisis internas en el muni-
cipio que, entre otras cosas, resultaron en la division de los chamulas en diversos
bandos, asi como en expulsion de poblacion.

La primera crisis se suscitd a principios de la década de 1970 a consecuencia
de la «desaparicion», dos afios antes, de un incipiente lider opositor, Salvador
Lépez Tsetjol. En torno a este hecho el descontento se aglutiné en un movimiento
popular en el que participaron diversos sectores: maestros, comerciantes, produc-
tores, catolicos ligados a la didcesis de San Cristobal y adventistas del séptimo
dia, quienes, incluso, se organizaron para contender por la presidencia municipal
con el profesor Mariano Gémez como candidato, a quien lograron instalar en el
cabildo para el periodo de 1971 a 1973.

Cabe resaltar que los Tuxumetik provienen de la parte poniente y norte del
municipio, por lo que el oriente nunca particip6 de los posibles beneficios que si
llegaron al resto del municipio, ademas de que esa zona se vio particularmente
afectada por los excesos en que incurrieron. Por lo mismo, la mayor parte de la
oposicion procedia de dicha region.
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Una vez que el grupo opositor ocup6 la presidencia municipal, promovi6
el procesamiento de los caciques y logré encarcelarlos. Sin embargo, debido a la
muerte de un importante «principal» ligado a los Tuxumetik, y con la ayuda de
contactos clave en el gobierno, se las arreglaron, a su vez, para procesar a sus opo-
sitores. El gobierno del estado manejo el caso de forma politica y no en el ambito
de lo juridico, como correspondia. Asi, el gobernador Manuel Velasco Suarez or-
dend liberar a los presos de ambos bandos sin mediar juicio.

Para el periodo 1974-1976, a pesar del triunfo del grupo anticaciquil, el que
era encabezado por los Tuxumetik retomo la presidencia municipal con la ayuda
amanada y decidida del gobierno del estado, hecho que tuvo lugar mediante una
intervencion directa y armada, estando al frente de la misma Angel Robles, Pablo
Ramirez y Jorge Ochoa, los dos primeros funcionarios de lo que entonces era el
Departamento de Asuntos Indigenas del Gobierno del Estado (DAIGECH) y el ter-
cero diputado.

Después de protestar, tanto en San Cristobal de Las Casas como en Tuxtla
Gutiérrez, sin obtener respuesta a sus demandas, el grupo opositor recurrié al
Partido Accién Nacional (PAN), del que abrieron una oficina en San Juan Chamula.
En 1974 tomaron el edificio de la presidencia municipal, de donde fueron violen-
tamente desalojados con el apoyo del ejército. Hacia noviembre del mismo afio las
oficinas del paN fueron destruidas y mas de 200 opositores de los caciques fueron
aprehendidos, y durante su cautiverio vejados de distintas formas (Morquecho
1991:3; Rus y Wasserstrom 1979:153). Finalmente, los prisioneros fueron trasla-
dados a la carcel de Teopisca y declarados expulsados del municipio bajo la acu-
sacion de ser evangélicos. A decir de Morquecho (1991:3), a partir de entonces no
se realizaron elecciones internas en el municipio de Chamula. Quienes decidian
quién presidiria el municipio eran los principales, y el llenado de las papeletas del
voto se realizaba en el edificio de la presidencia municipal.

Los promotores bilingiies de Chenalhé

Hasta mediados de la década de 1930, la mayor parte de la poblacion tsotsil de
Chenalho estuvo sujeta a baldiaje. Aun después de abolida la servidumbre en
Chiapas, la poblacion maya se seguia vendiendo, comprando y ofreciendo como
parte de las propiedades (Garza 1999:61).

Aunque los primeros ejidos del municipio de Chenalh¢ se constituyeron en
1925, el saldo negativo que tuvo la Revolucién mexicana en el estado de Chiapas
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permitié la preservacion de la estructura de poder terrateniente (Garza 1999:59).
No fue sino hasta 1934, bajo la presion del cardenismo, cuando se logré deslindar
la primera dotacion de tierras, consistente en 800 hectareas, que beneficio a 66 fa-
milias. En 1960, el registro de Chenalh arrojo nueve ejidos con un total de 10 601
hectéreas, que corresponde a 71.5% de la superficie del municipio (Favre 1973:79).
En 1975 se realizo otra afectacion de 15 625 hectareas, que beneficié a 8 034 familias
que hasta entonces eran baldias (Pérez Enriquez 1998:30).

Por lo que toca a la politica indigenista, como primer escribano se nombro
a Manuel Arias Sojob, uno de los pocos tsotsiles bilingiies y alfabetizados, quien
entre otras acciones participd en las fuerzas carrancistas durante la Revolucion y
fue el principal informante de Calixta Guiteras Holmes para el libro Los peligros
del alma (Guiteras 1965). Arias Sojob, con el apoyo de sus huestes, tramitd y logré
fundar, no sin serios problemas con los mestizos, la primera escuela primaria para
su pueblo. Este hecho resalta porque cimentd que en el corto plazo el sector ma-
gisterial pedrano asumiera el poder politico, esgrimiendo precisamente la educa-
cion como condicion para avanzar en el escalafon de las autoridades de Chenalhd,
ademas de que con ello se cred una diferencia de estatus entre los maestros y la
mayoria de la poblacién analfabeta.

La presencia de promotores de la educacion en muchos de los parajes facilito
el control social de la poblacién porque fungian, entre otras ocupaciones, como
mediadores entre las comunidades y las autoridades municipales, y en ocasiones
con el gobierno del estado e incluso con la federacion (Garza 1999:66). Al respecto
Arias senala:

Cada paraje tiene su agente municipal, cada escuela sus maestros y su comité de edu-
cacion. Estos, juntamente con los hombres que han desempefiado cargos de ayunta-
miento, forman el equipo de decisién y de ejecucion de las autoridades municipales:
son los que, cuando hay acuerdo, hacen que se cumpla lo que dice el presidente, sea
con presion o con convencimiento (Arias 1975:12).

El grupo de promotores bilingiies consolid6 su poder al afiliarse al Partido
Nacional Revolucionario (PNR) y, por su intermedio y con ellos al frente, se dio
cauce a la red de organizaciones de trabajadores subordinadas al Estado (Rus
1995:261; Garza 1999:60-64). Igual que en Chamula la resistencia de los ancianos a
las nuevas formas que adoptd el poder se subsan6 mediante la participacion de los
lideres del grupo de profesores en cargos religiosos (Guiteras 1965:266), en el caso
de Chenalh¢ resalta que el dominio de los campos juridico y politico se impuso
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sobre el campo religioso y, por ende, el predominio de la legalidad sobre «el cos-
tumbre» (Garza 1999:67), lo que de alguna manera tenian asimilado los habitantes
del municipio por efecto del orden impuesto desde las fincas, en que se colocaba
el campo religioso en un plano secundario. Esto en ultima instancia determind
las diferencias con lo acontecido en Chamula, al seguirse cauces y soluciones dife-
rentes para la atencion al problema del protestantismo en Chenalho.

También, a diferencia de Chamula, en la década de 1970 en Chenalhé la
pugna por la tierra constituyo la problematica de mayor relevancia derivada, por
un lado, de la riqueza productiva de la region y, por otro, de la alta densidad de
poblacion (Pérez Enriquez 1998:100). Las movilizaciones fueron encabezadas por
el movimiento campesino ligado a la izquierda mexicana y por el trabajo politico
religioso realizado por la di6cesis de San Cristobal. En forma colateral y de menor
importancia, al igual que en Chamula, se suscit6 la accion de diversas organiza-
ciones religiosas, que a su vez derivé en un conflicto religioso. Los hechos antes
mencionados llevaron a la estructura de poder de Chenalh6 a una crisis también
sorteada con el apoyo decidido del gobierno del estado y la federacién mediante
el ya mencionado Programa de Desarrollo de los Altos de Chiapas (PRODESCH),
asi como con la revitalizacion de la Confederacion Nacional Campesina (cNc).
A través de estos, la problematica social y econdmica se enfrenté impulsando el
desarrollo rural y resguardando, por todos los medios posibles, las estructuras que
tan bien habian servido a los intereses de los grupos de poder del estado.

Por otro lado, encabezado por la Coordinacion General del Plan Nacional
de Zonas Deprimidas y Grupos Marginados (COPLAMAR), el discurso indigenista
del Estado adquiri6 un cariz diferente, se dejé de lado el integracionismo para dar
paso a la «pluriculturalidad y respeto a las costumbres indigenas», lo que, segtiin
refiere Garza (199:75), para Chenalho, en ese momento en particular, se concretd
en la revitalizacion de la tradicion, se reforzo el seguimiento de «el costumbre»,
la practica de la religion de los antepasados, y en el discurso y en los hechos se
manejo la pertenencia al Partido Revolucionario Institucional (PRI) como un ele-
mento de «el costumbre».

La estrategia antes referida surgié para confrontar el impacto del trabajo rea-
lizado por la didcesis: la participacion de varios de los adeptos de esta ultima (y
no necesariamente solo ellos) en partidos de oposicion, entre los que el Partido
Socialista de los Trabajadores (PsT) tuvo mayor presencia, y la aparicion de orga-
nizaciones campesinas independientes y de presbiterianos y mormones, todos los
cuales eran descalificados por los «tradicionalistas del Pri [...] bajo el argumento
de que rompian con la unidad y la armonia comunitaria» (Garza 1999:75).
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Hacia la década de 1980 se incrementaron los agentes de la sociedad global;
aparecieron en el escenario el Partido de la Revolucion Democratica (PrD) y la
Organizacion Indigena de los Altos de Chiapas (OrIACH), que abander¢ las lu-
chas de los protestantes. El pST se convirtio en el Partido Frente Cardenista de la
Revolucion Nacional (PECRN) respaldado por la organizacion Majomut (en tsotsil,
‘que gane la gallina’). En torno al Pr1 surgié la organizacién Sociedad Campesino-
Magisterial (socama) (Garza 1999:75) y también diversas ONG que abanderaron
distintos problemas de la vida de los chenalheros. Por tltimo, se acrecentd el tra-
bajo tanto de la didcesis como de denominaciones y sectas protestantes.

En 1994 se suscitd el levantamiento del Ejército Zapatista de Liberacion
Nacional (EZLN), y en 1997 los conflictos se polarizaron y ocurrieron enfrenta-
mientos entre campesinos de distintos bandos politicos, lo que culmind, a finales
de ese afio, con la tragica y deleznable matanza de Acteal. El saldo en ese afo fue
de casi 80 muertos, muchos heridos y aproximadamente un tercio de la poblacién
desplazada y refugiada lejos de sus lugares de origen (Garza 1999:10).

Religion
El protestantismo en Chiapas

Un elemento que ha marcado de manera determinante las dindmicas sociales
suscitadas entre los pueblos maya-zoques se ubica en el campo religioso. Es mi
parecer que las dindmicas que se establecen en la competencia clientelar por feli-
greses, asi como en los conflictos religiosos, comenzaron a partir de la llegada del
protestantismo a Chiapas.

En 1938 el Instituto Lingtiistico de Verano (1Lv), filial de la Iglesia Bautista del
Sur de los Estados Unidos, inici6 labor proselitista protestante en Chiapas (Rus
y Wasserstrom 1979:87). Los grandes avances que lograron en el plazo de unos
cuantos afos dieron pie a que otros grupos religiosos estadounidenses e ingleses
también realizaran trabajo entre los grupos originarios del estado de Chiapas.

La llegada del 1Lv a México se debid a varias coyunturas. Por un lado, a la
necesidad del Estado mexicano de presentar una ofensiva religiosa tendiente a
neutralizar a la derecha clerical del pais, que a finales de los veinte habia con-
formado el amplio movimiento, denominado cristero, que combati6 contra el
gobierno de Plutarco Elias Calles y que aun durante la presidencia de Lazaro
Cardenas constituia una amenaza mas real que latente. Por otro lado, se debid a



CAPITULO 1. CHAMULA Y CHENALHO, DOS MUNICIPIOS DE LOS ALTOS DE CHIAPAS

que la desarticulacion de las religiones tradicionales de los grupos originarios de
México era una de las metas principales de la politica indigenista integracionista,
cuyos idedlogos consideraban que, al romper dicho ntcleo, seria mas facil mexi-
canizar al indigena. Y un tercer factor, clave, fue la presencia de Moisés Saenz,
que en aquel tiempo fungia como subsecretario de Educacion Publica en México;
antropoélogo y politico liberal, era un presbiteriano que vio con muy buenos ojos
el trabajo que el ILv venia realizando desde principios de los veinte con los cak-
chiqueles de Guatemala, por lo que invité al instituto a extender su trabajo hacia
Meéxico (Garza 1999:142-145).

En 1938 William Bentley encabezé la primera mision en Chiapas, estable-
ciéndose en Yaconquintelé, cerca de Yajalon, donde instal6 un centro de entrena-
miento para misioneros destinados a regiones tropicales no solo de México, sino
de todo el mundo. El equipo de trabajo inici6 la labor de conversion penetrando
en avionetas a los lugares mas inhdspitos e incomunicados; los aparatos pertene-
cian a la compaiia conocida como JAAR (Jungle Aviation and Radio Service), que
en Chiapas era conocida como Alas del Socorro y que era también propiedad de
dicho instituto.

En 1944, Mariana C. Slocum fundé una congregacion presbiteriana en la lo-
calidad de Corralito, en el municipio tseltal de Oxchuc, lugar que se caracterizo
por ser el punto a partir del cual el trabajo de conversion logré un éxito inusitado.
Poco después, el iLv extendio sus acciones hacia la zona tsotsil (Garza 1999:148-
150; Siverts 1969:175).

La Nueva Iglesia catolica

Otro factor que también aparece como decisivo en los acontecimientos suscitados
en la region de los Altos de Chiapas, tanto por sus acciones como por las reac-
ciones de otros sectores politicos y religiosos, fue la pastoral instaurada también
desde Oxchuc por la Iglesia catdlica en 1950 (Harman 1990:33).

A partir de la década de 1960 la didcesis de San Cristdbal se redefine dentro
del marco de la «Nueva Iglesia catolica», fincando su base conceptual en la teo-
logia de la liberacion u opcién de la «Iglesia por los pobres», concretamente to-
mando «partido en la conflictividad social al lado de los oprimidos» (Centro de
Estudios Ecuménicos 1987:104). Las estrategias y el cuerpo tedrico de esta op-
cién se concretd en la II Conferencia General del Episcopado Latinoamericano,
que tuvo lugar en Medellin, Colombia, en 1968, y se basa en la conformacién de
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comunidades eclesiales de base (CEB), en las que se plantea, entre otras actividades,
lalectura de la Biblia por seglares y clases populares (Concha Malo et al. 1986:233).
Lo anterior se concreté mediante la formacion de catequistas originarios, quienes
se han dedicado a realizar visitas evangelizadoras en las que se hacen lecturas de
la Biblia, y a partir de estas se generan discusiones con base en su aplicacion en la
problematica de la vida cotidiana y de fondo de los participantes (Page 1996:168).

Las acciones realizadas por la didcesis entre mayas y zoques han impactado
de manera variable, con respuestas que van desde la aceptacion de su pastoral
por todo un conglomerado —con cambios sociales radicales como sucedi6 en
Simojovel (véase Page 1996), Las Margaritas, las cafiadas de Ocosingo, el norte de
Chenalhd, San Andrés y Palenque, entre otros—, hasta el rompimiento que se sus-
cit6 con la didcesis en algunos municipios, como sucedié en Chamula; y dentro de
este rango ocurrieron otras diversas situaciones.

Ofensiva catolica y la contraofensiva del protestantismo

El impresionante avance logrado a través del trabajo pastoral desarrollado por la
di6cesis de San Cristobal en varias regiones del estado de Chiapas, como contrao-
fensiva al éxito de la estrategia protestante, motivd, a su vez, a principios de la dé-
cada de 1980, una respuesta no menos intensa por parte de los grupos protestantes
que abanderaban los intereses de la derecha estadounidense, apuntalada por tres
documentos: el Informe Rockefeller y los documentos Santa Fe I° y Santa Fe II,
emitidos a principios de la década de 1980.

El documento de Santa Fe I, ademas de hacer recomendaciones de orden eco-
ndmico en torno a la necesidad de desarrollar cooperativas y otro tipo de nego-
cios entre los grupos originarios con base en el uso de tecnologia apropiada que
llevaran a las comunidades a constituir pequenias empresas orientadas a la agri-
cultura de exportacion, también propone politicas de orden cultural encaminadas
principalmente a evitar la penetracion y el avance de ideologias comunistas (Pérez
Enriquez 1994:7).

El documento de Santa Fe IT destaca la importancia de combatir la tendencia
«gramsciano teoldgica», enfatizando que uno de los principales enemigos de los
intereses estadounidenses es el clero progresista adscrito a la teologia de la libe-
racion (Pérez Enriquez 1994:8). Las estrategias propuestas para el logro de dicho

5 Le document de Santa Fe I, Dial Diffusion de I'Information Sur TAmérique Latine, Paris, 1992,
citado por Pérez Enriquez (1994:3).
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objetivo, se ha dicho, se inscriben dentro de lo que se ha denominado guerra de
baja intensidad:

La guerra de baja intensidad o el conflicto de baja intensidad son los términos que
se usan para describir una forma de guerra que incluye las operaciones psicoldgicas,
la desinformacion, la mala informacion, el terrorismo y la subversion cultural y re-
ligiosa. De modo que la guerra ideoldgica que se lleva adelante para concretar la
eficacia de los programas econémicos hacia la regién forma parte de un proyecto
mundial en donde a la region le toca el papel de producir fuerza de trabajo necesaria
para el desarrollo econémico de otras regiones, por lo que habria de regular tanto
cuestiones demograficas como ideoldgicas y qué mejor que la lucha de tendencias
religiosas para mantener dentro de la pluralidad de creencias la division de los sujetos
sociales (Pérez Enriquez 1994:8).

Musulmanes

Otro elemento que en la actualidad llama poderosamente la atencion es la lle-
gada de musulmanes. Aunque su presencia aiin no es sensible en el interior de
los municipios de Chamula y Chenalhd, sino solo en San Cristobal de Las Casas,
es preciso mencionar que en 1995 se avecindd un grupo de familias musulmanas
provenientes de la Alpujarra, Espafa, quienes instalaron un puesto de venta de
pan y pasteles en el mercado municipal de esta ciudad, desde donde, se supone,
realizaron los primeros contactos con originarios que recién se habian separado
de congregaciones protestantes.

En el lapso de unos cuantos meses, el grupo de espafoles abandoné el mer-
cadoy puso un negocio de pan y pasteles en unlocal cercano al centro de la ciudad.
Para finales de 2001, como refiere Morquecho (2004:3, 31), habian adquirido un
predio y arrendado o comprado varias casas en la colonia Nueva Esperanza, al
norte de la ciudad, en un drea en la que confluyen distintas colonias habitadas
por poblacién maya proveniente de varios municipios, en su mayoria protestante,
donde fundaron el Centro de Desarrollo Social para Musulmanes Mision para el
Dawa, A. C., que les permiti6 consolidar la conversién de un nimero conside-
rable de chamulas, previamente expulsados, y fundar una escuela (madrasa) para
el estudio del Coran, un albergue para personas «necesitadas» y un area para rea-
lizar ceremonias religiosas. En dichos terrenos, en 2020 inauguraron una enorme
mezquita.
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A finales de 2001, a raiz de los tragicos acontecimientos de septiembre en
Nueva York, los musulmanes espafoles se vieron muy presionados por las autori-
dades migratorias y una parte de la sociedad local, lo que los llevé a cerrarse en el
sentido de evitar que se conociera mas sobre sus actividades religiosas. De hecho,
algunos investigadores que han intentado realizar trabajo entre los conversos al
islam refieren que se negaron a ser entrevistados (entrevista a la técnica acadé-
mica bilingiie Juana Maria Ruiz Ortiz, 27 de septiembre de 2000). Por otro lado,
Canas (2006) realizé un extraordinario estudio entre un grupo de musulmanes
conversos disidentes del grupo de la Alpujarra.

En cuanto a la cantidad de musulmanes ya presentes en San Cristébal, a prin-
cipios de 2004 (Morquecho 2004:5-6) se contabilizaban 200. Para 2020 el INEGI
report6 dos categorias —nimero de catélicos y otras religiones—, por lo que se
desconoce el nimero de musulmanes y de otros cristianos (INEGI 2020).

Dinamica religiosa en Chamula y Chenalho

En lo que toca al protestantismo, el trabajo del 1Lv entre los tsotsiles de Chamula
y Chenalhd, aunque tuvo avances significativos, no resulté tan exitoso como entre
la poblacién chol y tseltal.

Durante sus dos primeras décadas (1930-1950), la labor proselitista no im-
pacté mayormente en Chamula, siendo su principal escollo que los caciques re-
chazaban enérgicamente, incluso con violencia, sus actividades. Asi, el balance de
conversos en Chamula hasta 1968 era de 20 familias.

Por otrolado, en relacién conla accién catdlica, segtin sefialé Gabriela Robledo
(1987:81-87), hasta antes de 1965, aflo en que fue expulsado de Chamula un grupo
de misioneras clarisas, no se habian suscitado reacciones en contra del trabajo
realizado por la didcesis. En 1966 la diocesis logré restablecer la labor de pas-
toral, planteandose como objetivo el «desarrollo integral del indigena chamula, la
formacion espiritual y capacitacion de catequistas y seminaristas». Se efectuaron
proyectos de «promocion social» en los renglones de producciéon agropecuaria,
oficios artesanales, salud y servicios urbanos.

La mision catdlica senalada fue recibida en forma hostil por las autoridades
del municipio; se condiciond su permanencia a la realizacién de actividades ex-
clusivamente dentro del perimetro de la cabecera municipal, ademas de que no
se les permitid la construccion de capillas o ermitas. Sin embargo, el grupo de
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pastoral no se cifid a tal condicion porque trabajé en todo el municipio, ademas de
que edificé una capilla en el paraje de Candelaria, al oriente del municipio.

A finales de 1966, las autoridades, con el apoyo de habitantes de diversos pa-
rajes del norte y poniente del municipio, atacaron el paraje de Candelaria y el
contiguo San Antonio de las Rosas, agresiéon que culmind con la destruccion de la
capilla recién construida. A finales de 1969, después de multiples amenazas, agre-
siones y asesinatos de feligreses, la didcesis se retiré del municipio de Chamula.

En la década de 1970, cuando el grupo caciquil fue vencido en las elecciones
municipales, la pastoral pudo de nueva cuenta trabajar durante algunos aflos mas.

Cuando en 1974 el grupo caciquil retomo el poder, el equipo de pastoral su-
frié un atentado en la plaza de San Juan Chamula, a lo que sigui6 la expulsion,
junto con los disidentes politicos, de los grupos de catélicos que habia en el mu-
nicipio. Estos expulsados formaron, en las faldas del Tzontehuitz en el municipio
de San Cristobal, las comunidades de la Florecilla y Paraje Caridad. En octubre
del mismo afio las autoridades religiosas de Chamula rompieron relaciones con la
diocesis y se declararon formalmente ligados a la Iglesia catélica ortodoxa griega,
con quienes entraron en contacto a través de la sede que estos tenian en Tuxtla
Gutiérrez. En 2022 no persiste tal liga.

Asimismo, en la década de 1970 fue cuando la labor del protestantismo co-
menz6 a rendir frutos en Chamula; de las 20 familias ya sefialadas, en 1972 pa-
saron a ser casi 80, y en 1976 eran mas de 8oo (Robledo 1987:155). Segiin Rus y
Wasserstrom (Robledo 1987:153), la propuesta del 1Lv permitié aglutinar el des-
contento contra el caciquismo, pero, debido a la politica religiosa de no confronta-
cién, aquellos que adoptaron la fe protestante practicamente estuvieron al margen
de la lucha por el poder politico.

Otra vertiente del protestantismo que también ha operado en Chamula es el
adventismo del séptimo dia, introducido por el chamula Domingo Lépez Angel,
cuyo grupo se alio a la fraccidn anticaciquil que gano las elecciones en la década
de 1970 (Robledo 1987:89). Este lider jug6 un papel determinante en la lucha que
los expulsados de todos los érdenes han mantenido contra las autoridades de
Chamula y del estado.®

La crisis del poder caciquil de la década de 1970 denota, entonces, varios
hechos que fueron determinantes en las caracteristicas que adopto la vida en el

¢ En algiin momento de la segunda mitad de la década de 1990, Lépez Angel abandoné la
Iglesia adventista del séptimo dia debido a pleitos que tuvo con la dirigencia politico-religiosa, y
se convirtio al islam, seguido por ocho familias de sus allegados (Morquecho 2004:5-6; entrevista
ala técnica académica bilingiie Juana Maria Ruiz Ortiz, 27 de septiembre de 2000).
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interior del municipio. Por un lado, se afianz6 la relacion gobierno-Tuxumetik,
con el endurecimiento de los mecanismos de control econémico, politico y reli-
gioso que llevo a un febril tradicionalismo dentro del municipio y a la intolerancia
tajante hacia todo aquello que representara diferencias o amenazara a dicho poder.

En este sentido, la etnomedicina chamula se constituyé como un mecanismo
de control social, pues pobre de aquel que osara recurrir a la medicina moderna
sin acudir en primera instancia, y en ocasiones tnica, a los j-iloletik, ya que corria
el riesgo de ser acusado de evangélico o catdlico y, por ende, expulsado del mu-
nicipio. En 2021 pululaban en la cabecera municipal consultorios de biomédicos,
dentistas y farmacias, ademas de un hospital.

Por lo que toca a Chenalhd, el padre Chanteau (), de nacionalidad francesa,
encabez6 durante varias décadas el trabajo de la Iglesia catolica; a principios de
1998 fue expulsado de México por manifestarse a favor de las victimas de la ma-
tanza de Acteal. La actividad del equipo pastoral a su cargo se constituyé dentro
del marco de la politica religiosa de la didcesis de San Cristobal, tema sobre el que
se abundoé previamente.

También en Chenalho, la Iglesia presbiteriana inici6 su labor proselitista en
1958 en la comunidad de Chimtik, accién encabezada por Marcos Quentio Max,
quien fue formado como pastor en Tapachula. Durante tres afos el trabajo reli-
gioso se circunscribi6 a dicha comunidad para después extenderse por todo el
municipio (Pérez Enriquez 1998:47). Mas tarde se sumaron las actividades de
otras denominaciones.

A partir de una encuesta realizada en 1985, Pérez Enriquez (1998:165) registrd
la siguiente distribucion religiosa: tradicionalistas 51 %, catélicos eclesiasticos 15 %,
presbiterianos 15 %, adventistas 4 % y sin religion 4 %.

Es claro que, al registrarse poblacion adscrita a diferentes Iglesias, esto implica
que la dinamica en torno a lo religioso ha tenido un desenlace muy diferente en
el municipio de Chenalhd. Ahi las expulsiones por este motivo han sido escasas,
y mas bien se han suscitado en zonas que, al igual que en Chamula, conservaron
una autonomia relativa y, por lo mismo, tuvieron sus propias formas de gobierno
en las que la religién ha jugado un papel preponderante. Este es el caso de Santa
Marta, localidad que se ubica al poniente del municipio, en la que se asienta un
grupo social perteneciente a un pueblo distinto, con su propia patrona religiosa,
Santa Marta, por lo que sus miembros son conocidos como «martefios» (pueblo
que no formo parte de este estudio).

El otro caso es el del ejido Belisario Dominguez, que se constituyd como tal
en 1935 a partir de lo que fuera la finca San Francisco, de la que, como mas arriba
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se senalo, su dltimo propietario fue Pablo Reinek, también duefio de la finca cafe-
talera Hamburgo ubicada en el Soconusco. El territorio donde se asienta el ejido
Belisario Dominguez perteneci6 al municipio de Chamula hasta 1942, por lo que
la mayoria de sus habitantes consideran que pertenecen a este pueblo —y por lo
mismo estan mucho mds ligados a él—; en ese afo paso a formar parte del terri-
torio del municipio de Chenalhé (Pérez Enriquez 1998:45).

La expulsion religiosa ocurrida en Belisario Dominguez se suscito el 27 de
noviembre de 1984. De los expulsados, algunos eran presbiterianos y otros cat6-
licos ligados a la didcesis de San Cristobal. En asamblea, la comunidad decidio
la expulsion de los religiosos sobre la base de los ataques verbales que venian
haciendo en contra de los j-iloletik (Pérez Enriquez 1998:464-65). Fuera de estos
dos casos, las confrontaciones religiosas se han resuelto dentro de la legalidad
nacional, es decir, haciendo valer el derecho constitucional a la libertad de culto
(Pérez Enriquez 1998:61).

En este punto, resulta conveniente sefialar la enorme diferencia que hay entre
Chamula y Chenalh¢ en relacion con el tratamiento de las pugnas religiosas. En
definitiva, las modalidades que dicho conflicto adopta en uno y otro municipio
dependen del peso que la jerarquia religiosa haya tenido en el pasado inmediato y
en los mecanismos de control social ejercidos por los grupos dominantes.

Asi, en Chamula, siendo un pueblo que pudo mantener cierta autonomia re-
lativa en cuanto a las formas de organizacion social y de gobierno, la religion esta
por encima del poder civil y es determinante en las formas de control social y
economico. Este sistema llegd a constituirse de esta manera como un mecanismo
legado por los colonizadores como medio para imponer su ideologia y reproducir
las formas de control social y explotacion en el ambito de la comunidad:

[La] comunidad indigena es un producto colonial, y solo es considerada juridica-
mente como tal en la medida en que acepta los patrones culturales y econdémicos que
le son impuestos [...]. La cultura indigena local es también un producto, un sincre-
tismo indo colonial en la cual muchos valores impuestos habian sido ya profunda-
mente interiorizados (Garcia de Ledn 1985:124).

Con lo anterior, los invasores aseguraron la permanencia de los chamulas en
las regiones montafosas, el tributo, y la poblacion como reserva de mano de obra
estacional (Garcia de Ledn 1985:124).

En el caso de Chenalh¢, en primer lugar, al no haber estado presente la ins-
tancia religiosa en la solucion de la problemdtica referida al control social, toda
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vez que esto se atendia en el nivel de la finca y en el municipio sobre la base de la
«aplicacion de las leyes» y, en segundo lugar, debido a que el caciquismo estable-
cido en el municipio encabezado por los maestros bilingiies estaba mas ligado a
las estructuras de la sociedad nacional, la conflictividad religiosa no puso en en-
tredicho el poder y no requiri6 expulsiones, por lo que el problema derivé hacia
su solucion legal, es decir, en el marco constitucional del derecho a la libertad de
credo, lo que ha permitido la coexistencia casi pacifica entre los adeptos de las
distintas denominaciones y sectas cristianas. En este devenir, se llevo a cabo un
didlogo permanente entre los diferentes actores sociales que ha ido permeando
y transfigurando las diferentes visiones del mundo y, consecuentemente, las
practicas a que dan lugar. Entiendo «transfiguracion étnica» como los procesos
a través de los cuales, como senalan Bartolomé y Barabas (1996:28), se realizan
«sucesivas alteraciones internas tanto biologicas (mestizajes) como culturales, y
en sus formas de relacion con la sociedad envolvente» entre los grupos étnicos, en
un intento por mantenerse como entidades étnicas ante el embate de los diferentes
agentes de la sociedad dominante. «Es decir, que la transfiguracion supone la exis-
tencia de cambios adaptativos que cambian la fisonomia cultural».



Capitulo 2. Servicios de salud e interrelacion

Condiciones de vida

Las condiciones de salud de un pueblo son resultado y reflejo de sus condi-
ciones de vida. Las de los pueblos originarios de Chiapas, dentro del panorama
nacional (que tampoco es muy alentador) se cuentan entre las mas precarias.

En 1995, en el lapso en que se levantaron los datos, el estado de Chiapas ocupd
el primer lugar en marginacion al arrojar un indice de 2.36, seguido del estado
de Guerrero que alcanz6 1.91 y Oaxaca 1.85 (SH 2000:383). Sobre la base de la pri-
mera clasificacion, en Chiapas la media en cuanto a dicho indice se ubicé en un
rango que va de -0.021 a -0.73. En contraste, Chamula y Chenalhé presentan in-
dices de 1.99 y 2.4, respectivamente, encontrandose en el extremo el municipio
de San Juan Cancuc, con un indice de 3.15 (2000:384-385). Para 1999 el Programa
Mss-Solidaridad, en una gradacion cualitativa, califico de muy alto el indice de
marginalidad del estado,! ello debido a las condiciones de pobreza en que vivian
los pueblos mayas y zoques de la entidad. Entre los diversos elementos que apun-
taron hacia dicha situacion de marginalidad seleccioné algunos, que a su vez nos
permitirdn comprender con mayor precision el porqué de las condiciones de
salud en que vivian chamulas y pedranos.

En primer término, a través de los datos censales podemos ver que entre
1970 y 1990 la tasa de crecimiento del estado de Chiapas fue mas elevada que la
media nacional, al situarse en 3.64 %, en relacion con el 2.6 % nacional. Aunque

! «En una escala de cinco niveles, a saber: muy baja, baja, media, alto y muy alto» (1mss-
Solidaridad 2000:71).

57



58

EL MANDATO DE LOS DIOSES. ETNOMEDICINA ENTRE LOS TSOTSILES DE CHAMULA Y CHENALHO, CHIAPAS

dicha tasa disminuyd casi a la mitad entre 1990 y 1995, cuando se redujo a 1.97 %
(sH 1998:172), el aumento de la poblacion casi al doble entre 1970 y 1990 repercutio
negativamente en las condiciones de vida de la poblacion.

Para los municipios de Chamula y Chenalho, en el periodo de 1990 a 1995
dichos indices se situaron en 0.4% para el primero y 1.77% para el segundo
(sH 1998:178); en el periodo de 1995 a 2000 el porcentaje aumentd a 2.54% en
Chamula y se redujo sensiblemente en Chenalhd a 1.15% (1998:178), seguramente
como resultado del incremento del subregistro y de la migracion por efecto de
los estragos causados por la guerra de baja intensidad dirigida contra el EzLN. El
incremento demografico, entre otros factores, coadyuvo a agudizar el conflicto
agrario, por un lado, en el uso intensivo de la tierra y, por otro, en la disminucién
del tamano de la propiedad por efectos de la herencia.

En cuanto al renglén educativo, el indice de analfabetismo a nivel nacional
en poblacion mayor de 15 afos fue en 1999 de 10 %, mientras que para Chiapas
lleg6 a 24.3 %, mas del doble que en el resto del pais, porcentaje que resulté tan
alto a expensas de los elevados indices que se reportaron para municipios como
Chamula y Chenalhd, que alcanzaron 69 % y 51%, respectivamente. Pero lo peor
del caso, en este mismo rubro, fueron los indices que se presentaron en rezago
educativo, es decir, en menores de 15 afios, para quienes se registr6 a nivel estatal
27 %, dependiendo, a la vez, del alto registro en los municipios originarios, que
para Chamula fue de 67% y para Chenalhé de 31% (sH 2000:240). Lo alarmante
de este ultimo dato es que se supone que existe una infraestructura escolar y de
personal suficientes para cubrir a todos los nifos (véase Pineda 1995).

Otro dato de importancia es el relacionado con la actividad laboral, que
mientras para el total del pais arrojo 22.65% de trabajadores dedicados a acti-
vidades agropecuarias, en Chiapas correspondia a 58.89 %; sin embargo, la ma-
yoria de esta poblacion dedicaba parte de su tiempo laboral a la produccion es-
tacional en tierras de pésima calidad, lo cual era cada dia mas dificil debido a
la reduccion del tamafio de la propiedad y a la escasez y el encarecimiento de la
tierra, lo que obligaba a la mayoria a buscar su subsistencia, por periodos cada
vez mas largos, en el trabajo asalariado. Este mecanismo, a la vez, debido ala gran
competitividad en el mercado laboral estatal, situaba los salarios muy por debajo
del minimo legal. Al respecto, Juan Pedro Viqueira (1995:224-225) sefialé que
las fuentes de trabajo en las fincas cafetaleras en las que antafo eran obligados
los mayas a trabajar por carecer de otra fuente de fuerza de trabajo dejaron de
depender de estos, al privilegiarse la mano de obra de personas guatemaltecas, a
quienes se pagaban salarios aiin mas bajos.
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Por otro lado, los terrenos que antafio eran arrendados a originarios en tierra
caliente fueron incorporados a la agricultura capitalista o bien destinados a la ga-
naderia. Lo anterior obligd a esta poblacion a buscar su subsistencia fuera del es-
tado, preferentemente en la industria de la construccion en Tabasco y Quintana
Roo, o migraron a Sonora y Estados Unidos.

Aquellos que lograban un trabajo dentro del estado quedaban condenados
a percibir un salario muy por debajo del minimo legal. Al respecto se reportd
que, en 1990, 26.53% de los trabajadores mexicanos percibian menos del salario
minimo; en Chiapas, hasta diciembre de 1994, el salario minimo era de $12.89
diarios (Us 1.43); a diciembre de 1998 era de $26.05 al dia (US 2.94) (SH 1998:408); a
finales del afio 2000 llegé a la cifra de $37.90 (Us 3.79 diarios, US 90.96 mensuales)
(La Jornada 13/10/2000:22), que no equivalia ni a los 150 ddlares considerados la
cantidad minima con la que mensualmente podia sobrevivir una familia.

Servicios de atencion a la salud-enfermedad en Chamula y Chenalhé

En el censo del afio 2000 se reportd una poblacion total en el estado de Chiapas
de 3920892 habitantes; de estos, 689 971 eran derechohabientes de los sistemas
de seguridad institucionales, es decir, 17.6 %. En el municipio de Chamula, de un
total de 59 005 habitantes, solo tres tenian derecho al servicio, es decir, 0.005%
de la poblacion, mientras que en Chenalhd, de un total de 27331 habitantes, solo
15 tenian la cobertura, o sea, 0.05%. Estos datos contrastan con los de Tuxtla
Gutiérrez, donde de un total de 434143 habitantes, 180 874 estaban asegurados, lo
que arroja un porcentaje de 43.3 % (INEGI 2003:165-166). Resalta la gran disparidad
entre derechohabientes a nivel estatal entre la capital del estado y los municipios
que nos ocupan. Ciertamente, entre estos factores hay que considerar que en nin-
guno de los dos municipios habia trabajadores empleados en la industria o en otro
ramo de la produccion.

En 2002 se reportd un total de 16 440 trabajadores de la salud en servicio en
las instituciones publicas del estado (INEGI 2003:160). De estos, 4206 eran mé-
dicos, es decir, 25.6 %; 6 619 eran paramédicos, 40.3%, y 5615, 0 sea, 34.2 %, reali-
zaban otras actividades. Guardando esta relacion, para el municipio de Chamula
se reportd un total de 26 trabajadores, de los que aproximadamente entre seis
y siete eran médicos. De los 26, 12 pertenecian a 1Mss-Oportunidades y 14 a la
Secretaria de Salud. En el municipio de Chenalhd habia 19, y entre ellos cuatro
o cinco eran médicos. De los 19, cinco trabajaban para 1mss-Oportunidades y 14
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para la Secretaria de Salud. De lo anterior se deduce que para Chamula habia una
relacién biomédico/ poblacion de uno por cada 8 429 habitantes, mientras que en
Chenalho la relacion era de uno por cada 5466 habitantes (INEGI 2003:168).

Como podemos ver, la cobertura de los servicios de salud en Chamula y
Chenalho era insuficiente, si bien la poblacion se encargd de subsanar, aunque no
de manera adecuada, este problema. Es claro que los servicios del estado, al ser
minimos, no influian en las posibles variaciones en las condiciones de morbimor-
talidad de esta poblacion.

Morbimortalidad

Para acercarnos al perfil de mortalidad fue necesario recurrir a la informacion
oficial que existia para el estado de Chiapas. Como se ver4, si bien los datos con
respecto a mortalidad general e infantil, asi como la esperanza de vida al nacer,
ubicaban a este estado en una situacion muy conveniente, hay que resaltar que,
considerando la baja cobertura que se ha sefialado que tenian las instituciones de
salud, ademas de las alteraciones en el registro de la mortalidad que recientemente
hemos constatado en Chamula, puede colegirse que existe un subregistro elevado.

En 2003, la tasa de mortalidad general para México fue de 4.5 decesos por
cada 1000 habitantes; de entre las 15 diferentes tasas que se presentaron en los es-
tados, Chiapas ocupd el décimo lugar con una tasa de 4.1; el primero correspondid
al estado de Oaxaca, con una tasa de 5.2, siendo la mas baja del pais la de Quintana
Roo0, con 2.9 (CONAPO 2002).

Por lo que corresponde a mortalidad infantil, en 2002 se reportd a nivel na-
cional una tasa de 13.5 decesos infantiles por cada 1 ooo nifios; Chiapas tuvo una
tasa de 10; la mas alta fue la de Puebla, con 20.2, y la mas baja la de Guerrero, con
5.8 (CONAPO 2002).

En 2003 la esperanza de vida al nacer a nivel nacional arroj6 un promedio
de 74.9 afos, 72.4 para hombres y 77.4 para mujeres. En el estado de Chiapas se
calcul6 en 73.2, 70.6 para hombres y 75.9 para mujeres; la mas alta a nivel nacional
fue de 76.1 para la Ciudad de México y Baja California, y la mas baja de 73.5 para
Oaxaca (CONAPO 2002).

2 COPLAMAR (1985:57) publicé que a nivel epidemiolégico se considera que el indicador que
ilustra mejor en forma general la resultante del proceso salud-enfermedad es la esperanza de vida
Y, con mayor precision, la esperanza de vida al nacer.
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En 2002, entre las principales causas de mortalidad general para el estado
de Chiapas (CONAPO 2002) los tumores malignos representaron el primer lugar
con 11.7% y una tasa de 4.9 decesos por cada 10 ooo habitantes, problema que a
nivel nacional ocup6 el segundo lugar, con una tasa de 6.0; las enfermedades del
corazdn se situaron como segunda causa con 10.5% y una tasa de 4.4, siendo esta
la primera causa de muerte a nivel nacional, con una tasa de 7.6. En tercer lugar
se situaron los accidentes, con 9.4 % y una tasa de 4.0, causa que a nivel nacional
ocupd el cuarto lugar con una tasa de 3.7. La cuarta causa de muerte en el estado
fue la diabetes mellitus, con un porcentaje de 8.4% y una tasa de 3.5, mientras
que en el ambito nacional fue la tercera causa de muerte con una tasa de 5.6. La
quinta causa de muerte fueron las enfermedades del higado ligadas a problemas
de alcoholismo, con 6.2% y una tasa de 2.6, ocupando a nivel nacional también
el quinto puesto con una tasa de 2.9. El sexto lugar lo ocuparon ciertas afecciones
originadas en el periodo perinatal, con 4.8% y una tasa de 2.0, mientras que a
nivel nacional se situd en el séptimo lugar con una tasa de 1.9. El séptimo lugar
correspondid a las enfermedades cerebrovasculares con 4.6 % y una tasa de 1.9,
mientras que a nivel nacional esta causa se ubicé en el sexto lugar con una tasa de
2.7. El octavo puesto fue para la influenza y la neumonia, con 3.6 % y una tasa de
1.5, mientras que a nivel nacional fueron la novena causa de muerte con una tasa
de 1.2, y las enfermedades infecciosas intestinales con 3.6 % y una tasa de 1.5, que a
nivel nacional ocuparon el undécimo lugar con una tasa de o.5. En el noveno lugar
se ubicaron las agresiones con 2.9 % y una tasa de 1.2, ocupando a nivel nacional el
décimo lugar con una tasa de 1.0 (CONAPO 2002).

Si bien todo el panorama coloca al estado de Chiapas en una situaciéon nada
despreciable al dejar ver que empiezan a despuntar causas de muerte ligadas al
desarrollo, sin embargo sigue manteniendo tasas de mortalidad muy por arriba
del promedio nacional especificamente en lo relacionado con la mortalidad ligada
al periodo perinatal, la influenza y la neumonia y enfermedades infecciones in-
testinales, que son problemas asociados con la pobreza y el rezago en materia de
servicios médicos y servicios sanitarios y de educacion. En las décadas de 2010 y
2020 despunta la diabetes mellitus en primer lugar.

Si nos asomamos a la mortalidad en menores de un ano (véase cuadro 2.2),
destaca la gran incidencia que existe en el pais alrededor del periodo perinatal,
cuando suceden mas de la mitad del total de las muertes en este grupo, reportan-
dose para 2002 50.9 % (CONAPO 2002). En el estado de Chiapas, donde para 2001
se reportaron 160 290 nacidos vivos (INEGI 2003:69), esta causa también ocupa el
primer lugar de mortalidad con 828 casos, con una tasa aproximada de 51.6 por
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cada 10 000 nacidos vivos. Lo anterior deja ver que en todos los niveles existen se-
rios problemas institucionales de cobertura, ademas de una inadecuada relacién
con las parteras, ya que en las acciones que se emprenden con estas no se respetan
ni refuerzan aquellas practicas que coadyuven a un mejor desenlace.

Cuadro 2.1. Defunciones generales por causa principal, 2002

Causa Nacional | Estruc- | Tasapor | Chiapas | Estructu- | Tasa por
tura% | 10000 ra% 10000
Tumores malignos 58599 12.7 6.0 1923 1.7 4.9
Enfermedades del corazon* 74325 16.2 7.6 1726 10.5 4.4
Accidentes 35639 7.8 3.7 1552 9.4 4.0
Diabetes mellitus 54925 11.9 5.6 1381 8.4 3.5
Enfermedades del higado 28449 6.2 2.9 1020 6.2 2.6
Ciertas afecciones originadas en el 18582 4 1.9 790 4.8 2.0
periodo perinatal**
Enfermedades cerebrovasculares 26583 5.8 2.7 758 4.6 1.9
Influenza y neumonia 11706 2.5 1.2 586 3.6 1.5
Enfermedades infecciosas intestinales 4687 1 0.5 585 3.6 L5
Agresiones 10088 2.2 1.0 474 2.9 1.2
Las demas causas 136104 29.6 14.0 5629 34.3 14.4
Total 459 687 100 47.2 16 424 100 41.9

Nota: Defunciones registradas segtin lugar de residencia habitual del fallecido.
* Excluye paro cardiaco.

** |Incluye tétanos neonatal.

Fuente: INEGI 2004, Cuaderno niimero 15. Estadisticas demograficas.

La segunda causa son las malformaciones congénitas, con 215 casos y una
tasa de 1.3, que también son la segunda causa de muerte a nivel nacional; la ter-
cera son las enfermedades infecciosas intestinales, con 166 casos y una tasa de 1.0,
que a nivel nacional son la quinta causa de muerte; la cuarta son la influenza y la
neumonia, con 86 y una tasa de 0.5, que a nivel nacional son la tercera causa de
muerte; la quinta son las infecciones respiratorias agudas, con 43 casos y una tasa
de 0.27, que a nivel nacional son la sexta causa; la séptima es la septicemia, con 38
casos y una tasa de 0.24, que a nivel nacional ocupa el octavo lugar; la séptima, la
desnutricién, con 29 casos y una tasa de 0.18, que a nivel nacional ocupa el mismo
lugar; la octava son los accidentes, con 23 casos y una tasa de 0.14, que a nivel na-
cional se encuentran en el cuarto lugar; la novena la meningitis, con 10 casos y una
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tasa de 0.06, que en el nivel nacional ocupa la decimotercera posicion, yla décima
causa son la bronquitis crénica y la no especificada, el enfisema y el asma, con
ocho casos y una tasa de 0.05, que a nivel nacional ocupa la duodécima posicion.?

Cuadro 2.2. Nimero y tasa de defunciones de menores de un afio por causa, 2001

Causa Nim. Tasa por Nacional
10 000
Ciertas afecciones originadas en el periodo perinatal 828 51.66 1°
Malformaciones congénitas, deformidades y anomalias cromosdmicas | 215 13.41 2°
Enfermedades infecciosas intestinales 166 10.36 5°
Influenza y neumonia 86 5.37 3°
Infecciones respiratorias agudas 43 2.68 6°
Septicemia 38 2.37 8°
Desnutricion y otras deficiencias nutricionales 29 1.81 ©
Accidentes 23 1.43 °
Meningitis 10 0.62 13°
Bronquitis crénica y la no especificada, enfisema y asma 8 0.50 12°

Fuentes: nacional: coNAPO 2002; para Chiapas: INEGI 2003.

A nivel nacional, entre la poblacién de hasta cuatro afios la mortalidad du-
rante el periodo perinatal ocup6 también el primer lugar con una tasa de 31.5 por
cada 1000 habitantes, dato ain preponderante para ambos grupos. En tanto que
entre las personas de uno a cuatro anos de edad (véase cuadro 2.3) la primera
causa de muerte fueron las enfermedades infecciosas intestinales, con una tasa
de 3.5 por 1000 habitantes, causa que a nivel nacional ocup¢ el tercer sitio; en se-
gundo lugar aparecieron la influenza y la neumonia, con una tasa de 2.3, ocupando
el cuarto lugar a nivel nacional; la tercera fueron los accidentes, con una tasa de
2.1, que se ubicaron en lo nacional en el primer sitio; la cuarta la desnutricién y
otras deficiencias nutricionales, con una tasa de 1.4, ocupando a nivel nacional el
sexto lugar; la quinta, las malformaciones congénitas, deformidades y anomalias
cromosomicas, con una tasa de 1.0, que se ubicé a nivel nacional en el segundo
puesto; la sexta los tumores malignos, con una tasa de 0.8, colocandose a nivel
nacional en el quinto lugar; la séptima la septicemia, con una tasa de 0.6, siendo
la séptima causa a nivel nacional, y las infecciones respiratorias agudas, también
con una tasa de 0.6, que ocupan en el pais el octavo lugar; la bronquitis crénica

3 Para Chiapas: INEGI 2003:168; Nacional: CONAPO 2002.
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y la no especificada, el enfisema y el asma, con una tasa de 0.4, se encuentran a
nivel nacional en el duodécimo lugar, y las agresiones, con una tasa de 0.4, ocupan
a nivel nacional el décimo lugar. Asi, podemos notar a nivel nacional el perfil de
mortalidad para menores de uno a cuatro afos, que gira en torno a enfermedades
infecciosas, siendo mas alta esta tendencia en el estado de Chiapas.*

De las 10 principales causas de mortalidad en personas de uno a cuatro afios,
destaca que cinco son problemas de orden infeccioso, situdndose a nivel nacional
entre los primeros lugares, a partir del cuarto, lo que inclina que, en el marco de
pobreza del pais, el estado de Chiapas cuenta con un perfil de mayor rezago.

Respecto de la morbilidad, la unica informacion obtenida de los municipios
de Chamula y Chenalh¢ la proporcioné el Departamento de Informatica de la
Jurisdiccion Sanitaria IT San Cristobal de Las Casas, Chiapas, de la Secretaria de
Salud, que contaba con datos referentes al periodo que va de enero a junio de
2002 sobre la morbilidad y mortalidad registradas por dicha institucion.

Cuadro 2.3. Principales causas de mortalidad en personas de uno a cuatro afios, en Chiapas, 1999

Casos Tasa por Lu.gar
10 000 nacional

Poblacién de uno a cuatro afios, 296 060 536 18.1

Enfermedades infecciosas intestinales 105 3.5 3°
Influenza y neumonia 68 2.3 4°
Accidentes 61 2.1 1°
Desnutricion y otras deficiencias nutricionales 42 1.4 6°
Malformac.iones congénitas, deformidades y anomalias 3 o o
cromosomicas

Tumores malignos 24 0.8 5°
Septicemia 19 0.6 7°
Infecciones respiratorias agudas 17 0.6 8°
Bronquitis crénica y la no especificada, enfisema y asma 12 0.4 12°
Agresiones 1 0.4 10°

Fuentes: CcONAPO 2002; para Chiapas, INEGI 2003.

4Nacional: CONAPO 2002; para Chiapas, INEGI 2003:169.
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En relacién con la morbilidad, como podemos observar en el cuadro 2.4, los
10 principales motivos de consulta externa en Chenalhé correspondieron a en-
fermedades infecciosas, entre las que destacaron de manera alarmante las rela-
cionadas con infecciones respiratorias agudas, seguidas de amibiasis intestinal;
esto se encuentra en relacion directa con la mortalidad porque, como se puede
observar en el cuadro 2.5, las defunciones que se presentaron en el mismo periodo
se corresponden con los principales motivos de consulta.

Cuadro 2.4. Consulta externa Chenalhg, enero-junio de 2002

Causas % Tasa por 1000 habitantes
Infecciones respiratorias agudas 1337 45.06 48.9
Amibiasis intestinal 331 11.16 12.1
Infecciones internas por otros organismos 228 7.68 8.3
Dermatitis 195 6.57 7.1
Gastritis, duodenitis y tlcera 121 4.08 4.4
Shigelosis 13 3.81 4.1
Parasitosis 86 2.90 3.1
Desnutricién leve 60 2.02 2.2
Conjuntivitis mucopurulenta 57 1.92 2.1
Escabiosis 57 1.92 2.1
Todas las demds causas 382 12.87 14.0
Total 2967 100.00

Fuente: Sistema Nacional de Salud. suive-1-2000 Jurisdiccion Sanitaria I1.

Cuadro 2.5. Mortalidad Chenalh6, enero-junio de 2002

Causas Frecuencia % Tasa por 100 000
Enfermedades infecciosas intestinales 1 14.29 3.7
Septicemia 1 14.29 3.7
Influenza y neumonia 1 14.29 3.7
Sintornasf signos Y.hallazgos anormales clinicos y de 5 2857 -
laboratorio no clasificados

Las demas causas 2 28.57 7.3

Total 7 100.00

Fuente: Sistema Nacional de Salud. suive-1-2000 Jurisdiccion Sanitaria 1. San Cristébal de Las Casas, Chiapas.
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Por otro lado, Graciela Freyermuth (1993:114), a partir de la revision de las
actas de defunciones ocurridas entre 1988 y 1993, como se puede ver en el cuadro
2.6, pudo aproximarse al perfil de mortalidad de Chenalho, y los datos que obtuvo
no distan de los que ofrecid la Jurisdiccion Sanitaria II.

Cuadro 2.6. Mortalidad de hombres y mujeres de 15-49 afios,
seglin actas de defuncién, Chenalhg, 1988-1993

Causas Frecuencia %
Diarreas e infecciones intestinales diversas 51 22.77
Infecciones respiratorias 23 10.27
Tuberculosis 19 8.48
Muerte violenta 16 7.14
Calentura 14 6.25
Hinchazén 12 5.36
Alteracion 14 6.25
Muerte materna 11 4.91
Alcoholismo crénico y agudo 7 3.13
Dolor de estomago 7 3.13
Epilepsia 6 2.68
Cardiovasculares 5 2.23
Otras 39 17.41
Total 224 100.00

Fuente: Freyermuth (2000:114).

Por lo que toca al municipio de Chamula, en lo que respecta a morbilidad,
como se muestra en el cuadro 2.7, al panorama infectocontagioso del perfil obte-
nido se agregan tanto la desnutricion en diferentes grados, como las dermatitis, lo
que reitera el hecho de que las condiciones higiénico-sanitarias y la disponibilidad
de alimentos son mucho mas precarias que en Chenalho.

Para el mismo municipio, tal como se muestra en el cuadro 2.8, la mortalidad
en Chamula es mas elevada que en Chenalho, pero también se dio a expensas,
principalmente, de problemas infectocontagiosos de vias respiratorias y del sis-
tema digestivo.
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Cuadro 2.7. Morbilidad reportada por la Secretaria de Salud para Chamula, enero-junio de 2002

Causas Frecuencia % Tasa por 1000
Infecciones respiratorias agudas 994 45.87 16.8
Infecciones internas por otros organismos 171 7.89 2.9
Desnutricion leve 151 6.97 2.6
Dermatitis 134 6.18 2.3
Gastritis, duodenitis y tllcera 111 5.12 1.9
Amibiasis intestinal 106 4.89 1.8
Desnutricion moderada 77 3.55 13
Otitis media aguda 52 2.40 0.9
Parasitosis 43 1.98 0.7
Shigelosis 39 1.80 0.7
Conjuntivitis purulenta 38 1.75 0.6
Todas las demds causas 251 11.58 4.3
Total 2167 100.00 36.7

Fuente: Sistema Nacional de Salud. sulve-1-2000 Jurisdiccion Sanitaria 1. San Cristébal de Las Casas, Chiapas.

Cuadro 2.8. Mortalidad, Chamula, enero-junio de 2002

Causas Frecuencia % Tasa por 100 000
Influenza y neumonia 3 12.50 5.1
Enfermedades infecciosas intestinales 1 417 17
Tuberculosis pulmonar 1 4.17 L7
Enfermedades del corazon 1 4.17 L7
Enfermedades de la circulaciéon pulmonar y otras

enfermedades del corazon ! 417 Y7
Enfermedades obstructivas cronicas 1 4.7 17
Enfermedades del higado 1 4.17 17
Colelitiasis y colecistitis 1 4.17 17
Insuficiencia renal 1 417 17
abomoronoedtaaden T e e 165
Las demas causas 3 12.50 5.1
Total 24 100.00 40.7

Fuente: Sistema Nacional de Salud. suive-1-2000 Jurisdiccion Sanitaria 1. San Cristobal de Las Casas, Chiapas.
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Todo el panorama antes presentado muestra una faceta incompleta del acon-
tecer en enfermedad y muerte, ya que no da cuenta, por un lado, de todo lo suce-
dido desde la perspectiva de la nomenclatura de la biomedicina, al no registrarse
ni las acciones ni la morbimortalidad que quedan en el dmbito de las oNG que
realizan trabajo de salud y, por otro lado, mucho menos de lo que sucede en esos
ambitos que no rebasan la comunidad, me refiero a los padecimientos de filiacion
cultural y los que tienen significado en la sociedad mestiza, pero que son aten-
didos por los jpoxtavanejetik.

Recursos de las etnomedicinas de los mayas de los Altos

Es evidente que, después de varias décadas de ser publicada la primera edicion de
este libro, la etnomedicina de los mayas de los Altos de Chiapas tal como la regis-
tramos entonces se ha modificado considerablemente, asi como ha disminuido
de manera gradual el nimero de sus practicantes, situacion que a mi modo de ver
tiene una causa multifactorial en la que destacan factores como los siguientes: los
jovenes, debido a su adscripcion a cosmovisiones distintas a las de sus ancestros,
han dejado de sofiar; conversiones religiosas de los legos y algunos jpoxtavanejetik;
prohibicidn de practicar o acudir a la etnomedicina; migraciones temporales y de-
finitivas que repercuten en las formas de ver y vivir en el mundo, asi como el retiro
por edad o muerte de los jpoxtavanejetik.

En 1989 Freyermuth (1993:73, 82, 83 y 85) estimd, con 95 % de confianza —datos
que seria dificil sostener en la actualidad debido a los factores citados en el parrafo
anterior—, que en los Altos de Chiapas habia entre 572 y 1378 j-iloletik o quienes
pueden sentir/escuchar la sangre, de 230 a 390 jtoivits o rezadores de los cerros, de
86 a 433 jtsak-bak o hueseros, y de 1061 a 1736 jtamol o parteras. Considerd que
dentro de estos rangos aproximadamente 20 % tenian hasta tres mandatos y que
hasta un 70 % de los j-iloletik abarcaban entre una y tres comunidades (1993:70-71),
mientras que el total de los partos eran atendidos por las parteras mayas (1993:85).

Politica de salud dirigida a los pueblos originarios
En cuanto a las enfermedades consideradas como sindromes de filiacién cultural

y que los jpoxtavanejetik contemplan dentro del ambito de las enfermedades que
requieren rezo (un altar con ofrendas y oraciones), entre las mas frecuentes, en
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el IV Encuentro de Etnomédicos realizado en 1989 (véase OMIECH 1989), fueron
reportadas las siguientes: potslom (enfermedad de suefios sexuales), me’ vinik (al-
teracion), chulelal (enfermedad del chulel), komel (espanto), kux jchutik (dolor de
estomago), kok’ (calentura), chuaj (atarantamiento), ak’bil chamel (enfermedad
por mal echado), ik’ (aire), ta xixtalan chulelal (chulel jugueteado), kukal sik (esca-
lofrios, paludismo), kel satil (mal de o0jo), xenel (vomito) y tsanel (diarrea).

Fuente: Page y Velasco 1999.

En materia de politica sanitaria, durante la conformacion del Estado neoliberal
mexicano, a principios de la década de 1990 las medicinas populares, y especial-
mente las etnomedicinas, aparecian en el discurso politico sanitario en un primer
plano. Su consideracién como un recurso de salud insustituible dentro del es-
quema de extension de cobertura inserto en las estrategias de la atencion primaria
de salud iba aparejada con la descapitalizacién gradual a que se someti6 al sector
salud a partir de la década de 1980, lo que, como se muestra en el apartado ante-
rior, se refleja en los escasos recursos humanos destinados a los municipios que
nos interesan. A través de esta politica se intent6 suplir la atenciéon de primer nivel
—que es y deberia seguir siendo responsabilidad del Estado— y se deposit6 en las
etnomedicinas y medicinas populares, con el hecho implicito de que en la medida
en que la comunidad recurriera a las instancias etnomédicas, a la biomedicina
privada o a la compra directa de medicamentos en farmacias, en esa medida ab-
sorberia el gasto en salud. Y como expresamos en otro trabajo:
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Coadyuvando, asi, por un lado, a disminuir el volumen de enfermos atendidos por
las instancias oficiales, lo que corre paralelo a la disminucién del presupuesto federal
asignado a este rengldon, aunado a la redefinicion de las acciones que las instituciones
de salud prestan en estos ambitos: la instrumentacion de programas de fomento a la
salud y aplicaciéon de medidas puntuales en la prevencion de las enfermedades in-
fectocontagiosas y al fortalecimiento de las instancias organizativas de etnomédicos,
mediante la asignaciéon de fondos, que no tienen parangén con el costo que repre-
senta el mantenimiento de un hospital o un programa de salud, es decir, con un costo
minimo para el Estado en lo relativo a los programas de apoyo a la etnomedicina
(Page 2002:46).

Dicho proceso fue inducido desde la Organizacion Panamericana de la Salud
(ops), la Organizaciéon Mundial de la Salud (oms) y la Organizacion Internacional
del Trabajo (01T), a través de la generacion de foros de discusion en los que se con-
voco a los paises miembros. En especial estos organismos se enfocaron en invitar
especificamente a los profesionales que tenian a su cargo la planificacion en salud,
lo que result6 en la elaboraciéon de apartados en los diferentes tratados y con-
venios internacionales en los que quedé establecida la necesidad de incorporar
a los practicantes de las diferentes medicinas populares y etnomedicinas en los
sistemas nacionales, regionales y estatales de atencion a la salud.

Entre los documentos que tuvieron mayor importancia en la conformacién
de politicas y estrategias en salud destacan la Declaracion de Alma-Ata, emitida
en 1978, en la que se formuld el famoso lema de «Salud para todos en el afo 2000»,
y el Convenio 169 de la o11, emitido en 1989 (01T 1989; Page 2002:27).

En México, el ajuste de la politica sanitaria al neoliberalismo y a las recomen-
daciones de las organizaciones internacionales de salud se concret6 legalmente
con la adicién de un tercer parrafo al articulo cuarto constitucional referente a
la salud, que dio lugar a la correspondiente ley reglamentaria, la Ley General de
Salud, que apareci6 en el Diario Oficial de la Federacion el 7 de febrero de 1984
(Secretaria de Salud 2002:40-51).

Por otro lado, sobre la base de las estrategias propuestas para la atencién
primaria en salud a finales de la década de 1970, el biomédico Gonzalo Solis
Cervantes —originario de Yucatan y entonces encargado de la Seccién de Minimos
de Bienestar del Centro Coordinador Indigenista (ccr) Tzeltal-Tzotsil, de lo que
fuera el INI en San Cristobal de Las Casas—, propuso y desarrolld el incipiente
modelo de lo que mas tarde serian las organizaciones de médicos originarios y
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la interrelacion de estas con las instituciones biomédicas.” Entre las actividades
encaminadas al fortalecimiento de la etnomedicina, organizé encuentros entre
etnomédicos de la misma o de diferentes regiones, e instalé huertos de plantas
medicinales en las Unidades Médicas Rurales del Programa 1mss-Coplamar, es-
cuelas y albergues de educacion indigena, puestos de salud del mismo N1 y her-
barios.

En 1983, la propuesta fue retomada por el Fondo de las Naciones Unidas para
la Infancia (UNICEF), que en convenio con el Gobierno del Estado y la entonces
Secretaria de Salubridad y Asistencia (ssa) realizaron, con el mismo biomédico
como responsable, los programas denominados de Medicinas Paralelas y de
Atencion Primaria de Salud.®

En 1985 se dio por terminado el convenio y algunos de los técnicos y un
biomédico participante en dicho programa convocaron a etnomédicos de
Chenalho, Chamula, Tenejapa, Oxchuc y Margaritas para conformar lo que hoy
es la Organizacion de Médicos Indigenas del Estado de Chiapas (om1EcH) (Page
2002:75),” que desde sus inicios recibi financiamiento principalmente de la fun-
dacién alemana Pan para el Mundo, asi como fondos para infraestructura y pro-
yectos provenientes del gobierno federal via IN1 y la Secretaria de Desarrollo Social
(SEDESOL); también recibié apoyo de Oxfam, la embajada de Holanda en México,

5 «En 1979, coincidiendo con la irrupcién del programa imMss-COPLAMAR, el Centro
Coordinador Tzeltal-Tzotzil del IN1, en San Cristobal de Las Casas, inici6 el proyecto denominado
Medicinas Paralelas. Este pretendia, a grandes rasgos, ‘llevar a cabo el reconocimiento y el
desarrollo formal y sistematizado de la etnomedicina en los Altos de Chiapas’ (Solis 1985:29) y para
tal fin, consideraba necesaria la vinculacion y el trabajo conjunto con los médicos tradicionales
en donde prevalecieran el respeto y el reconocimiento a estos terapeutas» (Freyermuth 1993:58).

¢Sobre el particular, Freyermuth afirma: «Las tnicas diferencias con el proyecto anterior eran
la participacion de un equipo mas amplio (conformado por médicos, antropdlogos, y técnicos
bilingties) y el planteamiento de una vinculaciéon mas estrecha con el programa de atencion
Primaria de Salud de la Secretaria» (1993:60).

7 «La Organizaciéon de Médicos Originarios del Estado de Chiapas (OMIECH) naci6 a iniciativa de
estos técnicos, quienes invitaron a terapeutas tradicionales de los Altos —anteriormente vinculados
aUNICEF— a conformar la agrupacion. En 198, se constituyeron como asociacion civil contando con
fondos provenientes del exterior, que obtuvieron graciasalrespaldo deladidcesis de San Cristébal. [...]
Mis que un programa de medicina tradicional, la oMIECH pretende ser un espacio creado y dirigido
porlosindigenas, en donde se puedadiscutir ybuscar solucionesalos problemas que actualmente vive
la medicina tradicional y, en general, la salud de los pobladores de la regiéon. En muchos sentidos, la
OMIECH realiza el trabajo iniciado por el INI en 1979 y continuado por UNICEE-ssaA, haciendo
la promocion de la medicina herbolaria, la investigacion antropoldgica y etnobotdnica incorporada
al proceso de organizacion, la participacion de las mujeres y las parteras, la vinculacién con orga-
nizaciones y grupos independientes y la difusion en general, por diferentes medios, de la medicina
tradicional» (Freyermuth 1993:67).
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la Fundacién MacArthur y la Fundacién Chagas (Page 2002:38). En 1986 las co-
munidades de Oxchuc se separaron de OMIECH para conformar la Organizacién
de Terapeutas Indigenas Tradicionales (ODETIT) (2002:38).

En 1989, cuando el INT vuelve a encabezar las estrategias encaminadas a in-
corporar a los etnomédicos de México en los sistemas regionales de atencion a la
salud-enfermedad, se elabor6 un programa y se destinaron fondos orientados a
conformar, a partir de los modelos generados en los proyectos antes mencionados
y por medio de la induccién planificada, las 52 organizaciones de etnomédicos
que existieron hasta 1995, asi como el Consejo Nacional de Médicos Indigenas
Tradicionales (coNaMIT) (Page 2002:39).8

Por el lado de las instituciones de atencion biomédica, en 1983 lo que entonces
era el 1Mss-Solidaridad llevé a cabo el Programa de Interrelacion con la Medicina
Tradicional, que planteé como punto nodal la participacion de la comunidad
en el cuidado de la salud y el aprovechamiento de los recursos de las medicinas
tradicionales en las acciones de atencion primaria de salud (1mss-Solidaridad
19924:10), mediante acciones enfocadas a delinear la posible interaccion entre las
etnomedicinas con la biomedicina, objetivo que por cierto nunca se alcanzé.

En 1992 el muss-Solidaridad plasmé en un convenio con la oMIECH el reco-
nocimiento por parte de la cipula institucional de la comisiéon de errores y omi-
siones durante la instrumentacion del Programa 1Mss-Coplamar que han obsta-
culizado el acceso de la poblacion originaria a los servicios que este ofrece; en
el documento se resaltd la falta de prevision de circunstancias y situaciones que
redundaron en la mala aplicacion de las acciones y, por tltimo, la necesidad de
que las comunidades participaran en la planificacion, ejecucion y evaluacion de
los programas de salud dirigidos a ellas (1mss-Solidaridad y oMIECH 1992b:4).

De esta manera, entre los objetivos de mayor importancia en dicho convenio
destacan: adecuar los servicios a las caracteristicas socioculturales de la poblacién
indigena, difundir los fundamentos tedrico-metodologicos de la etnomedicina
entre el personal del programa y enriquecer ambas medicinas mediante el inter-
cambio de experiencias y conocimientos (1Mss-Solidaridad y oMIECH 1992b:6).

Como resultado del convenio antedicho, al menos en la Clinica de Campo
de San Cristobal de Las Casas se lograron —mientras quienes firmaron el

8 «Asimismo, los paises del centro a través de las ONG apoyan financieramente los proyectos
relacionados con la medicina tradicional, dejando de ser estudio privativo de la antropologia y
pasando a ser parte del quehacer médico. A nivel local el INT se vincula nuevamente al sector
salud a través de la ops y ssa, con apoyo de instituciones como UNICEF. El INI vuelve a ser pionero
en esta drea después de haber perdido la direccién de la planificacion de los servicios de salud
dirigidos a poblacion indigena» (Freyermuth 1993:68).
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convenio estuvieron al frente del programa— importantes avances en la relacién
interinstitucional. Entre otras cosas, se efectuaron cursos de induccién dedicados
a médicos de Unidades Médicas Rurales (UMR) y a personal de la Clinica Hospital
de Campo de San Cristobal, en los que participaron las organizaciones, y se cred
un médulo de traductores del tsotsil y tseltal, acciones que ayudaron a generar un
cambio de actitud de dicho personal, mientras estuvo adscrito a la clinica, hacia
la etnomedicina y su utilidad, asi como hacia las circunstancias culturales que
han obstaculizado el uso de los servicios hospitalarios por parte de la poblacion
originaria. Desafortunadamente, reitero, al fin de la gestién de los firmantes la
situacion regresé al cauce anterior.

Entre 1994 y 1995, en el marco de la estrategia de fortalecimiento de las
etnomedicinas, la federacion, por medio de SEDESOL-INI, canaliz6 recursos finan-
cieros para la creacion de Centros de Desarrollo de la Etnomedicina en Chiapas.
Asi, en terrenos del Centro Coordinador Indigenista de San Cristobal de Las
Casas fue construido el Centro de Desarrollo de la Medicina Maya, operado por
OMIECH, instalacion que a la fecha cuenta con un laboratorio de herbolaria para
la elaboracion de medicamentos a base de plantas medicinales, un museo sobre la
etnomedicina tsotsil, instalaciones para trabajadores y administrativos, un aula y
dormitorios para visitantes; también fueron autorizados recursos a la ODETIT para
la creacién del Centro de Desarrollo de la Etnomedicina Tseltal, que fue ubicado
en la cabecera municipal de Oxchuc.

Por otro lado, en 1995, con objeto de generar o fortalecer los vinculos de
interrelacion de la biomedicina y las etnomedicinas, se inicié la canalizacion
de recursos a las organizaciones de etnomédicos por intermedio del programa
1Mss-Solidaridad (antes Coplamar), que de esa manera adquiri6 el caracter, por
encima de la Secretaria de Salud, de ejecutor de la politica de salud relacionada
con los pueblos originarios. Del presupuesto de la federacion destinado al fondo
de apoyo al desarrollo de la etnomedicina en el estado de Chiapas se le asignaron
180000 pesos, de los cuales se entregaron 60 000 a cada una de las tres organiza-
ciones del estado (Page 2002:40):

En total, de 1995 a 1999 el Programa apoy6 214 proyectos comunitarios de medicina
tradicional, aportando una inversion de casi cuatro millones de pesos que benefici6 a
80 grupos u organizaciones de médicos indigenas tradicionales, que, a su vez, agru-
paban a cerca de 3000 miembros pertenecientes a poco mas de 500 localidades del
universo de trabajo; los grupos beneficiados fueron 22 (1mss-Solidaridad 1992:322).
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Sin embargo, la relacién entre las instituciones biomédicas y las organizaciones
se quedo en el financiamiento y, al menos en la region de los Altos de Chiapas, no
fue mas alla, toda vez que el 1Mss-Solidaridad no gener6 programas encaminados
a consolidar la interrelacion de las medicinas ni acepto las diferentes propuestas
que les presentamos para la realizacion de proyectos piloto encaminados a la cons-
truccion de un modelo de atencion mixta dirigido a poblacién originaria.’

Por otrolado, en relacion con el proceso de incorporacion de las etnomedicinas
a los sistemas de atencion regional, los tiempos y la interpretacion de la estrategia
no siempre han sido los mismos entre los estados y la federacion.

En el caso de Chiapas, el 30 de octubre de 1990 se publicd, en el Periddico
Oficial del Estado, la Ley de Salud del Estado de Chiapas, a que da lugar la Ley de
Salud Federal (véase Gobierno del Estado de Chiapas 1990). Esta ley incluye, en
el Titulo IV, «Recursos humanos para la salud», el Capitulo IV, «De los auxiliares
de fomento a la salud» (Congreso del Estado de Chiapas 1990:48-51), encaminado
a normar las practicas de la etnomedicina y la herbolaria, donde se da cuenta de
la situacion legal de los etnomédicos chiapanecos dentro del contexto del Sistema
Estatal de Atencion a la Salud.

Si bien esta ley senté el precedente de ser la primera que contempld la in-
corporacion de las etnomedicinas en un Sistema Estatal de Atencién a la Salud,
adolece, primero, de serias omisiones en su elaboracion y, segundo, de sesgos que,
como expongo en otro trabajo (Page 2002:42), no permitieron su implementacion.

Lo correspondiente al capitulo a que hacemos referencia fue promulgado en
1991, cuando aun se discutian en la federacion las caracteristicas que tendria la
adicion de un primer parrafo al articulo cuarto de la Constitucién Mexicana con
respecto a los derechos culturales de los pueblos originarios, cuya propuesta fue
presentada al Congreso de la Union el 7 de diciembre de 1990, y su aceptacion pu-
blicada en el Diario Oficial de la Federacion el 28 de enero de 1992, es decir, dicho
capitulo fue emitido mes y medio antes de ser propuesta la adiciéon mencionada
al cuarto constitucional, cuando en todo el pais, y sobre todo en las Camaras de
Diputados de las diferentes entidades federativas, ya se discutia sobre el particular
dos afos antes de su promulgacion. Es también de suma importancia el hecho
de que aunque el Convenio 169 de la OIT ya estaba vigente en la legalidad mexi-
cana, no fue tomado en consideracion ni por quien hizo la propuesta de ley ni por

9 Entre 1997 y 1998 se propuso al Programa Instituto Mexicano del Seguro Social-Solidaridad
el proyecto piloto «Interaccion coordinada entre la etnomedicina y el sistema médico Instituto
Mexicano del Seguro Social-Solidaridad en una comunidad tseltal de los Altos de Chiapas», para

ser realizado en la cabecera municipal del municipio tseltal de San Juan Cancuc, proyecto en cuya
elaboracion participé.
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quienes dentro del Congreso del Estado de Chiapas la avalaron; por ultimo, y no
de menor importancia, es el hecho de que los grupos que se verian directamente
afectados por dicha ley no fueron nunca informados ni convocados a consulta.

Los elementos sefialados en el parrafo anterior y las posiciones de
descalificacion y satanizacion llevaron a la conformacion de un capitulo que sim-
plemente pretendio:

incorporar a los médicos originarios tradicionales, que no a su medicina, a la estruc-
tura del Sistema Estatal de Salud, lo cual podemos constatar desde el titulo mismo:
«De los auxiliares de promotor de la salud», lo cual llama la atencién, porque ademds
del hecho de la incorporacion, resalta que de entrada se ubica a los médicos origina-
rios tradicionales en el nivel mas bajo del escalafén del organigrama del sector salud,
introduciéndonos de lleno en el espiritu biomédico, integracionista y descalificador
de las practicas médicas tradicionales de los originarios a que se refiere este docu-
mento (Page 2002:43).

En el articulado destacan varios elementos: establecer el «control del ejercicio
de la medicina tradicional»;'° que para obtener el reconocimiento que otorga la
ley, los médicos originarios estén obligados a recibir «adiestramiento suficiente en
materia de fomento a la salud o en actividades elementales de primeros auxilios
y atencion médica simplificada, en cualquier institucion del sector salud»,!! o «el
reconocimiento sera individualmente y no a grupos ni organizaciones, tampoco
se otorgardn registros ni apoyardn tramites».'?

Lo anterior nos ha llevado a concluir (Page 2002:43), en primer lugar, que
con dicha ley claramente se pretendia biomedicalizar las practicas etnomédicas
de los diferentes grupos originarios del estado; en segundo lugar, no se aspiraba
a reconocer los conocimientos, destrezas y efectividad de los practicantes de la
etnomedicina y, en tercer lugar, la estructura del capitulo muestra el descono-
cimiento que existe en los dambitos del aparato legislativo y del sector salud del
estado de Chiapas acerca de la estructura, el caracter y la importancia que tiene
para las comunidades originarias la etnomedicina. Se procedié como si las co-
munidades y los etnomédicos estuvieran esperando la primera oportunidad
para deshacerse de su etnomedicina y recibir, unos, los parabienes de la atencién
biomédica y, otros, el «conocimiento», dejandose de lado, en primer término, que

1° Congreso del Estado de Chiapas 1990:art. 81, 59.
" Congreso del Estado de Chiapas 1990:art. 85 inciso I, 59.
2 Congreso del Estado de Chiapas 1990:art. 88, 60.
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esos grupos participan de una vision de la realidad distinta de la sociedad global
y, en segundo término, la importancia histérica que para estos tiene la tradicion
etnomédica por integrar ideas y practicas que de manera determinante han coad-
yuvado a su sobrevivencia fisica, cultural y espiritual ante el constante embate de
la sociedad colonial. Por fortuna, este aspecto de la ley result6 tan desafortunado
para el mismo gobierno del estado que hoy constituye letra muerta.

Con la clara intencién de resolver el conflicto emanado del capitulo IV citado,
en marzo de 1999 fue emitida la Ley de Derechos y Cultura Indigena del Estado
de Chiapas, que en el capitulo VI, «De los Servicios de Salud», en los articulos
49, 50 y 51 determina que los etnomédicos originarios pueden poner en practica
sus conocimientos ancestrales dentro del marco establecido por la Ley de Salud.
Por otro lado, se establece que las clinicas y hospitales deben proveer espacios y
apoyos para que los médicos originarios tradicionales puedan realizar sus prac-
ticas. Por tltimo, en este apartado por primera vez se plantea la posibilidad de dar
apoyos a los etnomédicos originarios para la conservacion y el desarrollo de sus
medicinas, por la via de programas estatales y municipales que se disefien para
los efectos (Albores 1999:14-15). Sin embargo, mientras el capitulo IV de la Ley
de Salud no sea derogado o modificado, los avances reales, en relaciéon con las
reivindicaciones de las organizaciones de médicos originarios en torno a la Ley
de Salud, son relativos, ya que no se produce modificacion alguna al estatus legal.

El levantamiento zapatista, el incumplimiento de los Acuerdos de San Andrés
y la suspension del didlogo entre el EzLN y el gobierno federal, colateralmente
repercutieron en el avance de la estrategia de interrelacion de las medicinas y el
proceso se estancd. Sin embargo, los etnomédicos no cejaron durante un tiempo
en la creacion y consolidacion de los 6rganos que les permitieran, a partir de una
posicion de fuerza, tener un peso decisivo en cualquiera que resultase ser el derro-
tero de la politica de salud dirigida a los pueblos originarios.

Para los efectos, a partir de 1994 y durante unos cuantos afos se sostuvieron
diversos encuentros apoyados por el Instituto Nacional Indigenista que permi-
tieron, a las 11 organizaciones del estado, conformar el Consejo de Organizaciones
de Médicos y Parteras Tradicionales Originarios de Chiapas, A. C. (compTICH),"
que se disolvi6 hacia 2012.

3 Como tal, el compTICH ha tenido que luchar por la suspension del proyecto de bioprospec-
cion denominado 1CBG-Maya, realizado por la Universidad de Georgia y un laboratorio farma-
céutico inglés, y con apoyo financiero del Gobierno de los Estados Unidos, con el que se pretende
identificar y patentar los principios fisicoquimicos y biolégicos presentes en plantas, tierra e in-
sectos que sean de su interés.
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Con la gestion de Pablo Salazar Mendiguchia en la gubernatura estatal a partir
de diciembre de 2000, en coMPTICH se considero la posibilidad de desarrollar,
junto con el gobierno del estado, un modelo de atencién mixto para regiones con
poblacion originaria. Se presentd entonces una propuesta en las mesas de discu-
sién para la elaboracion del plan sexenal de dicho gobierno. Al respecto, la tinica
accion efectuada por el Instituto de Salud del Estado de Chiapas, con el médico
René Estrada al frente, fue la realizacion de un taller en octubre de 2001 que tuvo
como objetivo iniciar la discusion de lo que podria llegar a ser la interrelacion de
los servicios de salud y las etnomedicinas; sin embargo, después de eso no se rea-
liz6 ningun otro acercamiento durante el sexenio.

Interrelacion de medicinas y modelos mixtos de atencion a la salud-enfermedad

Una de las posibilidades que se barajaron para la incorporacién de las medicinas
populares a los sistemas regionales de atencién estd contenida en el plantea-
miento programatico de lo que fue el programa 1mss-Coplamar, que contemplaba
el concepto de «interrelacion entre las medicinas». Segtin inform¢ esta institu-
cion (1mss-Solidaridad 1992:315), las acciones que emprendieron en este renglén
fueron las siguientes: primera etapa, 1979-1981, contacto informal con terapeutas
tradicionales; segunda etapa, 1982-1989, primera fase, proyecto piloto Chiapas, se-
gunda fase, generalizacion del proyecto en el ambito nacional, y tercera fase, con-
solidacién del proyecto; tercera etapa, 1990-1995, relacion con las organizaciones
de médicos originarios tradicionales, y cuarta etapa, 1996-1999, fortalecimiento
de estrategias de interrelacion con terapeutas tradicionales y trabajo con organi-
zaciones de médicos originarios tradicionales.

Sin embargo, la realidad para los Altos de Chiapas fue, como ya se sefalo,
que la relacion se redujo a aspectos financieros y a alguna que otra platica a nivel
delegacional.

En la Republica mexicana, la propuesta de interrelacion fue mejor compren-
dida e incluso impulsada mas por las organizaciones de etnomédicos que por el
sector salud, al grado que desde las primeras se hicieron diversas propuestas ten-
dientes a generar un modelo de atencién mixta para regiones originarias, que en
el mejor de los casos fue archivado por el 1Mss, y ni siquiera considerado por la
Secretaria de Salud, a no ser en el nivel de discurso.

Fue bajo la tutela del gobernador Pablo Salazar Mendiguchia cuando el
Instituto de Salud del Estado se vio forzado a considerar estos aspectos, mas
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por la presion del ejecutivo en persona que por interés de sus titulares; por lo
mismo, dicho proceso, si asi se le puede llamar, estuvo plagado de dificultades
y obstaculos.

Después de mas de dos décadas en que la incorporacion de las etnomedicinas
fue tema de discusion por distintas instancias gubernamentales, no fue sino hasta
2002 cuando la Secretaria de Salud se posicioné oficialmente al respecto creando
la Direccién de Medicina Tradicional, que se dio a conocer por medio de dos
documentos: «El enfoque intercultural» y «El personal operativo de la ssa y su re-
lacién intercultural con la medicina tradicional», ambos hechos publicos en julio
de 2002.

En Chiapas dicha iniciativa tomé cuerpo en junio de 2004 mediante la rea-
lizacion de talleres sobre interculturalidad dirigidos al personal de la institucion.

En el caso de que la «interrelacién» o la «interculturalidad en salud» llegara
a concretarse, para los jpoxtavanejetik organizados fue claro que esta tendria que
darse bajo las siguientes premisas: la primera, que el modelo que se generara ten-
dria que tomar en consideracion que cada jpoxtavanej trabajaria en los espacios
en que habitualmente lo habia hecho, siendo enféiticos en negarse a hacerlo en
espacios creados exprofeso para el trabajo conjunto, descartando con ello la ini-
ciativa de las clinicas de atencién mixta.

Las organizaciones de etnomédicos del estado de Chiapas propusieron partir
inicialmente de la referencia y contrarreferencia de pacientes y, dependiendo de
como se suscitaran las experiencias particulares de las diferentes regiones, avanzar
en el sentido de realizar acciones conjuntas de atencion a la salud-enfermedad;
en segundo lugar, que tendrian que tomarse en cuenta las siguientes propuestas,
resultado de una discusion que tuvo una duracién de varios afos realizada en
comunidades socias de OMIECH y ODETIT:

1. Toda legislacion que se realice, a nivel federal o de los estados en relacién
con los pueblos originarios, estara contenida en apartados especificos de
Derecho de los Pueblos Originarios. [...]

2. Que en todo proceso legislativo en materia de derecho de los pueblos ori-
ginarios, realizado en los estados, sean tomados como directriz, la Ley
Reglamentaria correspondiente al primer parrafo del Articulo Cuarto de
la Constitucion de los Estados Unidos Mexicanos, una vez que este haya
sido modificado segtin la demanda de diferentes organizaciones origina-
rias del pais, asi como el Convenio 169 de la orT, suscrito por México, y
que constituyen los tres drganos maximos de referencia.
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11.

CAPITULO 2. SERVICIOS DE SALUD E INTERRELACION

Que es improcedente legislar sobre los mecanismos internos de la
etnomedicina tradicional por ser esta, parte de el costumbre y tradicién
de los pueblos indios. [...]

Que, en todo caso, lo legislable son las caracteristicas bajo las que debe
interactuar el sector salud de la sociedad global con las comunidades ori-
ginarias y sus etnomédicos. [...]

Se debe adicionar un capitulo a las leyes de salud, tanto federal como de
los estados, donde se establezca que se respetan los mecanismos propios
de los grupos originarios para la validacion de la practica de sus médicos
originarios tradicionales. Mecanismos de validacion fincados en el cos-
tumbre indigena y que han sido aplicados durante siglos.

Se deben asegurar mecanismos juridicos y financieros destinados a la
conservacion, fortalecimiento, rescate de recursos en vias de extincién y
desarrollo de las etnomedicinas tradicionales, asi como apoyo a sus orga-
nizaciones.

Que toda legislacién que se realice en torno a las etnomedicinas tome
como base la determinacién de los etnomédicos de continuar siendo
independientes, al mismo tiempo que estar coordinados con las institu-
ciones de salud, apoyados por ellas, pero no como asalariados o con me-
nosprecio sino por el contrario con respeto y apoyo mutuo.

Que el trabajo que se realice en coordinacion con el Sector Salud tenga
como base un programa especial en cuyo disefio participemos por igual
las organizaciones de etnomédicos y las instituciones.

Que las comunidades y etnomédicos participemos en la planificacion,
programacion, desarrollo y evaluacion de los programas oficiales de salud,
aprovechando los conocimientos que tenemos de las regiones, de la cul-
tura, de las necesidades y de las formas de llegar a los habitantes de nues-
tras comunidades.

Que el Gobierno Estatal apoye a través de sus instituciones proyectos
de investigacion, capacitacion y servicio abocados a afinar las relaciones
entre las etnomedicinas y los sistemas de salud.

Consideramos que en los planes de estudio de las instituciones forma-
doras de recursos humanos, sobre todo aquellas cuyos egresados reali-
zaran su trabajo profesional en zonas originarias, debe ser contemplada
la inclusiéon de materias como antropologia médica, medicina social,
boténica y herbolaria medicinal, ya que es necesario que estos cuenten
con conocimientos que les permitan desenvolverse en nuestras culturas y
darnos los apoyos que realmente necesitamos.
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12. Que los servicios de clinicas y hospitales asentados en las regiones origi-
narias se adecuen a las necesidades de la poblacion. La adecuacion men-
cionada tendria que realizarse en coordinacion con los etnomédicos, sus
organizaciones y representantes de las comunidades.

13. Que los gobiernos federal y de los estados apoyen la documentacién, asi
como la identificacién y preservacién de los recursos naturales usados
por las etnomedicinas.

14. Que no se obstaculice la libre participacion del etnomédico como auto-
ridad religiosa, dentro de la organizacion jerarquica tradicional.

15. Por ningtin motivo se podra obligar a los etnomédicos a tomar cursos con
contenidos propios de la biomedicina, como son los de fomento a la salud,
primeros auxilios y atenciéon médica simplificada. Correspondiendo a
la libre decisién de cada persona tomarlos o no. En su lugar se sugiere
que se fijen mecanismos encaminados a la organizacion de encuentros
entre etnomédicos y la creacion de Centros de Desarrollo de la Medicina
Tradicional, que tengan por objeto el intercambio, la ensefianza y el forta-
lecimiento de las técnicas y los procedimientos de nuestra medicina (Page
2002:117-121).

Precisamente, el proyecto del que deriva este libro fue el primero de una
serie de trabajos encaminados a documentar en su totalidad los elementos de las
etnomedicinas practicadas por los socios de la OMIECH y la ODETIT, y tuvo como
objetivo, ademds de fungir como memoria del acontecer del momento, empezar
a dar a conocer a la sociedad global, y especificamente al sector salud, la situacién
que estas etnomedicinas guardaban, ademads del impacto real que tenian en sus
ambitos de incidencia. Y es el primero también en tanto considera que, para que
el sector salud y otros de la sociedad nacional estén en posibilidad de entender,
aunque sea en forma parcial, el sentido de la medicina de los tsotsiles, es pre-
ciso partir de los conceptos en que se sustenta, para luego estar en capacidad de
generar programas de salud en los que deben resaltar acciones que coadyuven
a reforzar los procesos de «interrelacion» o «interculturalidad» entre las medi-
cinas, buscando con ello que los resultados de investigacion influyan, ademas de
en el lineamiento de las politicas de salud, en la planificaciéon y su concrecion en
acciones que deban responder a las necesidades sentidas y reales de los mayas y
otros grupos para que esto repercuta positivamente en sus condiciones de vida.



SEGUNDA PARTE

REALIDADES Y COSMOVISION

MEFISTOFELES. {En eso reconozco al hombre docto! jLo que
VOSOtros no tocdis, lo que os queda a una legua de distancia,
lo que no comprendeéis, lo que os falta en absoluto, lo que no
contais y creéis que no es verdad, lo que no pensais y no tiene
para vosotros peso alguno, lo que no acunais, pensais que ca-
rece de todo valor!

J. W. GOETHE, Fausto

—Escribe, Guzman: El ultimo acto de la creacion no fue maés
que eso, el ultimo; no el acto culminante, sino el acto del des-
cuido, del tedio, de la falta de imaginacion; ;es concebible que
el Padre, omnipotente, haya creado directamente esta odiosa
burla que somos los hombres? De ser asi, 0 no seria Dios, o
seria el mas cruel de los dioses... o el mas estupido. Piensa que
asi como nosotros, y no Dios, somos quienes a Dios nombra-
mos y su nombre escribimos, nuestra pecaminosa soberbia nos
hace creer y decir que Dios nos cre6 a su imagen y semejanza.
Entiéndeme, Guzman,; quiero purificar totalmente la esencia de
Dios liberando al Padre Creador del pecado supremo: la crea-
cion de los hombres; no podemos ser obra suya, no podemos,
no... Déjame liberar a Dios del soberano pecado que le atribui-
mos: la creacion del hombre.

¢De quién somos obra entonces, Senor?

CARLOS FUENTES, Terra nostra






Capitulo 3. Mitos de origen y estructura del mundo.

Su importancia en el campo etnomédico tsotsil

El complejo religioso mesoamericano

Las diferentes regiones mayas, como todos los grupos étnicos asentados en lo
que fue Mesoamérica, formaron parte de aquello que Lopez Austin en algun
momento denominé «complejo religioso mesoamericano». Al respecto, dicho
autor sefialé que la confluencia de diversas sociedades con distinto grado de desa-
rrollo y con interaccién en diferentes ambitos —econémico, politico, religioso y
de dominacién/subordinacion— dio como resultado la conformacion de un:
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complejo religioso mesoamericano —y con ¢l el mitico, el magico, y, en términos mas
amplios, el de la cosmovision— como un conjunto estructurado de procesos sociales,
creencias, practicas, valores y representaciones que se van transformando a lo largo
de los siglos (Lopez Austin 2006:28).

Mesoamérica abarcaba una extensa zona de América. Por el norte limitaba
con el rio Sinaloa, por el noroeste con los rios Mayo y Yaqui, por el noreste con el
Panuco, por el sur los limites abarcaban Belice, Guatemala y el Salvador, y por el
suroeste Honduras, Nicaragua y Costa Rica (Lopez Austin 1975:7). Los origenes
de los pueblos insertos en esta region, como expresd Lopez Austin, se remontan
aun mds atras, a la época «en que los pueblos ndmadas llegaron a depender de tal
forma de los productos de sus cultivos que se asentaron definitivamente junto a
sus sembradios (2500 a. C.)» (Lopez Austin 2001:49). Su cohesion fue otorgada
por el cultivo de maiz, frijol, chile y calabaza, domesticados, segtin el autor, entre
los afios 7500 y 5000 a. C. (Lopez Austin 2001:51; 2018:49).

Este complejo estuvo matizado por una gran heterogeneidad entre las di-
versas sociedades que lo integraron y, por lo mismo, se crearon vinculos diversos
y variables, lo que lo hizo «rico en expresiones regionales y locales». Mesoamérica
no se caracterizd precisamente por la «presencia de rasgos tipicos» o «por un
promedio de constantes»; su valor deriva «de todo el complejo de relaciones, de
sus combinaciones y pesos relativos y no de la mera relacion dominante» (Lopez
Austin 1975:8).

Seguin el mismo autor, lo que dio cohesion y ha permitido la persistencia del
complejo religioso mesoamericano es un «nucleo unificador muy resistente al
cambio» (Lopez Austin 1992:13), mas no «inmune a él» (Lopez Austin 2001:59),
inscrito en lo que Braudel delineé como «rutas de la larga duracion histdrica»
(1999:94-95), que han permitido que las relaciones suscitadas en el decurso histo-
rico entre las sociedades participantes en dicho complejo hayan dado origen «no
solo a semejanzas entre estas, sino a diferencias e inhibiciones producidas por las
diferencias asimétricas».!

Es decir, que los diferentes hechos y la construccion de cosmovision, asi como
el desarrollo de los distintos campos que la componen, no ocurrieron ni necesa-
riamente suceden en todas estas sociedades de forma paralela, con la misma dura-
cion, ni se han visto sujetos a los mismos nichos ecologicos y procesos sociales ni

! Cabe remitir al lector a la tesis doctoral de Andrés Medina Herndndez (1999), en la que
realiza un acucioso recorrido por la cosmovisién mesoamericana mediante de la revision de
etnografias efectuadas en la region.
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a embates homogéneos provenientes en su tiempo de las sociedades dominantes
y después de la sociedad nacional.

Sin embargo, la estructura basamental ha persistido con tanta fuerza que al
dia de hoy, después de mas de 500 afios de coloniaje, podemos encontrar entre los
grupos originarios que han poblado Mesoamérica una cosmovision claramente
diferenciada de la de la sociedad nacional, si bien con amplios elementos prove-
nientes de esta tltima, pero ain cimentada en el complejo religioso mesoameri-
cano. Por ejemplo, sobre el grupo otomi, Galinier sefiala:

Los otomies conservan viva una verdadera cosmovision en la que integran conceptos
de espacio y tiempo, una nocién de persona, una teoria del destino que tiene incon-
testables fundamentos precortesianos [...] confirma la vigencia, en un estrato muy
profundo de la percepcion del cosmos, de representaciones que no han desaparecido
del patrimonio comun de los grupos que constituyen la familia otomi-pame, como
un rasgo «arcaico» escondido detras de la diversidad lingiiistica y cultural. Todos esos
factores nos invitan a «excavar» en el sistema ritual y en la cosmologia de los otomies
orientales para alcanzar el niicleo duro del eidos otomi, de lo que ha resistido tras com-
plejos procesos de transformacion, a cuatro siglos de colonizacién (Galinier 2001:455).

Precisamente, es la nocién de nucleo unificador muy resistente al cambio,
inscrito en la muy larga duracion (Braudel 1999:94), lo que nos permite inscribir,
con sus semejanzas y diferencias, la cosmovision de los grupos mayas de los Altos
de Chiapas dentro del contexto del complejo religioso mesoamericano, que en
su dindmica contiene: primero, elementos antiguos de dicho complejo y propios,
es decir, los creados como consecuencia de las dindmicas intersubjetivas susci-
tadas entre los pueblos mayas, que han otorgado unidad a la cosmovision y a lo
religioso, por proveer y a la vez proteger, «valores, creencias, practicas y represen-
taciones fundamentales»; segundo, los conformados por elementos «mas vulne-
rables al cambio» vy, tercero, los de «naturaleza efimera» (Lopez Austin 1984:17),
estos tltimos de caracter mas labil. Todos ellos pasan y han cruzado por diferentes
ritmos de actualizacion y de creacion como resultado de la influencia de los dife-
rentes determinantes a lo largo del decurso histérico (Lopez Austin 2006:11).

Entre los vehiculos de expresion privilegiados (Lopez Austin 2001:64) de la cos-
movision (Lopez Austin 2006:13), el mito de origen constituye una base impor-
tante para comprender el porqué y el como de la etnomedicina de los tsotsiles de
Chamula y los pedranos de Chenalho.
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Para tal aseveracion se parte de que, si bien en su version actual dicho mito
presenta una estructura diferente a la registrada en el Popol Vuh (Recinos 1961:27),
debido a la incorporacion de diversos elementos, al correr de los siglos, en ese
proceso de creacion continua (Lopez Austin 2001:63) de cosmovision que es con-
dicién necesaria a todo proceso social, no ha perdido su fundamento estructural.
En tal sentido, uno de los elementos mas resistentes al cambio resulta ser el que
delimita, primero, la premisa para la creacion de la humanidad actual (conside-
rando otras creaciones y exterminios previos) y la razén por la que atn rige en
la cosmovision; segundo, la estructura del universo que tiene el objetivo claro de
coadyuvar a que la humanidad cumpla con el mandato primigenio de nutrir a
las deidades, y, tercero, la conformacion de la persona. Tales aspectos, entre estos
tsotsiles, trascienden el espacio del ritual para proyectarse en la dialéctica de la
dindmica social, y con mas especificidad en cada acto de la vida cotidiana.

En el campo etnomédico, que es el que mds interesa en este estudio, lo ante-
dicho determina, como veremos mas adelante, las formas que adoptan la salud, la
enfermedad, la prevencion y la ritualidad ligada a la muerte y, en consecuencia, las
caracteristicas que adquieren no solo la atencidn, sino los procesos de formacion e
iniciacién de quienes se ocupan de ella.

La nocion de cosmovision
Con Lépez Austin, entiendo la cosmovision como un:

Hecho histérico de procesos mentales inmersos en decursos de muy larga duracion,
cuyo resultado es un conjunto sistémico de coherencia relativa, constituido por una
red colectiva de actos mentales, con la que una entidad social, en un momento histo-
rico dado, pretende aprehender el universo en forma holistica (Lopez Austin 2015:44).

La cosmovision, entonces, se constituye como «un conjunto de concepciones
fundamentales» (Lopez Austin 2018:53), «una especie de gran codigo de usos mul-
tiples» (2018:54) compartido por uno o varios conjuntos sociales que se difunde
y actualiza, ademas de confrontarse con, e incorporar, elementos de otras cosmo-
visiones, todo lo cual tiene lugar a partir de los intercambios intersubjetivos que
se suscitan en los diferentes campos del quehacer humano. En resumen, como
sefiala Lopez Austin, se trata de:
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un conjunto sistémico de actos mentales con el que una colectividad humana, en
un tiempo histérico dado, aprehende holisticamente su propio ser y su entorno
para interactuar tanto entre semejantes como con el medio. Esto hace necesaria una
conceptuacion idénea que analice y comprenda el conjunto (Lopez Austin 2018:81).

La intersubjetividad como eje de la comunicacion, como base del «interactuar
entre semejantes» asi como con el otro, es inherente al complejo de las representa-
ciones sociales que Jodelet (2008:50) sitiia en «tres esferas» dialécticamente inte-
ractuantes, a saber: transubjetiva, intersubjetiva y subjetiva, que en su confluencia
alimentan y retroalimentan la cosmovision y los mitos.

Jodelet situaria la historicidad, obviamente asociada con la larga duracién, en
la esfera de la transubjetividad. Sobre esta sefiala: «remite a todo lo que es comin
para los miembros de un mismo colectivo... Su escala abarca tanto a los indi-
viduos y a los grupos, como los contextos de interaccion, las producciones dis-
cursivas y los intercambios verbales» (Jodelet 2008:53); es decir, para constituirse
fueron necesarios procesos intersubjetivos antiguos y recientes a través de los que
se fueron configurando los elementos de la larga duracién y los no tan resistentes
al cambio, el nticleo duro de la cosmovision (Lopez Austin 2001) y, entre otros, el
campo mitico dentro de limites ideoldgicos precisos, manteniendo en este «una
coherencia relativa» dentro de cuyos margenes tienen lugar la diversidad y las
divergencias.

Entre los elementos de mayor antigiiedad de la cosmovision resaltan, entre
otros, los mitos de origen del mundo/universo/criaturas y de la fundacién, la
conformacion y la razén de su estructuracion; también lo referente a los dmbitos
anecumenos y ecumenos (Lopez Austin 2015:26-27), asi como los restantes ele-
mentos de su entorno y las taxonomias que los ordenan, clasifican y jerarquizan,
Y, por supuesto, las leyes que todo lo rigen.

De acuerdo con el modelo de Jodelet, la esfera de la transubjetividad, a la vez
que configura, es configurada por la intersubjetividad y la subjetividad en un pro-
ceso circular de retroalimentacion dialéctica.

La coherencia relativa de la cosmovision, como sefiala Lopez Austin, y en con-
creto la que tiene lugar en los diferentes campos del quehacer humano, deriva de
las dinamicas intersubjetivas, marcadas por coincidencias, diferencias de opinién
y controversias. Estas dinamicas se suscitan dentro del marco del contexto estruc-
tural de los diferentes «campos particulares de accién» (Lopez Austin 1984:18) o,
como cita Jodelet, «que se sitiia[n], como lo muestra Merleau-Ponty, en el campo
de la institucién que significa» (2008), para nuestro caso los campos mitico,
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religioso y etnomédico, que interactan y se actualizan a través de los encuentros
intersubjetivos, las practicas cotidianas, rituales y ceremonias, actos que tienen
lugar en espacios definidos segtin sea el motivo de que se trate, cada cual con sus
correspondientes 6rdenes y reglas de operacion encabezados por etnomédicos,
autoridades religiosas, pasados. En parte, Castoriadis resume lo antes expuesto de
la siguiente manera:

Los individuos socializados son fragmentos hablantes y caminantes de una sociedad
dada; y son fragmentos totales; es decir, que encarnan —en parte efectivamente, en
parte potencialmente— el niicleo esencial de las instituciones y de las significaciones
de su sociedad. No hay oposicion entre el individuo y la sociedad, el individuo es
una creacion social, a la vez en tanto tal y en su forma histdrica cada vez (Castoriadis

1997:3-4).

Sibien Lopez Austin en sus primeras reflexiones sobre la cosmovision no hace
referencia explicita a la importancia de la intersubjetividad en la conformacién y
actualizacion de la cosmovision, recientemente introduce de manera acertada en
su analisis las nociones de procesos mentales (subjetividad) que se concretan en la
intersubjetividad (2015:43), lo que precisamente permite incidir en los constantes
ajustes que tienen lugar en elementos de la larga duracién y periféricos de la cos-
movision conforme se ajustan las condiciones de la vida sociocultural y econo-
mica a las demandas de la sociedad dominante, y como se vive en coherencia con
los vaivenes que ello conlleva. Al respecto, menciona:

La comunicacién y, por tanto, la intersubjetividad, operan en la diversidad de los
ambitos. Obviamente la calidad de la comprension entre los componentes del proceso
intersubjetivo variara, obedeciendo no solo al referido principio de Porfirio,? sino
ademads en cuanto contenido, al tipo de interrelaciones producidas en las diversas
interacciones (Lopez Austin 2018:91-92).

Asimismo, las practicas a que dan lugar las representaciones sociales, y en
concreto los intercambios intersubjetivos, van delineando, reforzando, cuestio-
nando, actualizando o modificando la subjetividad y los habitus que conforman
al individuo, proceso que tiene lugar en los ambitos de las diferentes instituciones.

2El principio que propuso el fildsofo platonico Porfirio establece que: «A mayor comprension
menor extension, y viceversa» (Lopez Austin 2015:43). «A mayor numero de creyentes considerados
en conjunto, las similitudes de las creencias seran mas limitadas; a menor niimero, los puntos de
coincidencia, y por tanto la calidad de la inteleccidn, seran mayores» (Lopez Austin 2015:42).
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El habitus, como sefiala Bourdieu, es lo que el individuo ha adquirido princi-
palmente a través de la educacion informal y formal, premios y castigos, normas
de comportamiento institucional. Lo dice el término, es aquello que se ha adqui-
rido, «pero que también se ha encarnado de modo durable en el cuerpo bajo la
forma de disposiciones permanentes» (2005:403).

Asi, habitus y subjetividad van de la mano ya que, como explico en otro texto:

La esfera de la subjetividad compete a la apropiacién/encarnacion y elaboraciéon de
la experiencia del individuo fundada en procesos cognitivos, emocionales y fisicos
entre los que se enfatiza, ademas de la palabra, la accién no verbalizada como medio
de transmision de conocimientos (Ortner 2006, en Good-Eshelman 2015:145), por
medio de los cuales se configuran/asimilan, transforman o cambian las representa-
ciones de todo orden (Jodelet 2008:51-52).

Cabe ademas establecer que el pensamiento, y por tanto la subjetividad a que da lugar,
aunque sin ser reducible al hecho, tiene un «encadenamiento histérico», en otras
palabras, que lo sociohistdrico «constituye la condicién esencial de la existencia del
pensamiento y la reflexién» (Castoriadis 1997:3), cuyo contenido intrinseco y estruc-
turado reside en la esfera transubjetiva (Page, Erosa y Acero 2018:21).

En torno a lo anterior, la nocién de habitus nos permite ahondar en la subje-
tividad porque, como ethos, designa «un conjunto objetivamente sistematico de
disposiciones con dimension ética, de principios practicos» (Bourdieu 2005:402),
que configura en el individuo «esquemas practicos, axiologicos» (2005:402); el
eidos como sistema de esquemas logicos, y el hexis como «disposiciones corpo-
rales, posturas, gestos, modos de estar de pie, de caminar, de hablar» (2005:402).

Esto lleva a la consideracion de que la intersubjetividad no solo remite al
habla y la escritura, sino a expresiones corporales y faciales, gestos, sefas, abrazos,
golpes, etcétera.

Asi, en el modelo propuesto, en la esfera de lo transubjetivo se sitian los ele-
mentos ideolégicos fundamentales que persisten del nicleo duro de la cosmovi-
sion, a saber, en funcion de nuestro interés, elementos miticos precolombinos que
han logrado subsistir hasta nuestros dias, coloniales principalmente procedentes
del catolicismo espaiiol y globales (protestantismos, espiritualismo, islam, agnos-
ticismo, etc.) que se asimilan conforme se incorporan al sistema.

Los elementos senialados se cruzan en el campo de la cosmovision, en el
juego y rejuego en que confluyen lo que el comun conoce y ha encarnado del
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mito mismo, los elementos de la vision del mundo que el grupo dominante busca
imponer, y por su parte impactan sobre las subjetividades de los participantes, a
su vez jerarquizadas.

La nocion de mito

Entre los «campos», diria Bourdieu (2005:404-405), o «sistemas ideoldgicos»,
como apunté Lopez Austin,’ que conforman la cosmovision y que inciden en el
campo etnomédico, el mitico y el religioso, es de una importancia decisiva espe-
cialmente el mitico, toda vez que constituye el principal ntcleo generador, repro-
ductor y actualizador de la cosmovision; en este se encuentra presente la «expre-
sién de una totalidad» desde una perspectiva «profundamente religiosa» (Meslin
1978:225) dado que, como sefiala Eliade, es «el producto de la experiencia religiosa
general y no de una determinada clase de seres privilegiados» (Eliade 1976:24-25).
El mito carece de autoria, por lo mismo, es un producto histdrico, social e
ideoldgico que solo adquiere sentido y existe como tal cuando tiene como re-
ferente a la sociedad y se integra dindmicamente en esta, cumpliendo diversas
funciones,* lo que determina en parte los procesos socioculturales y religiosos.
Como producto histérico, el mito proviene de la memoria ancestral y va
cambiando a lo largo del tiempo, ajustandose a las necesidades socioculturales,
«es persistente en el tiempo, pero no inmune a él» (Lopez Austin 1992:26; Meslin
1978:231), es decir, se transforma sin perder su esencia® a expensas, fundamental-
mente, de elementos muy resistentes al cambio de la cosmovision. Concretamente,

3 Los sistemas ideoldgicos constituyen el plano abstracto de los campos particulares de accion,
en nuestro caso el campo etnomeédico, ya que son los determinantes, en primera instancia, del movi-
miento y de las transfiguraciones étnicas que se suscitan tanto en los diferentes principios generales
como en la manera particular de conciencia interna, articulando en forma coherente los elementos
de los sistemas ideoldgicos de otros campos que se imbrican, asi como el peso relativo que estos
adquieren en el complejo que se forma. Los sistemas ideoldgicos estan indisolublemente ligados
al plano de lo concreto, en el que se manifiestan: «en formas particulares de accién, que incluyen
instituciones, practicas, normas, reglas, medios de transmisién ideoldgica y, en fin, todo medio de
realizacion directa de las funciones de la accion en el campo particular» (Lépez Austin 2015:18).

4 Meslin sostiene: «puede ser a la vez expresion de realidades superiores al hombre y
consideradas sagradas para él y medio también de justificar un orden social, de transgredir,
sublimandolas a través de un personaje heroico, unas prohibiciones socioldgicas y de explicar
unas situaciones tipicas que todo hombre, poco o mucho, encontrara a lo largo del itinerario de
su vida» (1978:235).

5 Lopez Austin apunta: «Los hechos sociales se ven afectados por dos tipos de historia: la de
su transformacion como clases y la de su transformacién como procesos especificos» (1992:116).
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en los grupos de tsotsiles que nos interesan el mito se transmite, se preserva de
generacion en generacion y se actualiza mediante diversos mecanismos, entre los
que destacan la tradicion oral, el ritual y los suefos.

El mito-narrativa o mito-relato se transfiere por medio del habla y requiere
un ambito intersubjetivo; se sustenta en el mito-creencia —transubjetivo— que
«constituye un saber social, una interrelacion de saberes individuales puestos en
marcha en contextos de practicas diversas» (Lopez Austin 1992:115), que predis-
pone a que actos y practicas cotidianas y rituales sean coherentes a su sentido, y a
partir de ello se constituye en «costumbre». Es en el devenir intersubjetivo donde
lo transubjetivo se transmite, transforma y delimita, y a la vez impacta y actualiza
la esfera de la subjetividad en un proceso dialéctico continuo.

Es en este sentido que el mito, en tanto «vivo» y «encarnado», constituye crea-
cidn constante y recreacion social. En tanto «vivo, se sitta en el plano del con-
texto y se recrea o actualiza conforme el individuo y en el colectivo se adapta a los
embates de la realidad social en que se inserta.

Por otro lado, el mito-escrito forma parte de las versiones que quedan para la
historia o para el rejuego académico, como es el caso.

Respecto del modelo del nicleo duro y periféricos de la cosmovision, abor-
dado en los diferentes textos de la amplia produccion de Lopez-Austin, destaca el
mito como una entidad fundamental para el andlisis y el ordenamiento de la cos-
movision; como encarna y se constituye como habitus en el sentido de ethos, eidos,
hexis, toda vez que es a partir de este eje, como veremos, que se vertebran, estruc-
turan y articulan los elementos que, desde la perspectiva que nos planteamos, ex-
plican y dan coherencia a las diferentes variaciones que encontramos del mito de
creacion, de origen y de fundacidn, los ambitos en que se sittian y su procedencia,
originaria o colonial.

El mito-narrativa, relato, en su discurso se presenta como persuasivo y
paradigmatico (Meslin 1975:229), sitiia y orienta al individuo y a la colectividad en
la realidad, ubicandolos en el sitio que en el orden de la naturaleza les corresponde;
constituye «un conocimiento integrado unitariamente a la actividad humana en
tanto participa en la realidad misma del mundo» (1975:235). Su interiorizaciéon
ubica al individuo en la raiz de la experiencia de vida revelando el sentido parti-
cular de objetos y fendémenos, motivando la emotividad y el sentimiento® al que

¢ Jung sefala: «cuando empleo la palabra ‘sentimiento, me refiero a un juicio de valor, por
ejemplo, agradable, desagradable, bueno y malo, etc. El sentimiento seguin esta definicién no es
una emocion (que como indica la palabra, es involuntaria). El sentimiento al que me refiero es

(como el pensamiento) una funcion racional (es decir, ordenante), mientras que la intuicion es
una funcioén irracional (es decir, percibiente)» (1966:61).
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se ve indisolublemente ligado. Este proceso, si bien se suscita entre consciente e
inconsciente, preferentemente acontece en el ambito del segundo.

Sin embargo, para este trabajo, que versa sobre el campo etnomédico, lo que
interesa respecto del mito es su estar vivo, su presencia ideologica dinamica y de-
terminante en los procesos que se suscitan en torno al campo etnomédico, «su
capacidad generadora y condicionante de otros procesos» (Jung 1966:108).

El punto de partida, entonces, deberan ser los mitos de origen de los dos pue-
blos que se analizan en este trabajo,” que definimos como unidades subordinadas
al mito cosmogonico mas general. Y de estos, dada la necesidad de particularizar,
se rescatan los elementos que dan sentido y forma al campo etnomédico. A este
respecto, la comensalidad se sitia en lo profundo del ntcleo duro, y constituye el
elemento mitico de mayor importancia para los tsotsiles de Chamula y Chenalho.

En tal sentido, el proposito de Dios al dedicarse a las distintas creaciones fue
dejar sobre la tierra un ser cuya tarea preeminente, si no es que unica, es la de
proveer nutrimento, sostén y adoracion a las deidades. Este proposito, al no cum-
plirse, fue y es razén suficiente para coaccionar o, en caso extremo, exterminar
parcial o totalmente a las diferentes humanidades o personas que no cumplan con
el cometido. A esto lo he denominado el «mandato primordial».

El propésito de Dios de crear una humanidad con capacidad para nutrirlo y
cuya Unica razon de su existencia sea esta se expresa en el Popol Vuh como sigue:

Cuando el creador y el Formador vieron que no era posible que [los animales] ha-
blaran, se dijeron entre si: —No ha sido posible que ellos digan nuestro nombre,
el de nosotros sus creadores y formadores. Esto no esta bien, dijeron entre si los
Progenitores. [...]

Asi, pues, hubo que hacer una nueva tentativa de crear y formar al hombre por el
Creador, el Formador y los Progenitores.

iA probar otra vez! Ya se acercan el amanecer y la aurora; jhagamos al que nos sus-
tentard y alimentard! ;Como haremos para ser invocados, para ser recordados sobre
la tierra? Ya hemos probado con nuestras primeras obras, nuestras primeras criaturas;
pero no se pudo lograr que fuésemos alabados y venerados por ellos. Probemos ahora
a hacer unos seres obedientes, respetuosos, que nos sustenten y alimenten. Asi di-
jeron (Recinos 1961:27).

7 Con Eliade nos referimos a mitos de origen, en plural, considerando que: «Los mitos de
origen prolongan y completan el mito cosmogdnico: cuentan como el Mundo ha sido modificado,
enriquecido o empobrecido» (1968:28).
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La persistencia y transfiguracion de la comensalidad entre los mayas, asi
como la importancia que tuvo en la conformacion y determinacion de las formas
que adopté el campo etnomédico de los tsotsiles, fue documentada entre chamu-
las,® pedranos’ y andreseros!® a partir de las etnografias publicadas en la década
de 1960.

Las diferentes creaciones y consecuentes destrucciones que se narran entre los
mayas'! indican con precision que el exterminio de las diferentes humanidades se

8 «Se supone que las palabras son del agrado de las deidades, aunque no van dirigidas
directamente a ellas. Este género, asi como también el rezo, en realidad se presenta en el escenario
ritual. Su ambiente implica la presencia de calor metafdrico, pues el lenguaje ritual comparte,
con otros simbolos rituales, las cualidades del aumento de calor, expresadas en su caso, como
multivocalidad y redundancia de mensaje. Vinculado con la metafora de calor esta el hecho de
que las deidades consumen esencias y los humanos sustancias. Esto explica que la mayoria de
los rituales chamulas vayan acompanados de un lenguaje ritual, flores, musica, velas, incienso,
tabaco, aguardiente, fuegos artificiales y hojas. La razén es que todos estos elementos producen
calor, humo, aromas o sonidos, que les sirven de alimento a los dioses» (Gossen 1980:209).

9 Segun Arias (1975:32), entre los medios para aplacar y agradar a esos reguladores espirituales
se halla el de ofrecerles bebidas y alimentos, que consisten principalmente en incienso y cirios
y el alma de los alimentos y las bebidas del pueblo. Asi, los ritos y las ceremonias realizados por
las comunidades constituyen cierto tipo de comensalia de sacrificio entre el hombre y «los seres
importantes distintos del hombre», durante la cual se ponen de acuerdo respecto de importantes
asuntos economicos; el convenio consiste en fortalecer el pacto sellado en afios anteriores, es decir,
por parte del pueblo, no desatender sus obligaciones hacia quienes regulan la lluvia y, por parte de
los segundos, enviar la lluvia en la cantidad necesaria y exactamente en el momento convenido.
En caso de que alguna de las partes falte al compromiso, es facultad de la otra parte vengarse
negando los alimentos (en el caso del hombre) o abriendo las compuertas de los lugares sagrados
para inundar los maizales, o bien, cerrandolas para hacer que las plantas de maiz se sequen (en el
caso de los reguladores).

° Holland (1963:123) elabord este aspecto de diferente manera al decir que: «Los indios creen
que son inherentemente pecadores debido a que subsisten consumiendo el alimento que los
dioses benévolamente les proporcionan; si el hombre no propicia periddicamente a los dioses en
forma adecuada, ellos pueden enfurecerse y enviarle enfermedades para recordarle sus deberes
sociales y religiosos. Los dioses se enojan muchas veces con toda la humanidad y le mandan,
como castigo, enfermedades epidémicas; en otras ocasiones eligen inicamente a unos individuos
y dejan escapar a los demds. Estas enfermedades son, frecuentemente, acompafiadas por fiebre e
intenso malestar, presentan una crisis y, en la mayor parte de los casos, son contagiosas».

" En un analisis sobre el mito referente a las distintas destrucciones del mundo y a la creacién
de la humanidad, Moreno (1967:200) sefala que, para los nahuas, las diferentes destrucciones
obedecieron a una lucha suscitada entre los dioses de los cuatro rumbos por el control del
universo, lo que estd en relacién con los cuatro primeros soles. Mas adelante (Moreno 1967:202)
deja ver que el quinto sol, el actual, se relaciona con el centro y lo preside Quetzalcéatl, el cual
persiste gracias a la sangre que le es proveida por los nahuas. A diferencia de lo que veremos mas
adelante, segtin el andlisis realizado por este autor, la liga nutricia con los dioses se hace presente
solo en la quinta edad, lo que apunta a pensar que el principio del mito bajo la estructura que le
dan los mayas tiene su origen en su dmbito.
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debid a su incapacidad estructural, ya fuera fisica, emocional, intelectual o espiri-
tual, para cumplir el objetivo de adorar y proveer el sustento de las deidades.'?

Es preciso aqui enfatizar, como un factor incidental en la conformacién de las
diferentes respuestas emocionales y nosoldgicas de los actuales tsotsiles, la manera
en que resaltan los defectos e imperfecciones que caracterizaron a las diferentes
humanidades, lo que, concomitantemente, llevo a su destruccion por no avenirse
alos propdsitos de las deidades. Esto claramente indica que la dltima creaciéon —la
humanidad actual—, si bien se aviene a la intencién primordial, no es del todo
perfecta, por lo que permanece latente la posibilidad de su destruccion —dadas
las actualizaciones que han ocurrido en el mito, la amenaza de destruccion total de
la humanidad ya no es tan evidente, a reserva de considerar la nocién del «juicio
final»; aun asi, fue mencionado en forma aislada por los colaboradores—.

En cuanto a grupos e individuos, este concepto no constituia una amenaza
real, solo se concretaba en lo cotidiano en tanto no se cumpliera con el mandato
primordial. Esto también fue reportado entre los chamulas en la década de 1970.13

2En los mitos de origen presentados en el Popol Vuh (Recinos 1961:27-28) se habla de que la
carne de los primeros hombres fue hecha de lodo, pero: «se deshacia, estaba blanda, no tenia mo-
vimiento, no tenia fuerza, se caia, estaba aguada, no movia la cabeza, la cara se le iba para un lado,
tenia velada la vista, no podia ver hacia atrds. Al principio hablaba, pero no tenia entendimien-
to. Rdpidamente se humedeci6 dentro del agua y no se pudo sostener». Mas adelante, Recinos
(1961:29-30) dice: «Los dioses se reunieron y acordaron consultar con la abuela-abuelo Ixpiyacoc,
Ixmucané, quien echo la suerte con granos de maiz y tzité [conocido en Guatemala como drbol de
pito y en ndhuatl como Tzompanquahuitl], de lo que result6 que el hombre, en el segundo intento
fue hecho de madera: ‘Existieron y se multiplicaron; tuvieron hijas, tuvieron hijos los mufiecos
de palo; pero no tenian alma, ni entendimiento, no se acordaban de su Creador, de su Formador;
caminaban sin rumbo y andaban a gatas’». Luego menciona: «Los segundos hombres fueron des-
truidos por medio de una gran inundacién. Los terceros hombres fueron hechos de otras made-
ras, tzité y espadafa [planta de la que se saca el tule con el que se hacen petates], pero tampoco
hablaban, ni pensaban y fueron nuevamente destruidos, por medio de una resina que descendié
de los cielos, asi como deidades que con sus armas los desmembraron. Los descendientes de estos
hombres son los monos. Mucho tiempo después, ya que Hunahpu e Ixbalanqué habian ascendido
a los cielos para pasar uno a ser el Sol y el otro la Luna, fue creado el cuarto hombre: Y dijeron
los Progenitores, los Creadores y Formadores, que se llamaban Tepeu y Gucumatz: ‘Ha llegado
el tiempo del amanecer, de que se termine la obra y aparezcan los que nos han de sustentar y nu-
trir, los hijos esclarecidos, los vasallos civilizados; que aparezca el hombre, la humanidad, sobre
la superficie de la Tierra. Asi dijeron» (1961:103). Por ultimo, en la pagina 104 sefiala: «La cuarta
humanidad fue hecha de maiz, de mazorcas amarillas y blancas: [...] esta fue su sangre, de esta
manera se hizo la sangre del hombre. Asi entré el maiz [en la formacion del hombre] por obra
de los progenitores. Y moliendo entonces las mazorcas amarillas y las mazorcas blancas, hizo
Ixmucané nueve bebidas y de este alimento provinieron la fuerza y la gordura y con él crearon los
musculos y el vigor del hombre. Esto hicieron los Progenitores, Tepeu y Gucumatz, asi llamados».

3 Gossen afirma: «en cada una de las tres primeras creaciones del universo, el Creador no
logré su ideal de humanidad y destruyd sus abortados esfuerzos. Aunque los chamulas creen que
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No puede pasarse por alto que de la tltima creacion deriva un humano de-
fectuoso, que si bien es capaz de atender el mandato primordial, presenta in-
constancia y otros defectos para su consecucion, debido a lo cual las deidades
crean condiciones en la persona humana mediante las que se le coacciona para
su cumplimiento. Entre las condiciones que documenté para que la humanidad
tsotsil tradicionalista centre su atencién de vida, su cotidianidad en dar cuidado,
adorar y proveer a las deidades de sustento, esta el complejo de alteridad —chulel,
vayijelil y kibal—, asi como la mediaciéon proporcionada por diferentes deidades
de la tierra, ademas de ap6stoles, virgenes y santos que habitan en las iglesias.!*

Revelacion onirica y actualizacion del mito

Lopez Austin apunta que en la tradicién mesoamericana los dioses, durante la
creacion, determinaron el derrotero de la humanidad al fincarle responsabili-
dades, asi como delimitar su quehacer en el mundo: «Los hombres han imaginado
a los dioses con la pretension —consciente o no— de descubrir los secretos de su
comportamiento» (2006:169). En el caso de los tsotsiles de Chamula y Chenalho,
la «revelacion onirica» predomina sobre la imagineria, y deviene central en las
formas de conocer el anecimeno, de interpretarlo, de adorar, cargar y nutrir. Cosa
tan importante no se deja a la especulacion. Es también entonces como, entre los
tsotsiles que nos interesan, por medio de la revelacion onirica se suscitan diversas
interacciones en los distintos campos del quehacer humano. Los constantes pro-
cesos de revelacion onirica y de comunicacién coadyuvan, antes que otra cosa,
al «cumplimiento del mandato primordial», a reforzar las reglas del vivir y del
cumplir, los mecanismos sagrados para la solucién de diversos problemas y sufri-
mientos por los que pasa la humanidad.

la actual Cuarta Creacidn es el ensayo mas exitoso, también saben que estd llena de iniquidades
y que incluso estd en peligro de destruccion; por lo tanto, estan interesados en defenderla de la
mala conducta de la gente perversa» (1980:45). Y mas adelante dice: «La tinica circunstancia que
podria causar su repeticion en Chamula, seria que los indios descuidaran sus obligaciones para
con los santos y demds deidades. Una negligencia de ese tipo podria acarrearles un castigo y hasta
la destruccién de la Cuarta Creacién» (1980:186).

4 En apoyo a este postulado, Figuerola resalta: «los Dioses no pueden existir sin el tributo
humano, no se pueden pensar a si mismos como seres independientes; y esta extrafia relacién
vital explique tal vez el por qué, cuando aquellos faltan a esta imposicion divina, estos los castigan
severa y hasta cruelmente» (20104:83).
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el suefio constituye una de las vias del conocimiento, sin duda valiosa, sobre todo
cuando se espera establecer por medio de él una comunicacién con los seres invi-
sibles. Esto ha persistido, y a través de las imdgenes oniricas se ha creido recibir en
donacién rezos, narraciones y procedimientos terapéuticos. Sin embargo, conviene
acentuar que el sueno del inspirado es apenas el primer paso de una aceptacion social
consciente, y que el recurso al suefio es uno de los varios con los que cree contar el
hombre para dialogar con la divinidad (Lépez Austin 1984:133-134).

Versiones del mito de creacion

De las distintas versiones que a la fecha se presentan sobre el mito de creacién
entre los tsotsiles de Chamula y Chenalhd he seleccionado dos por ser las que con
mayor frecuencia documenté en las entrevistas que se llevaron a cabo, las cuales
tienen diferencias consustanciales con su antecedente prehispanico,'® incluso con
la informacion recabada en las décadas de 1960 y 1970, que guarda mads parecidos
con el mito de origen prehispanico.'’ Lo que resalta de las discrepancias entre
ambas es que en la actualidad ya no se narra la destruccion de las humanidades.
Al respecto, me parece que tales cambios se suscitaron como consecuencia de la
resignificacion de varios elementos del nuicleo de la cosmovision, predominante-
mente los menos resistentes al cambio, como consecuencia de la incorporacién
de elementos del mito de origen judeocristiano que sucedié como efecto de la
evangelizacion catolica inicial tras la invasion espaiiola, y desde la segunda década
del siglo xx a partir del intenso trabajo pastoral —sin parangén con ninguna otra
época— realizado hasta nuestros dias en los Altos de Chiapas por la Iglesia caté-
lica diocesana y otras denominaciones de orden cristiano e islamico (véase Page
1996:43). Sin embargo, como se podra observar a continuacion, los elementos que

5 A diferencia de lo aqui planteado, y a despecho de lo que otros autores afirman, Guiteras
(1965:253) reportd que los tsotsiles pedranos parecian carecer de mitos acerca de la creacion del
mundo, como si todo lo indispensable para la vida hubiese existido siempre.

16 Gossen (1980:45), en oposicion a lo escrito en el Popol Vuh, enuncia que la actual humanidad
corresponde a la cuarta creacién, mientras que sobre el particular, en el reporte que hace Holland
(1963:71) sobre los andreseros de la década de 1960, senala que estos consideraban vivir en el tercer
mundo. Curiosamente, este autor hace alusién a un primer mundo plano habitado por personas
imperfectas que no sabian morir, las cuales fueron destruidas mediante un diluvio, siendo sus
descendientes los monos, lo que tiene gran semejanza con el mito quiché del Popol Vuh. La segunda
humanidad, a su vez, fue destruida debido a que, cuando las personas morian, no sabian permanecer
muertas y a los tres dias resucitaban. Sin embargo, fueron destruidas mediante un torrente de agua
caliente. En el tercer intento fue cuando vino Jesucristo, quien cred la humanidad actual.
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hemos considerado como centrales y mas resistentes al cambio prevalecen. Asi, el
estado actual de dichos mitos es el siguiente.

Primera version

En la primera version, mencionada por la mayoria de nuestros colaboradores,'”
se sostiene que la tierra tiene dos estratos: la faz de la tierra, donde vivimos los
humanos, los apdstoles, los anjeletik y los enemigos (el pukuj y sus huestes), y
bajo la superficie, donde viven personas muy «chiquitas» con los pies chuecos que
tienen dioses diferentes a los de la humanidad, regién a la que los humanos no
tienen acceso. En el mito de referencia, aunque no se hace alusion a las diferentes
destrucciones de la humanidad, se sefiala que Jesucristo primero situ6 sobre la
superficie de la tierra a las personas «chiquitas de pies chuecos», mientras que a
los ancestros de los actuales tsotsiles los situd en la parte inferior.

El Apéstol Obispo intercedié ante Dios y logrd que se ubicara a esa primera
humanidad sobre la superficie de la tierra. Lo hizo teniendo la certeza de que las
personas pequefias que entonces habitaban sobre la superficie estaban incapaci-
tadas para solventar las necesidades de alimento y cuidado de las deidades: nu-
trir, adorar, cargar y trasladar a las divinidades durante las procesiones. Insistia en
que este grupo no sentia ni profesaba respeto o interés alguno; ademas, no sabian
comer y no tenian educacion. En sintesis, que no eran como los que los podrian
suplir que en ese momento habitaban en la parte inferior de la tierra.

En tal sentido, la narraciéon va como sigue: un dia ya lejano, lleg6 a la tierra
un Santo Apostol llamado Santo Obispo y les ordeno a los primeros hombres que
lo cargaran, pero estos no pudieron, lo que el santo vio muy mal. Este hecho lo
expuso ante otros apdstoles y Jesucristo, insistiendo en que esa gente no era apta
para habitar la superficie de la tierra, de manera que se incliné por hacer un in-
tercambio entre estos y los que moraban bajo su superficie. Al hacerse el cambio,
el resultado fue el esperado, porque la humanidad que habia permanecido bajo la
superficie ofrecia abundantes plantas, velas e incienso a las deidades; ademas, eran
capaces de cargarlos y nutrirlos.

Dado que ya no se vislumbra la destruccion de la humanidad, pero si la po-
sibilidad de volver a habitar bajo la superficie de la tierra, la condicion para su

7 Lo mencionaron 13 jpoxtavanej, todos los provenientes de Chamula y algunos de San Pedro
Chenalhd, lo cual obviamente no es estadisticamente significativo, pero de alguna manera muestra
una tendencia predominante.
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permanencia sobre la superficie estriba en cumplir en forma perpetua con el man-
dato primigenio, lo que permite a la humanidad, ademas, mejorar sus condiciones
existenciales y mantenerse en una situacion de menor sufrimiento, en el sentido
de que en el mundo inferior la naturaleza es aspera y seca y no hay alimentos, por
lo que la gente se tiene que alimentar del olor de lo que consumen los que estan
sobre la superficie de la tierra. Ademas, cuando el sol en su recorrido pasa por esos
lugares irradia un calor tan abrasador que, si quienes viven bajo la superficie no se
protegen, sufren graves quemaduras, mientras que cuando el sol anda iluminando
y calentando la superficie de la tierra, la temperatura del lugar es fria en extremo.!®

Aqui, resulta interesante destacar la persistencia de tres elementos del ntcleo
duro prehispanico en la actual narraciéon del mito de creacion: el de la sucesion
de diferentes humanidades sobre la superficie de la tierra y el de haber logrado
la creacion de personas con capacidad para cumplir con el designio sagrado pri-
migenio de nutrir a las deidades. Por otro lado, destaca la resignificacion del ele-
mento relativo al exterminio de las humanidades, que es suplido por la amenaza
siempre presente de ser relegados a un sitio de sufrimiento extremo; el estrato bajo
la superficie de la tierra, en cierto sentido, apunta al modelo del infierno catdlico,
en el que destacan un calor abrasador y un frio insoportables, hambre nunca sa-
tisfecha y situaciones que conllevan un sufrimiento permanente.

Segunda version

En la segunda versiéon del mito se narra que inicialmente los ancestros de los
actuales tsotsiles —y se presume que también los del resto de la humanidad—
fueron colocados por el Sefior Jesucristo sobre la primera tierra, una superficie
completamente plana y abundante en frutos y placeres. En ella, la gente no re-
queria esfuerzo alguno para allegarse sustento y no se conocian el agotamiento, el
hambre o la incomodidad, en sintesis, el sufrimiento.

18 Para Zinacantan, Fabrega y Silver (1973:25), y para San Pablo Chalchihuitan, Kohler (1995:1).
En Venustiano Carranza se habla de la existencia de enanos que viven bajo la superficie de la
tierra, a los que, como reporta Diaz Salas (1963:59), se denomina koncaveetik; pixulum. Sobre el
particular se dice que el sol y la luna en su circuito pasan por esos lugares, pero tan cerca, que
las personas van desnudas y tiene que usar sombreros para no ser quemadas. Fabrega y Silver
(1973:101-102) y Kohler (1995:1) sefialan que los enanos son demasiado débiles para trabajar, se
alimentan del olor de las comidas, y en lugar de los sombreros, Fabrega y Silver mencionan que
se cubren la cabeza y la nuca con lodo. Cuando el sol se coloca sobre el cenit de kolontik, en la
superficie de la tierra sera la medianoche.
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Las divinidades celestiales suponian que, al permitir que la gente viviera una
vida facil y confortable, esta no encontraria impedimento para centrar todas sus
energias en servirles, mencionandolas, adorandolas y alimentandolas. Pero su-
cedié que sus criaturas adoptaron una actitud arrogante y ni por asomo se acor-
daban de cumplir con el mandato primigenio, y mucho menos de dar manuten-
cién a sus creadores.

Las deidades, en vez de optar por el exterminio de esta humanidad, se to-
maron cinco dias para modificar el mundo. Para ello hicieron piedras, y con estas
montafas y cerros —estructuras que han sido consideradas como pilares del mun-
do—;" también crearon muchos més arboles y otras plantas, cuevas, barrancas,
grandes caflones; ojos de agua, arroyos, rios, lagunas y mares, con el objeto de
que fueran habitados por deidades secundarias asignadas a la tierra con orden
de coaccionar a la humanidad para que cumpliera el mandato primordial.?® El
objetivo principal de los cambios sefialados fue el de proveer sufrimiento para que
constantemente se recordara a las deidades y se cumpliera con las obligaciones.

Me parece que esta version del mito, en la parte que corresponde a la super-
ficie plana y a la vida placentera de la humanidad, de alguna manera reconstruye
e incorpora el paraiso judeocristiano. La humanidad vive en estado excelso sin
la necesidad de realizar esfuerzo alguno para allegarse sustento, mientras que la

9 En relacion con los nahuas prehispanicos, Lopez Austin (1984:74-75) habla sobre la presen-
cia de las columnas sostenedoras del mundo a través de las que se desplazaban los chamanes por
el tiempo. Por otro lado, Kéhler (1995:88), a partir de un estudio realizado en la década de 1960
en San Pablo Chalchihuitdn, municipio vecino de San Pedro, reporta que los pilares del mundo
se localizan en la direccion de los puntos solsticiales y no en relacion con los puntos cardinales;
ademads, menciona un pilar en el centro, situado en lo que se considera es el ombligo del mundo.
Pitarch (1996:203-204), en su etnografia sobre Cancuc, municipio tseltal, menciona que la base de
las columnas sostenedoras del mundo se encuentra en el katinbak.

20En la década de 1960, entre los andreseros, Holland reportd un mito en el que se menciona
una tierra plana; sin embargo, en esa version aiin es notoria la raiz prehispanica, dado que se narra
la creacion y destruccion de varios intentos de humanidad: «Un curandero de mediana edad de
Larrainzar oyo relatar a su padre los siguientes acontecimientos: Este es el tercer mundo y, antes
de €, hubo otros dos. En el primero, la Tierra era completamente plana y no habia Sol, sino solo
una luz muy débil. Habia muchas personas en ese mundo, pero eran imperfectas y no sabian
morir; esto no agradaba a los dioses y por ello enviaron un diluvio que acabara con el mundo.
Unicamente los sacerdotes escaparon a la muerte porque eran monos aulladores y monos arafias
y treparon a los drboles mas altos para salvarse. [...] Destruido el primer mundo y muertos sus
pobladores fue creado otro y nuevamente poblado por personas. Pero estas también eran imper-
fectas porque no permanecian muertas después de morir; a los tres dias volvian a vivir y seguian
viviendo eternamente. Esto tampoco agradé a Dios, quien decidi6 entonces destruir el mundo
con un torrente de agua caliente. Cuando comenzd a caer el agua, algunas personas se refugiaron
en las cuevas, pero todos murieron y por ello encontramos con frecuencia huesos humanos en las
cuevas: son los restos de los habitantes del segundo mundo» (Holland 1963:71-72).
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nocidon de pecado primordial tiene que ver, en el caso que nos ocupa, con no
cumplir el mandato primordial: servir, adorar, mencionar y nutrir a las deidades.
Este seria el elemento resistente al cambio proveniente del mito prehispanico per-
sistente.

Sibien esta version mitica tan solo es sostenida por tres de nuestros 12 colabo-
radores, los tres pertenecientes al pueblo pedrano —de los que el mas joven reside
en la cabecera municipal de Chenalh¢ y los otros dos en comunidades que estan
alejadas entre si y con la cabecera municipal—, deja ver que esta ya circula en un
area extensa. También llama la atencion el hecho de que, donde deberia existir
consenso en torno a una sola version del mito de origen, circulan al menos dos, lo
cual de alguna manera es indicativo de la acelerada desarticulacion que la cultura
va sufriendo por efecto de la incidencia de diferentes elementos de globalidad
que gradualmente son incorporados, algunos de los cuales generan tension social
durante periodos variables.

Otro elemento por destacar en ambos mitos es que, mas alla de la estructura
definitiva que adquiere el mundo —lo que de manera concomitante conlleva la
modificacion en el orden de todas las cosas—, esta la consideracion de que, si bien
existe la amenaza mas general de exterminio, esta, después de un lapso, pasa a un
plano secundario y deja de constituir un amago directo, lo que ayuda al relaja-
miento en el deber del mandato primigenio.

También destaca que desde un principio las deidades se percatan de la im-
perfeccion fundamental de su creacion, por lo que adicionalmente atan a la hu-
manidad a mecanismos que la coaccionen y regulen, con lo que logran que esta
realice el trabajo para el que fue creada. En este contexto, los complejos que ma-
yormente destacan son el de persona y la presencia de divinidades secundarias en
el entorno natural, ambos elementos de procedencia prehispanica, de los que se
hablara con detalle en otros capitulos; asimismo, se mencionan elementos de cufio
mas reciente, como los libros o libretas de registro divino, asi como la presencia y
funciones de deidades del pantedn catélico y lugares habitados por estas.

Otro hecho mitico que apunta hacia el planteamiento inicial que se sustenta
se relaciona con el objeto de la creacion de la palabra y su razén de ser.

El mito establece que primero la gente no hablaba. El Sefior Jesucristo per-
cibié que eso hacia del humano un ser incompleto, por eso lo doté de la palabra,
para que fuera capaz de dirigirle plegarias. Para lograrlo, Jesucristo le pidi6 a su
madre, la Virgen de Santa Maria, que hiciera tres tortillas con «hoyitos» y se las
dio a comer a la primera pareja —por eso ese secreto se usa con los nifos que
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no quieren hablar, se les administra y en un corto lapso desaparece el impedi-
mento—. Ese hecho también marcé la idea del origen de la tortilla.

Al dotar a la humanidad de palabra, Dios ordené que se utilizara para decir
cosas buenas y no mentiras, y asi se hizo. Pero luego el pukuj «meti6 los chismes,
las mentiras y las malas palabras» (colaborador Victorio Vazquez:8s).

Madre Tierra

Finalmente, ademas de lo relacionado con la nociéon de persona, el mito sobre la
creacion y su objetivo se completan con otro elemento muy resistente al cambio
proveniente del complejo religioso mesoamericano, que es la figura de la deidad
que sustenta y da cobijo al complejo de seres que la habitan: la Tierra, «quien» fue
creada para ser madre, Madre Tierra, la madre cargadora de los hijos de Dios, un
ente vivo con voz y voluntad propia, un ser sagrado que se presenta en suenos
como una mujer blanca de cabellos negros, tan largos que estando ella de pie
llegan al suelo.

Cuando la Madre Tierra sintié el peso de la gente y de los animales se in-
comod¢ y le dijo a Jesucristo que la gente, sus hijos, y sus animalitos apestaban
mucho y que no los podia aguantar. Se quejaba de que comian y luego defecaban
por todas partes, por lo que al peso se sumaba su desagradable y penetrante olor.
En una palabra, la apestaban toda.

El Sefor Jesucristo le dijo que tenia que someterse, que solo fue creada para
dar cobijo, criar y sostener a sus hijos los humanos, y para ellos habia también
creado los arboles y todas las cosas, que no habia ningtin otro lugar donde po-
nerlos y que por lo mismo ella los tenia que aguantar, debia ser la «cargadora», la
«abrazadora», y los debia besar a todos.?!

Sin otra alternativa, y ademas sabiendo que dependia de los hijos de Dios
para su manutencion, adoptd su papel de santa Tierra Madre, amable, protectora
y nutricia, sapiente de todos los pecados y delitos, pero también castigadora y
exterminadora implacable.

' Para Cancuc, segun refiere Figuerola, la Tierra es tratada como un simil del Gtero materno
fecundado: «los expertos se referirdn al itero materno diciendo que es la caja (kaxa) de la mujer,
haciendo un paralelismo entre el cuerpo humano y una tierra humanizada, no es entonces de
extrafiarse que en las plegarias aparezca designada la Tierra como Me’ kaxail (sefiora caja), aquella
que contiene en su interior una cantidad enorme de hombres y animales. En fin, la sefialardn
también, para subrayar su fertilidad y proximidad afectiva, por el término de parentesco de
‘seflora madre’» (2010a:39-40).
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Ademas de sostener a la gente, la santa Madre Tierra hace crecer sobre su
superficie los alimentos que le permiten mantenerla. Cuando se le solicita, impide
que quien implora caiga en poder del pukuj y sus huestes. Ella ha llegado a querer
tanto a sus hijos que a la hora de preparar la tierra y sembrar permite que se le
lastime con el azadon, el machete o el pico, que sobre su faz se vierta suciedad,
que se le pise, que la humanidad cometa pecados, y que se quemen su hierba, su
zacate y los montes. Por eso cada dia se le debe pedir perdén y proteccion, y pe-
riddicamente ofrecerle un ayuno, hincarse, y antes de empezar a trabajar sobre su
superficie, pedirle perdén y permiso.??

Por otro lado, si bien no es afirmado en forma explicita por nuestros colabo-
radores, puede colegirse a partir de la narracion de las interminables batallas que
se libran sobre la faz de la tierra entre el bien y mal que la santa Madre Tierra es la
unica deidad del pantedn tsotsil actual que sigue siendo concebida con cualidad
dual: capaz de criar, dar cobijo y nutrir a sus hijos, pero también de aniquilarlos
de la manera mas violenta, atrayéndolos hacia los precipicios o la profundidad de
las aguas, cimbrandose mediante los terremotos, asi como dando cauce al bien o
al mal segtin se le suplique.

De acuerdo con los colaboradores, anteriormente se asumia a la santa Madre
Tierra como la potencia suprema, madre de la vida universal; todas las demas
fuerzas y la vida tenian su origen y emanaban de ella, pero a su vez se consideraba
como una devoradora implacable. Todas las fuerzas de la naturaleza —eclipses,
lluvia, vientos, tempestades, terremotos— se producian a su arbitrio segiin qui-
siera beneficiar o danar, dando cauce a su ira 0 a su amor maternal. La santa Madre
Tierra castigaba y destruia, demandaba sacrificios continuos, sus drdenes debian
ser obedecidas sin protestar, y para no merecer su abandono se debia ser minu-
cioso en las ofrendas, ya que por una falta o desviacion leve se perdia su favor.

Asi pues, la importancia que guarda la santa Madre Tierra en el mito indica y
refuerza con claridad el sentido de la mision primordial de la humanidad, la razén
primera y ultima de su existencia: cumplir el mandato primordial, adorar, cargar
y mantener a Dios.??

22 Por otro lado, Guiteras (1965:234-235) menciona que la Madre Tierra tolera de mala gana a
la gente, que hace presa de sus criaturas, en ocasiones el hedor de algunos nada higiénicos hijos
de Dios va mas alld de lo tolerable y, cuando encuentra la oportunidad, arrastra los chuleltik de
esas personas a sus profundidades y de esa manera los enferma, y que la procreacion la ofende
sobremanera.

2 Guiteras reportd entre los pedranos que la Madre Tierra era considerada como guardiana de
la tradicidn, la rectitud y el orden moral (1965:234-235).
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Libros o libretas de registro divino

Otro elemento clave, seguramente legado de los inicios de la Colonia, son los li-
bros o libretas de registro. Las divinidades celestiales llevan el registro pormenori-
zado de todos los actos de sus hijos haciendo anotaciones en unos libros, libretas
o listas gigantescas. En una version se dice que de estos documentos estan encar-
gados varios dioses secretarios y el Padre Secretario, mas en una escala inferior
los encargados de revisar las anotaciones son los dioses policias. Segn otra ver-
sién, quienes revisan los libros son san Pedro o san Pablo, e informan al Sefior
Jesucristo sobre los actos de los difuntos para determinar cudl sera el destino final
de los chuleltik.

Hora tras hora las deidades encargadas revisan lo que hacen las personas y lo
registran en los libros.*

En una de las versiones se dice que existen dos libros, en uno se anota todo el
bien que se hacey, en el otro, todos los pecados-delitos que se cometen. En otra re-
lacidn se establece que son tres libros, con empastado de plata, que cada uno pesa
como 300 kilos y que son del tamafio de una casa. Se dice que uno de los libros
estd en el cielo, otro en la tierra y el tercero en el infierno. Uno es verde, otro celeste
y el ultimo negro. El colaborador que sobre esto nos hablé aclaré que en su suefio
no le explicaron el significado de los colores, pero deduce que en el libro negro
estan anotados los pecados-delitos mas graves, en el celeste los pecados-delitos
menores Y, en el verde, cuando no hay pecados.

En todos los libros estd consignado el nombre de las personas, su lugar y fecha
de nacimiento, su residencia y probables fechas de muerte. En el primer libro, que
esta en el cielo, se registra sila persona ha cumplido con el mandato primordial, es
decir, si ha ofrendado con velas, incienso, plantas y flores, si ha orado y ayunado,
y cuantas veces se ha hincado y ha llorado ante la divinidad, asi como todas las

24 Holland reporta que las deidades celestiales llevan un registro minucioso de los actos de sus
hijos en la tierra y que la informacion les llega por una intrincada pero eficiente via: «Los dioses del
Cielo deliberan en conjunto acerca de los asuntos del mundo que gobiernan. Desde sus respectivos
puestos en el nivel decimotercero del Cielo, el Dios Sol y los santos patrones de los diversos municipios
mantienen una vigilancia constante sobre la poblacién de sus municipios correspondientes asi como
sobre el mundo de los espiritus de las montafias sagradas. Las deidades superiores mantienen un
contacto ininterrumpido con las inferiores, asi como con los principales dioses ancestros de cada
montana sagrada. Si se comete un pecado, ya sea en el mundo real o en el de los espiritus, los santos
Y en ultimo lugar el Dios Sol, reciben aviso a través de esos largos canales que llegan hasta el Cielo;
incluyen el pecado en su catdlogo y lo cargan a la cuenta del que lo cometid. Periédicamente los
dioses consultan y deciden los castigos que han de enviar a los que han pecado en su contra; es asi
como cada uno liquida sus deudas con las deidades» (Holland 1963:74-75 y 122).
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buenas acciones. En los libros segundo y tercero se registran uno a uno y en forma
pormenorizada los pecados-delitos cometidos por cada persona, sobre todo en el
tercero, el que lleva el pukuj. Algunos de estos pecados son, por ejemplo, golpear
a las esposas y los hijos, tener mujeres u hombres fuera del matrimonio, meterse
con personas casadas, robar y asesinar.

La funciéon mas importante de los libros de registro celestial se cumple tanto
para los que creen en la existencia del infierno, y por tanto son sujetos a un juicio
inmediato al morir, como para los que dicen que el infierno atin no existe, y en
consecuencia todo premio y sancion se otorgaran en el momento del juicio final
(asunto que se aclara mas adelante). En ambos casos, a cada persona se le juz-
gard sobre la base de lo asentado en dichos registros, y segun sea el balance se
colocaran del lado derecho los «buenos» y del lado izquierdo los «malos». Cada
persona tiene derecho a tres dias de aclaracion, lapso en el que se le formulan pre-
guntas relacionadas con las causas por las que no ofrendé o por qué cometi6 cada
uno de los pecados-delitos anotados en los libros. A continuacién se emitira el
juicio definitivo, tal y como sucede en la tierra cuando alguien comete algun delito
que lo lleva a los tribunales; es decir, primero se le somete a tres dias de aclaracion
porque asi lo dejo dicho Dios.

Asimismo, en la libreta se asientan el orden y las fechas en que los hijos pe-
queiios de Dios irdn padeciendo las enfermedades celestiales conocidas como
sarampion, varicela, tosferina, parotiditis, etc. También se anota cuando una per-
sona ha nacido en lunes o miércoles, y si se hicieron las ofrendas pertinentes para
evitar que esas personas lleguen a pertenecer al pukuj.

Cuando una persona ha acumulado cierta cantidad de pecados-delitos sin
haberse encomendado para pedir perdon o sin haber ofrecido regalos a las dei-
dades para su proteccion, se asienta en los libros y la persona es abandonada a su
suerte, por lo que seguramente caera en las manos del pukuj, enfermara y, de no
rectificar, morira.

En estas listas también consta qué personas tendran cargos y responsabili-
dades y cudles no; ahi estan escritos los nombres de los que son y seran represen-
tantes de Dios.

A los jpoxtavanejetik se les vigila mas que a otras personas: si cumplen con las
«promesas» que les fueron entregadas, si cuando se les solicitan sus servicios salen
a ayudar a sanar, si completan las ayudas para sanar y dejan a los enfermos sanos
y comiendo, si engafan a la gente, si cobran, si piden mas de lo que la gente puede
ofrecer a cambio de sus servicios, y si su comportamiento es arrogante o sencillo
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y de buen trato. Todo ello es registrado minuciosamente en los libros y revisado a
cada momento.

Pero también los jpoxtavanejetik, antes que nadie, si cumplieron con su man-
dato, por sus esfuerzos aqui en la Tierra al morir se van por el camino recto, el
estrecho, lleno de flores, el que solo es para unos cuantos, el que lleva al cielo.

Si alguna persona muere, pero su hora no estd marcada en alguna de las tres
libretas, sera regresada a la Tierra y resucitara en su cuerpo antes de ser enterrada.

De nueva cuenta podemos ver cdmo, a pesar de que las libretas constituyen
una adquisicion reciente, su incorporacion es coherente con el cumplimiento del
mandato primordial; de la misma manera podemos notar que la condicion de
mayor importancia para acceder al reposo eterno en el cielo después del juicio
final tiene que ver en especial con haber cumplido el mandato de adorar, men-
cionar y nutrir a las deidades, quedando en un segundo plano lo relativo a los
delitos-pecados.

Es posible atribuir la presencia de los registros referidos a la importancia que
en otro tiempo tuvieron, entre otros, los escribanos durante la Colonia, asi como
el registro de faenas realizadas, pagos, créditos y deudas de que eran objeto los
campesinos mayas en las fincas.

El quehacer de las deidades en el campo etnomédico
Estructura del universo

Para entender como se organiza el campo de lo sagrado en torno a la necesidad
divina de nutrimento, se precisa partir de la estructura que tiene el universo segtiin
los tsotsiles que aqui analizamos.

De la sistematizacion de la informacidn relativa a la estructura del mundo se
puede concluir que, independientemente del concepto que vierten los diferentes
colaboradores al respecto, hay coincidencia en que pueden distinguirse tres re-
giones fundamentales: vinajel (cielo), yan vinajel-yan balamil (entre el cielo y
tierra) y balamil (en torno a la superficie de la tierra). Considerando dentro de
esta estructura tanto el plano ecimeno como el aneciimeno (Lépez Austin 2015),
en ese entramado acontece el actuar humano, el de las deidades, las experiencias
de la mayoria de los alter ego de la persona y las experiencias oniricas.

Al respecto, Arias, en la década de 1970, escribié que tanto los tseltales
como los tsotsiles conciben el mundo como una unidad a la que se denomina
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vinajel-balamil (cielo-tierra) (Arias 1975:39). Sostiene que el estado de vigilia tiene
lugar sobre la superficie de la tierra, mientras que las experiencias oniricas se des-
arrollan en el plano del yan vinajel-yan balamil (otro cielo-otra tierra); por lo que
toca al chulel y al vayijelil, ambos pueden desplazarse en los dos ambitos (1975:39).

Vinajel

En la region superior de vinajel (el cielo) vive el Padre Celestial, en la inferior el
Senor Jesucristo. A diferencia de lo que sucede en yan vinajel-yan balamil, ahi
no hay estratos, es residencia tan solo del Padre, del Sefior Jesucristo y de las vir-
genes santa Maria y Guadalupe. El Sefior Jesucristo se ocupa de los asuntos de los
humanos, rige desde una silla de oro situada detrds de una mesa también de oro
con cuatro sillas, en una oficina a la que acuden las deidades menores para tratar
diversos asuntos referentes a sus hijos.”

Por un lado, se describe que el cielo esta en el aire porque Dios no necesita
tener donde pararse y, por otro, que es como un monte lleno de flores de diferentes
colores o solo blancas; ademds, con una casa de cuatro o seis lados, de oro y plata,
llena de arcos y puertas de oro, con plantas alrededor, ademads de frutales como
cafia, naranja y lima. Al entrar en vinajel se percibe el perfume de las flores de
naranja y lima.

La Virgen de Santa Maria tiene una casita rodeada de flores de diferentes co-
lores, y se dice que al lado estd la casita de la Virgen de Guadalupe.?®

En alguna parte de vinajel, no se precisa cudl, se guarda la esencia de la ma-
teria sagrada que ha sido ofrendada a través de los j-iloletik: el olor del copal, el
calor de las velas y veladoras, la fragancia de las flores y el calor y estruendo de los
cohetes.?’

s Holland (1963:69) reportd los mismos datos en la etnografia realizada en San Andrés.

26 Llama la atencién c6mo en la tltima década el culto a la Virgen de Guadalupe ha ido au-
mentando en importancia entre chamulas y chenalheros. En este sentido destaca la participacion
de las «antorchas guadalupanas» —grupos de jovenes que, corriendo por tramos, llevan una an-
torcha ya desde su comunidad al templo de la Virgen en San Cristdbal o viceversa— provenientes
de estos pueblos, durante los dias en que en San Cristobal de Las Casas se lleva a cabo la festividad
correspondiente.

27 En la década de 1970 Fabrega y Silver (1973:25) documentaron entre los zinacantecos que
arriba de la tierra se ubica el cielo, donde viven el Padre Sol (Totil Kakal o Kahvaltik ta vinahel)
y la Madre Luna (Ch'ul me'tik) que, segun la referencia, algunos colaboradores los identifican
como el Dios Padre de la religion catolica y otros con el Sefior Jesucristo. Por otro lado, Kohler
(1995:1) relata que entre los pableros, en la década de 1960 se decia que la region mas peligrosa del
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La humanidad tiene prohibido llegar a vinajel principalmente porque come
y despide un olor fuerte y desagradable?® y los dioses celestiales no lo aguantan.
Por eso, a los que realizan un recorrido onirico les ensefian ese lugar desde lejos,
como a un kilémetro de distancia. En otra version se dice que si a una persona le
permiten entrar al cielo, no debera tocar nada.

Palabras que se mencionan relacionadas con la estructura del cielo son: ri-
queza, lujo, belleza, blancura; desde la posicion de espectador lejano, despreciado
y limitado en su movilidad, a mi manera de ver lo anterior muestra la asimilaciéon
que ha tenido lugar respecto a la posicion social y la situacion de opresion en que
han vivido los pueblos originarios desde la invasion espariola, de lo cual el ejemplo
mas significativo fue la finca.

Yan vinajel-yan balamil o ta o’lol vinajel xchiuc balamil

La importancia de esta region, si asi se le puede llamar, estriba en que en sus di-
ferentes niveles —los que sean, tres o nueve—, traslapados,” o en sucesion sepa-
rados por puertas, alberga diferentes elementos que, por el lado de las inmedia-
ciones con balamil, se acercan a lo mundano, y conforme a vinajel, a lo sagrado.*

La idea sobre escalones, niveles o estratos del mundo ha sido reportada en
Mesoamérica y, por supuesto, entre los antiguos mayas, para quienes el cosmos
estaba dividido en nueve o 13 pisos celestes y nueve para el inframundo, cada uno

Universo era precisamente el techo del mundo, habitado por seres malévolos deseosos de devorar
las almas de los humanos.

28 Ciertamente, en esta aseveracion el colaborador no hace distincion entre el chulel elemento
etéreo de la persona y, por lo mismo, se esperaria que sin olor, y el elemento corpdreo, que requiere
de alimentarse y desechar.

29 Sobre los escalones, estratos o planos del universo, hay una interesante discusién que enta-
bla Kéhler (1995:110) ante el modelo piramidal del universo tsotsil que Holland presenta. Comen-
ta que, en una revision que €l hizo de la etnografia efectuada entre tsotsiles, en todos los casos
encontrd que los diferentes estratos, independientemente de su numero, se superponen unos a
otros, y no como plantea Holland: «La tierra es el centro del universo, siendo una superficie plana
y cuadrada, sostenida por un cargador en cada esquina. Ven el Cielo como una montafa con 13
escalones, seis en el oriente, seis en el occidente, con el decimotercero en medio formando la
punta del Cielo» (1963:69).

32 Pensamos que dicho espacio seria el equivalente de lo que Arias (1975:39) denomina «otro
cielo-otra tierra», cuando se refiere a los componentes estructurales del universo: «sus aspectos
o partes son los siguientes: Cielo Interno-Tierra Interna (Yut Vinajel-Yut Balamil) u Otro Cielo-
Otra Tierra (Yan Vinajel-Yan Balamil) y Superficie del Cielo-Superficie de la Tierra (Sba Vinajel-
Sba Balamil) o Este Cielo-Esta Tierra (Li" ta Vinajel-Li’ ta Balamil)».
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de los cuales, al igual que entre los pedranos y chamulas de la actualidad, estaba
habitado por diferentes deidades (Lopez Austin 2015:62-63; Montoliu 1989:41).

En este apartado nos referiremos a los diferentes niveles entre cielo y tierra
como estratos o pisos, entendiendo con esto la superposicion de unos sobre otros
o bien como habitaciones, segun el contexto.

Entrelos tsotsiles tradicionalistas de San Pedro Chenalhd y San Juan Chamula,
las referencias al nimero de estratos en yan vinajel-yan balamil es variable, y son
concebidos como un continuo en el que se intercalan pisos que van de tres a 13.3!
En este sentido, en varios de los testimonios se deja ver que un j-ilol en su for-
macion onirica recorre tantos estratos como poder se le entrega, lo que entre los
etnografos genera confusion, porque la mayoria de los colaboradores afirman que
solo existe el nimero de estratos que han recibido.

Otros colaboradores opinan que no hay estratos, que tan solo es algo simbé-
lico que se menciona en los rezos y lo que realmente representan son los dias que
Jesucristo trabajé en la creacion, empezando un lunes y terminando un sabado, 13
dias. Si no, significaria el nimero de puertas a través de las que se tiene que pasar
para llegar a Dios, cada una guardada por el nimero que corresponde a la puerta
de deidades soldado que evitan que alguno de los que estan «adentro» pueda es-
capar. También se nos dijo que cada puerta es vigilada por dos deidades soldado.

Uno de los colaboradores nos indic6 que hay diferencias en la forma en que se
reciben las promesas, y que a algunos les entregan estratos y a otros no, como fue
su caso; sin embargo, no nego su posible existencia.

Los estratos que se mencionan en el rezo también pueden ser una referencia
a habitaciones de diferentes deidades, argumento que se sustenta en que las divi-
nidades, en general, estan suspendidas en el aire, no necesitan punto de apoyo.

3 En la década de 1960 Holland reportd, con respecto a San Andrés Larrdinzar, lo siguiente:
«Desde abajo se asemeja a una ctipula o una taza puesta sobre la superficie de la tierra. Una
gigantesca ceiba sube del centro de la tierra. El cielo, es una enorme montafa o pirdmide. Este
concepto de ‘montana de la tierra’ se simboliza muchas veces en los antiguos cddices. Bajo la tierra
esta situado el mundo inferior, Olontik, el mundo de los muertos, constituido por nueve, trece, o
un numero indeterminado de escalones» (1963:69). Asimismo, los pableros de la década de 1960,
segun reporta Kohler (1995:1), concebian el universo dividido en tres planos rectangulares sobre-
puestos, de los que la superficie terrestre era el del centro; el superior, lejos de la tierra, el cielo
(vinajel) sostenido por cuatro postes o dioses; por debajo el kolontik, donde habitan personas de
aproximadamente un metro de estatura. Ademas, este mismo autor (1963:105) seiiala que el uni-
verso tiene la forma de una casa de las del tipo de techo de paja.
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Asi, las opiniones respecto al nimero de estratos, habitaciones y estructura
del mundo son variables,?? de tal manera que ni siquiera se puede afirmar que
exista una tendencia a favorecer cierto nimero. Parece ser que tal precisiéon no
es trascendente, sino mas bien la funcién que tienen entre los tradicionalistas
chamulas y chenalheros.

En general, se dice que en los primeros estratos en direccién a la cipula ce-
leste viven: en uno, los muk’ta chuleltik®® de los apdstoles; otro se describe insis-
tentemente como no habitado, no visitado por nadie, ni por el Sr. Jesucristo, se
presume que sera el infierno una vez que tenga lugar el juicio del fin del mundo, y
en ¢l se pueden observar hermosos mares o inmensos jardines; en otro, que es de
relevante importancia y al que algunos llaman Jerusalén, residen los chuleltik de
los muertos, y es donde descansan hasta el dia del juicio final, por cuyo resultado
seran destinados a gozar de la vida eterna en el cielo o a sufrir en el impierno.

Uno, o a lo sumo dos estratos, estan habitados por pequenas personas que,
segun refieren quienes los han visitado a través de recorridos oniricos, sufren en
demasia, son muy envidiosos, violentos, y es manifiesto su deseo de dafiar a los
chuleltik de los humanos que osen aventurarse por su dominio.

En los estratos superiores se describen grandes fabricas destinadas a la pro-
ducciéon de automéviles o de aviones, cuyos jefes son «rubios y altos».

En un estrato que la mayoria de los colaboradores sittian cerca del cielo, se
ubica Ojorox totil, el Padre Sol.**

La nocidn de estratos tiene particular importancia en la organizacion de la
cosmovision tsotsil y, concomitantemente, en el campo etnomédico que es parte
de esta, en el sentido de que todo lo bello y lo prohibido que los caracteriza consti-
tuyen una invitacion prevista por las deidades para hacer caer en diversas trampas
a los chuleltik de los humanos que no han cumplido con el mandato primordial;
estas entidades, siempre curiosas, facilmente ceden ante la permanente tentacion,
sobre todo, a la que incitan dichos lugares.

32 Cinco de 13 escalones, uno de nueve escalones, tres de tres escalones, uno de dos escalones,
uno de cinco escalones y uno de nueve escalones.

3 Los chuleltik se dividen en dos: los muk’ta chiulel o mayores que residen en algin estrato
entre cielo y tierra, y los its’inal chulel o menores que residen en el cuerpo de santos o humanos.

34 «El Ojoroxtotil o Sefior Padre Devorador de Jaguares (que se deriva de Ahau 'y Ax o Axes de
los mayas) recibe también el nombre de Dios y siempre se dice que existi6 ‘en el principio. Recibe,
igualmente, el titulo de Totimal (principio masculino que mi colaborador tradujo por Padre de
Todo)» (Guiteras 1965:231).
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Osil balamil (en torno a la superficie de la tierra)

La mayoria de los colaboradores sefialaron que en torno a la superficie de la tierra
existen entre dos y tres estratos, a saber: la superficie de la tierra, osil balamil,?>
donde residimos los humanos y las deidades secundarias; bajo la superficie de
la tierra, olol,** donde viven los enanos que precedieron a la humanidad sobre
osil balamil, y un tercer estrato concebido por algunos, una minoria, como el
inframundo o impierno, o el «final del mundo», donde se comercia con las almas
atrapadas por los seres malignos.

En la estructura del mundo referida, la humanidad fue ubicada en un estrato
intermedio, es decir, por debajo de yan vinajel-yan balamil y por encima de olol,
ello debido a la importancia primordial que esta tiene para Dios, ya que este es-
trato facilita tanto su protecciéon como su control. Para esto tltimo, Dios dej6 a los
apostoles en las iglesias y a los anjeletik en las cuevas y en los ojos de agua.

Cerros y cuevas

La persistencia mas que evidente de las representaciones en torno a cuevas, 0jos
de agua, Santa Cruz, piedras y arboles, ademas de provenir de elementos prehis-
panicos, segtin Broda

se explica por el hecho de que contindan en gran parte las mismas condiciones geo-
graficas, climaticas y los ciclos agricolas. Perdura la dependencia de las comunidades
de una economia agricola precaria y el deseo de controlar estos fendmenos. Por tanto,
los elementos tradicionales de su cosmovision siguen respondiendo a sus condiciones
materiales de existencia, lo cual hace comprender su continuada vigencia y el sentido
que retienen para sus miembros (Broda 2001:168).

35 «Osil-Balamil es el mundo en que vivimos; el concepto que esta palabra expresa abarca el
Universo; por lo tanto, el Sol y la Luna pertenecen al ‘Osil-Balamil. ‘Osil-Balamil tiene de acuerdo
con su descripcion, forma cuadrada, como la casa y la sementera; y el Cielo estd sostenido por
cuatro pilares ‘como postes de una casa’ y rodeado de agua» (Guiteras 1965:231). Broda (1991:479)
sostiene que en el contexto de la cosmovision prehispanica se concebia el espacio debajo de la
tierra como lleno de agua.

36 «Existe otro estrato cuadrado, donde moran los yojob, los enanos, gentecilla que nunca
ha ‘pecado. Se dice que ellos viven el ‘O’lol. El ‘O’lol constituye la parte media o centro de ‘Osil-
Balamil el interior del cubo donde, de igual manera se localiza el Katinbak, o reino de los muertos»
(Guiteras 1965:231).
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Entre los chamulas y pedranos tradicionalistas actuales las cuevas y los ojos
de agua son de importancia vital por constituir en la geografia de la cosmovisién
lugares sagrados y, en relacion con el campo etnomédico, nucleos importantes en
la génesis de la salud o la enfermedad,?” razdén por la cual su estructura y organi-
zacién no puede dejar de mencionarse para una mejor comprension del problema
de estudio que nos ocupa.

La cueva,®® en general, se encuentra en estrecha relacion con la montaa o el
cerro, de hecho constituye uno de los accesos a yan vinajel-yan balamil,* por este
motivo, conceptualmente constituye lo mismo y su tratamiento en el discurso se
entrelaza frecuentemente.

De manera similar a la nocion del mundo, la estructura a partir de estratos
se reproduce en el interior de las cuevas-cerros. Llegan a tener hasta 12 niveles o
habitaciones y 13 puertas. En cada uno, los anjeletik que las habitan almacenan
los diferentes productos y cosas, que permanecen bajo su poder. Segtin una de las

37 A proposito de las cuevas, Mercedes de la Garza (1984:240) cita a Guiteras, Holland y Laughlin;
sin embargo, estas referencias proceden de los Altos de Chiapas. Thompson (1979:380) informa que
los Tzultacahs, deidades mencionadas por todos Los Altos de Guatemala, entran en sus moradas
bajo las montanas a través de las cuevas o cenotes. Por otro lado, Lopez Austin reporta que entre los
nahuas se pensaba que: «El mundo inferior, terrestre, acuético, daba origen a los rios, a los arroyos,
alos vientos y a las nubes, procedentes todos de los grandes depdsitos que se erguian sobre la super-
ficie de la tierra. Estos (los montes) liberaban sus cargas ya por manantiales, ya por elevadas cuevas
de las que partian nubes y vientos para ocupar su sitio celeste. Era el mundo inferior un mundo
pletorico de riquezas (aguas, semillas, metales); pero concebido como avaro y cruel por los agricul-
tores, dependientes del inseguro régimen pluvial. Ellos imaginaban este mundo terrestre y acudtico
contaminado por la muerte y custodiado celosamente por los peligrosos ‘duefios’ de manantiales y
bosques. Atn hoy los lugares de donde procede la riqueza —fuentes, bosques, minas— se conciben
como puntos de comunicacion entre el mundo de los hombres y el de la muerte, guardados por
los ohuican chaneque, los duenos de los lugares peligrosos» (LOpez Austin 1984:64). Y agrega: «Se
cuenta en ellos que personajes miticos y hombres usan como vias de acceso las cuevas, los lagos, los
manantiales y los troncos huecos de arboles y bejucos; estos ultimos aluden sin duda a los conduc-
tos habituales de los dioses. Frecuentemente se hace mencion a la perplejidad de los personajes al
regresar a la superficie de la tierra en un tiempo distinto al que esperaban encontrar» (1984:74-75).
También, pero en relacién con los nahuas de la Sierra Norte de Puebla, Aramoni (1998:8), a prop6-
sito del susto, dice: «para suplicar a los sefiores del inframundo que protejan y devuelvan el espiritu
extraviado por algun susto ‘accidental’ en alguno de los innumerables lugares peligrosos, puertas de
entrada al corazdn de la tierra, custodiadas celosamente por diversas fuerzas divinas menores». En
Asia, Eliade (1976:169) entre los altaicos menciona las cuevas como punto de entrada a los infiernos.

33 Heyden (1995:501) sostiene que en casi todas las épocas y culturas en México, la gran matriz
de la tierra esta representada por la cueva. Nos habla de Chicomostoc, mitico lugar de siete cuevas
donde tuvo lugar la creacion tanto de deidades como del género humano.

3 Broda (1982:479-480) reporta un relieve grabado sobre la roca de una cueva en el sitio
Preclasico de Chalcatzingo, Morelos, en el que la entrada de la cueva se simboliza como las
grandes fauces del «monstruo de la tierra» y acota la importancia que se atribuye a las cuevas,
senalando la construccion de la Piramide del Sol en Teotihuacan sobre una cueva natural.
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descripciones, en un nivel almacenan la semilla de maiz; en otros, frijol, semillas
de verduras, fruta, chile, tomate y arroz; en otro animales como pollos, cerdos,
caballos y becerros, y en uno de gran importancia, el agua.*’ Es por eso que a los
anjeletik se dirigen las plegarias para que Dios otorgue buena lluvia y, consecuen-
temente, abundantes cosechas.*!

El conocimiento de estos pormenores esta en manos de los j-iloletik y de los
jtoivits (rezadores de los cerros); ese saber les permite llevar a cabo en forma apro-
piada las peticiones que implican a la cueva y sus deidades.

Un colaborador refirié que en las cuevas-cerros los anjeletik guardan armas
que fueron dejadas por los antepasados de los humanos. Senal6 que en la cueva de
Chenal uch (cueva de los tlacuaches), por el rumbo de Yabteclum en el municipio
de Chenalho, hay 13 armas, y tiene la idea de que en caso de guerra* los anjeletik
reventaran la cueva para proporcionar dichas armas a sus hijos. Se tiene duda
respecto a si en este comentario el colaborador se refiere a los hijos de los anjeletik
como familia o a los hijos de Dios, los humanos de Chenalhé.

En otras habitaciones de la cueva-cerro se guardan animales dafinos y pla-
gas.®3 Nuestro colaborador en un viaje onirico visito una repleta de culebras. A
estos animales, los anjeletik los liberan cuando quieren infligir un castigo a la co-
munidad por no ofrendarles durante sus fiestas y por la falta de respeto que eso
conlleva.

De lo anterior, hay que hacer notar los visos que aun se conservan del ca-
racter dual que anteriormente tenian las deidades de la tierra, atin presentes en
los habitus de los tsotsiles tradicionalistas, al aseverarse que los dioses castigan
si no se les ofrenda, cuestion que se contrapone con lo planteado en otro lugar

40 Segun Broda (1982:466), entre los mexica: «Se decia que la lluvia procedia de los cerros en
cuyas cumbres se engendraban las nubes. Para los mexica las montafias eran sagradas y se concebian
como deidades de la lluvia. Se les identificaba con los Tlaloque, seres pequefios que producian la
tormenta y la lluvia y formaban el grupo de servidores del dios Tliloc». En el mismo documento
se menciona que, durante la temporada de secas, el agua era almacenada en el interior de los cerros
para soltarla en la temporada de agua, y no solo esta, también el maiz y todo el alimento. Y que
existia una comunicacion subterranea entre los cerros, las cuevas y los ojos de agua con el manto de
agua situado en el interior de la tierra, y que dichas aguas procedian del Tlalocan. Datos semejantes
han sido reportados en México, Guatemala, Belice y Honduras (1982:478-481).

4 Heyden (1995:502) senala que muchas de las ceremonias que en México se celebran en torno
al agua tienen lugar en las cuevas (como los graniceros que viven en las faldas del Popocatépetl y
del Iztaccihuatl).

42 Entrevista realizada antes de los cruentos hechos que tuvieron lugar en Acteal, situado a
pocos kilometros de Yabteclum.

4 Arias (1975:32) refiere que las plagas estan principalmente dirigidas al exterminio del maiz
como una forma de privar al hombre de su sustento principal.



CAPITULO 3. MITOS DE ORIGEN Y ESTRUCTURA DEL MUNDO

de este trabajo, en donde se establece que quien no ofrenda queda desprotegido
por las deidades y a merced del pukuj, criterio que esbozaron la mayor parte de
los colaboradores. Esta encrucijada se resuelve, es decir, el caracter dual bien/mal
atribuido a algunas cuevas es debido a que anjeletik buenos y malos comparten
el mismo recinto, y cada cual otorga los recursos que le competen segtn su fun-
cion. Este es el caso de la cueva-cerro de Chenal uch que, ademas de ser muy
rica en semillas y todas las cosas, también contiene plagas y enfermedades. Esta
es la razén por la que en su parte exterior los j-iloletik ofrendan bajo seis cruces
situadas frente a la cueva, prueba de ello son los restos que ahi se observan de gran
cantidad de velas, copal, plantas y flores.

En Chenalho se encuentran, ademads de la cueva-cerro de Chenal uch, varias
cuevas importantes: al noreste de este municipio, un anjel conocido como Tab
habita una cueva de un cerro muy grande, que tiene 12 estratos y en cada estrato
un cuarto. Cada jueves ese lugar sagrado es muy visitado.

Algunos pedranos piensan que en la mayoria de las cuevas-cerros de Chenalhd
solo hay anjeletik chicos, como en la cueva-cerro Joj vits (cuervo) que, aunque es
pequena porque solo cuenta con nueve habitaciones-estratos, tiene mucho poder
y trae muy buena suerte. Es habitada por un anjel verde chico al que también
se le pueden pedir semillas, animalitos y salud. Desde la perspectiva chul (mi-
rada desde el plano yan vinajel-yan balamil que solamente y en ciertos momentos
tienen los j-iloletik), los arcos de la entrada de la cueva son de flores de oro y plata.

Por el rumbo de la cabecera municipal de Chenalhd esta la cueva que se llama
Naoj o Natok, donde también habita un anjel chico.

Hay otra cueva-cerro muy importante por el rumbo de Chalchihuitan; el anjel
que la habita es muy grande y rico, y provee muy buena comida a sus protegidos.

Cuando se pasa cerca de una cueva-cerro habitada por anjeletik buenos y
malos, no se debe decir el nombre de la cueva porque, si se hace, los anjeletik
malos liberaran culebras** para que asusten a la persona o personas y puedan asi
atrapar sus chuleltik. Las culebras serian el equivalente de los perros que ladran

44 De la Garza (1984:51) sefiala: «También puede considerarse como Dios celeste a Chaac, la
deidad de la lluvia, que es tal vez la mas venerada en la religion maya y cuyo culto sigue siendo
principal entre los grupos mayenses de Yucatan. Su principal asociacién animal es la serpiente
[...]; pero es necesario sefialar aqui que se trata de una deidad antropozoomorfa, de origen
animal, que tiene ademds una corte de animales compafieros, ligados con la lluvia, como ranas,
sapos y tortugas». Mas adelante afirma: «Como madre césmica, la serpiente se vincula también
con la caverna» (1984:133). En relacién con los mayas de Yucatdn, al analizar los textos del Chilam
Balam de Chumayel ubica la forma serpentina ligada a la deidad pluvial.
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y asustan. Asi, cuando uno visita una cueva, hay que comportarse tal como los
antepasados ensefiaron.

En los cerros en que solo hay anjeletik buenos el comportamiento es libre y
se puede conversar, como seria el caso de la cueva conocida como Joj vits, donde
llegan muchos rezadores de los cerros, incluso a veces se forman dos o tres grupos;
en este lugar la gente se queda entre dos y tres horas.

Los miércoles hay que cuidarse, pues tal dia no estdn los anjeletik blancos y
verdes ni los ap6stoles sobre la superficie de la tierra, porque todos acuden al cielo
a entregar las ofrendas que los tsotsiles han hecho. Debido a ello, todas las puertas
de los lugares habitados por anjeletik negros y rojos, es decir, cuevas, ojos de agua
y rios, estan abiertos y facilmente se puede perder el chulel.

Ojos de agua

Hay dos tipos de ojos de agua, normales y sagrados. Los normales pueden per-
tenecer a deidades del bien o del mal, lo que dependerd del tipo de anjel* duefio,
si es blanco o verde, o bien rojo o negro, en tanto que los ojos de agua sagrados
invariablemente estan bajo el poder de anjeletik verdes o blancos.

Los ojos de agua normales estan siempre habitados por algin anjel menor, y
se encuentran en las planicies o lugares bajos de los cerros, montanas o canadas.
Se dice que cuando el agua es buena, se le indica a los j-iloletik por la via onirica.

Los ojos de agua sagrados se encuentran generalmente en lo alto de las
montanas. Son manantiales muy antiguos que no dejan de manar. Su agua es de
anjeletik verdes y blancos muy poderosos. Se localizan en sitios secos donde no
deberia haber agua, y durante las sequias aumentan su fluido y el agua se pone
mucho mas azul, que es el color que siempre tiene. Por estar en lo alto de los ce-
rros, protegen los caserios contra los vientos y las enfermedades acarreados desde
otros pueblos o municipios. Cuando algiin mal se aproxima, los anjeletik verdes

4 Kohler registré que entre los tsotsiles de Chalchihuitan, los anjeletik ligados a los ojos de
agua son del sexo femenino. Al respecto explica: «Las diosas del agua viven en manantiales y ojos
de agua. Por lo regular se las llama yahwal nio’, la ‘dueiia del manantial’ La mayor parte de ellas
tienen ademds un nombre propio. Tienen aspecto de mujeres ladinas y a veces las llaman también
Sinyora, ‘mujer ladina’ o ‘ladina. En las oraciones de caza no se las toma en consideracion, pero
por lo demds se las invoca en todas las oraciones que se dirigen a los dioses de la serranfa. En
ellas no se las trata como una categoria especial, sino que se las invoca junto con una larga lista
de dioses de la serrania. Con frecuencia solo se advierte por el nombre si la peticién se dirige
precisamente a un dios de un cerro o a una diosa del agua» (Kohler 1995:9).
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y blancos que viven en estos ojos de agua sagrados situados en las alturas se co-
munican con los duefos de las cuevas de la regiéon amenazada para que tomen las
medidas precautorias necesarias a fin de desviar el mal y asi evitar que sus prote-
gidos se vean afectados. Asimismo, con estas aguas sacian su sed las deidades de la
tierra, los petun kuchumetik (humanos-dioses, abrazadores de la tierra y el cielo).

Los ojos de agua sagrados estan tapados por una piedra, que ademas de pro-
teger ayuda a que el agua no se ensucie. Se dice que en esos lugares se bafiaban
los petun kuchumetik. También por eso son lugares sagrados. En uno de estos (el
lugar no se especifica porque es secreto) se dice que llegan 13 petun kuchumetik
que vienen de Chamula, Mitontic y San Pedro Chenalhé. El conocimiento sobre
la ubicacion de los ojos de agua sagrados también es revelado a los escogidos por
las deidades a través de la via onirica:

Entonces, pasé por esa piedra blanca y alli encontré 13 apéstoles parados y me pregun-
taron: —; A dénde vas?— Y como me llevaba un sefior, les dijo: —Le voy a mostrar
el ojo de agua, es j-ilol, ayudador de los hijos de Dios aqui en la Tierra, y necesita el
liquido para ayudar a sus semejantes, por eso le voy a ensefar. Asi que ustedes no
pueden decir nada y ahi nos vemos.

Los apostoles no dijeron nada y se quedaron alli. Por eso sé que esa agua estd cui-
dada. Ademas, hay dos anjeletik que viven alli, asi lo he visto, estan parados a los
costados del agua, por eso nadie puede entrar, solo si es una persona comisionada por
nosotros (colaborador Mariano Pérez Ts'unuk:30).

Una vez que el sitio le es mostrado al candidato, este tiene que ir a realizar una
ceremonia para colocar cruces.

Se menciona un ojo de agua por el rumbo de la cabecera de Chenalh¢ que se
conoce como Agua de Méndez y recibe este nombre debido a que una familia con
este apellido colectaba agua en ese lugar. Este mismo colaborador menciona otros
lugares: Vaxek kem, Merced y Joxib.

De estos manantiales se saca agua para la purificacién de los enfermos, lo
que se hace mediante un ritual en el que tres hombres seleccionados por el j-ilol
tienen que recoger 13 vasos de agua con un vaso de cristal o taza de porcelana (no
se puede meter cualquier recipiente, se requiere de alguno especial) y depositar
el agua en un anfora, accién que se tiene que realizar tres veces en tres dias dife-
rentes, porque son tres dias de bafio y el enfermo no se puede bafiar con agua del
dia anterior. Para que los tres hombres puedan acercarse sin riesgo al ojo de agua,
es preciso que el j-ilol los purifique y pida permiso a Dios.
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En caso de que una familia llegue a vivir cerca de un ojo de agua, tiene que
poner velas para eliminar el peligro potencial.

Como ultima consideracion con relacion a cerros-montafias y ojos de agua,
cabe sefnalar que atin hoy se registra, no con precision, que por si mismos son
deidades;* se describe, por ejemplo, a la montafia como guardiana para evitar la
entrada de enfermedades procedentes de otras tierras.*’

Lugares sagrados sin residente
Piedras

Segun se ha mostrado en los suefios de algunos j-iloletik, en un cerro por el rumbo
de la tijera (es decir, donde se abren dos caminos) San Andrés-San Pedro, hay una
gran piedra «metida» en la tierra a la que llega a rezar la gente. Adquirio6 su natu-
raleza sagrada debido a lo siguiente: san Pedro y san Miguel hicieron la apuesta de
que quien levantara esa piedra se quedaria en donde hoy es San Pedro Chenalhé.
El Sefior Jesucristo avald la apuesta, pero como su preferido era san Pedro, cuando
san Miguel cargo la piedra, el sefior le puso a la piedra mas peso, y de esta manera
ayudo a que San Pedro ganara y permaneciera en la que hoy es su tierra y su casa.
La madre santa Catarina se enojo, porque ella también se queria quedar, pero
como no aguant el coraje (enojo) se puso muy nerviosa y mejor se retiro. Se fue
a quedar hasta el tltimo pueblo para no tener problemas.*®

46 Guiteras (1965:236) reporté que sus colaboradores también denominaron anjel a las
montanas, los rayos, el tabaco (moy) y el maiz.

47 También Holland (1963:107) refiere la existencia de montafias sagradas, para cada
comunidad, de las que a la mds importante se denomina Calvario.

48 Seglin Montoliu, «en Mesoamérica esté presente el concepto de la piedra primordial o de la
sagrada roca, donde se ocultaba el maiz siendo esta roca simbolo de la Madre Tierra» (1989:27).
En el mismo documento, ese autor dice sobre el Chilam Balam de Chumayel: «el primer concepto
cosmogonico importante es el de la piedra o roca primordial, que representa la Tierra misma
como matriz original. Se dice que permanecia sumergida en las aguas caéticas y en la oscuridad
total; como sucede en muchos relatos que hablan del principio de la creacién. En la mitologia
universal, estas piedras primordiales suelen representar dicha matriz césmica, de donde surgieron
todas las cosas. La petra genetrix es el lugar donde el creador deposita su simiente, o sea, los
granos de maiz, siendo un buen resguardo para el elemento energético primordial y los embriones
divinos, humanos, animales, vegetales y minerales. La razén es que la piedra se considera un lugar
eterno, durable, capaz de soportar fuego, inundaciones, vientos y terremotos» (1989:26-27).
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Arboles

Aunque cada vez tiene menor vigencia la ofrenda frente a arboles —incluso el
material de campo recolectado constituye una referencia colateral—, ain se puede
observar. Las ofrendas a arboles o frente a estos se hacen preferentemente ante
especimenes muy viejos, de 120 aflos o mas. En el imaginario de los tsotsiles de
San Andrés de la década de 1960, el arbol atin conservaba un sentido sagrado, ya
que representaba el arbol de la vida.* Su antecedente reside en la imagen mesoa-
mericana en la que la estructura del mundo consiste en cuatro o cinco arboles cds-
micos que se elevan desde el plano terrestre hacia el cielo;* sus profundas raices
conectan la superficie de la tierra con el inframundo, y los diferentes niveles de sus
follajes con los estratos que hay entre cielo y tierra.>!

Entre los tsotsiles de la década de 1960, la mayoria de los reportes (Guiteras
1965:231; Kohler 1995:88) sefialan la sustitucion de arboles por cuatro pilares.

4 Holland (1963:74) refiere que para los tsotsiles de la década de 1960 la ceiba seguia
representando el arbol de la vida.

5° Montoliu (1989:27) refiere con respecto al mito de creacion contenido en el Chilam Balam,
que «la semilla del maiz germind, segun se infiere en el relato, por la accién cenital del calor solar,
crecid y se convirtio en la gran columna de piedra o arbol mitico que sostuvo los cielos. Este arbol
se conoce como Yax Cheel Cab en la mitologfa maya o Primer Arbol-del mundo. La tierra (matriz
primigenia), el maiz y dicho arbol, tienen estrecha relacién en la cosmovisién maya. Mas adelante
se mencionan otros cuatro arboles miticos, nacidos igualmente de las semillas del maiz, los cuales
se ocultaban en la tierra y ayudaban a sostener los cielos que el Creador elevoy».

' En referencia al imaginario nahuatl, Lopez Austin (1984:66) afirma que cuatro drboles
cdsmicos sostienen el cielo y son vias de transito de los dioses y sus fuerzas entre cielo y tierra. Segtin
Quezada, «Con el diluvio desaparecieron los cerros bajo las aguas, cay6 el Cielo sobre la Tierra
y todo murid. Reunidos los cuatro dioses, Tezcatlipoca Rojo, Tezcatlipoca Negro, Quetzalcdatl y
Huitzilopochtli, se dieron a la tarea de levantar el Cielo. Cada uno de ellos hizo un camino dentro
de la Tierra. Para que los ayudase en esta tarea crearon a cuatro hombres; Cuauhtémoc, Itzcdatl,
Itzmali (Itzcalli) y Tenexuchitl. Quetzalcéatl y Tezcatlipoca, dioses en disputa por el poder césmico,
se unen esta vez para sostener el Cielo transformandose en arboles, el primero en el Quetzalhuéxotl
y el segundo en el Tezcacahutl, ‘4rbol de los espejos’» (Quezada 1996a:53). Finalmente, siguiendo
a Eliade, «importa recordar desde ahora que en un sinniimero de tradiciones arcaicas, el Arbol
Codsmico, expresando el propio caracter sagrado del mundo, su fecundidad o su perennidad, se
halla estrechamente relacionado con las ideas de reaccion, de fertilidad y de iniciacién y en tltima
instancia, con la idea de la realidad absoluta y de la inmortalidad. El Arbol del Mundo se convierte
asi en el Arbol de la Vida y de la Inmortalidad. Enriquecido por innumerables contrafiguras
miticas y simbolos complementarios (la Mujer, el Manantial, la Leche, los Animales, los Frutos,
etc.), el Arbol Césmico se presenta siempre ante nosotros como el mismo depésito de la vida y el
sefor de los destinos» (Eliade 1976:200-201). Entre los tsotsiles de Venustiano Carranza, Diaz Salas
(1963:265) menciona el diluvio y la conversién en monos.

117



118 EL MANDATO DE LOS DIOSES. ETNOMEDICINA ENTRE LOS TSOTSILES DE CHAMULA Y CHENALHO, CHIAPAS

Holland (1963:69)°* reporta la emergencia de una gigantesca ceiba, que corona
la piramide que conforma los escalones del cielo, mientras que el mundo es sos-
tenido por cuatro dioses cargadores. En la actualidad, cuando los tsotsiles se re-
fieren a estas estructuras, hacen la designacion de los cerros como sostén de la
Tierra (colaborador Jacobo Ruiz Ortiz:23).

La Santa Cruz

La Santa Cruz,® ser vivo distinto del ser humano, objeto de veneracién entre
los amerindios de México, Guatemala y Honduras (Broda 2001:170), simboli-
zaba entre los pueblos prehispanicos el arbol de la vida y la fecundidad (Broda
2001:178). Alrededor del 3 de mayo, dias mds dias menos, se le conmemora* me-
diante la realizacion de ceremonias y fiestas en todos los Altos de Chiapas —tal
como en el resto del México indigena y mestizo—, ya que se vincula con la santa
Madre Tierra, lo sobrenatural y la fertilidad, y también en forma importante con
la sequia, el agua que llega del cielo y la que hay sobre la tierra.

Broda considera que, atn en la actualidad, entre los pueblos originarios de
México, Guatemala y Honduras una de las fiestas mds importantes es la de la Santa
Cruz. Sobre el particular afirma:

Cae en el apogeo de la estacion seca, cuando se preparan las tierras para la siembra y
los campesinos esperan con ansia las primeras lluvias. Este vinculo ancestral con los

52Sin embargo, elmodelo planteado por Holland es severamente criticado por Kohler (1995:108-
113), quien aduce que los datos que presenta Holland son diferentes de lo que se encuentra en la
etnografia de otros pueblos tsotsiles y lo acusa de forzar el modelo europeo presente entre los
mayas de Yucatan. Por otro lado, este modelo es idéntico al que Montoliu (1989:48) presenta en
relacion con la estructura del mundo presente en el Chilam Balam de Chumayel.

53 Segin Lopez Austin (1984:65) para los nahuas: «La superficie de la Tierra estaba dividida en
Cruz, en cuatro segmentos. El centro, el ombligo, se representaba como una piedra verde preciosa,
horadada, en la que se unian los cuatro pétalos de una gigantesca flor, otro simbolo del plano del
mundo». En otro documento Lopez Austin (1989:12) resalta que los conquistadores espafioles
registraron la existencia de la cruz como parte de la simbologia religiosa entre los mayas de Yucatan.

54 «La fiesta IV Huey Tozoztli para la que los gobernantes de la Triple Alianza acudian a la
cumbre del cerro Tldloc, tenia lugar durante el apogeo de la estacién seca, y marcaba el tiempo
propicio para la siembra del maiz. Estos ritos prehispanicos encuentran su continuacién hasta
nuestros dias en la fiesta de la Santa Cruz (3 de mayo) que se celebra en las comunidades
tradicionales de México y Guatemala como una de las principales fiestas del afio. Su simbolismo
sigue estando vinculado con la sequia de la estacidn, la peticién de la lluvia, la siembra del maiz,
y la fertilidad agricola en general» (Broda 1991:476).
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ciclos estacionales y agricolas ha pasado practicamente inadvertido pues en la liturgia
catdlica «la Santa Cruz» no ocupa un lugar tan destacado como en la vida ceremonial
de innumerables pueblos originarios (Broda 2001:170).

Entre los actuales tsotsiles tradicionalistas la Santa Cruz esta presente en todo
lugar sagrado, en cada altar y centro ceremonial, donde se colocan una o varias
cruces, generalmente tres. La Santa Cruz se percibe como un pasadizo o puerta,”
punto de comunicacién y acceso en doble via entre el ambito anecimeno y el ect-
meno; es una deidad que, por un lado, recibe las plegarias de los que piden por el
bien y la salud y, por otro, escucha a los kibaltik (los que se pueden transformar) y
permite que se conviertan frente a ella.

Ademais de la fiesta en torno al 3 de mayo, entre los tsotsiles de Chenalhd, San
Andrés y Zinacantan se realizan otras dos celebraciones dirigidas a la Santa Cruz
(Guiteras,1965:235-236; Holland 1963:94-95; Vogt 1996:89), cuando el maiz jilotea
y hacia el final del ciclo agricola, previo a la cosecha.”® Estos dias los jtoivits (reza-
dores de los cerros), acompanados por sus vecinos, hacen procesiones para visitar,
adornar y rezar frente a cada grupo de cruces localizado en los lugares sagrados
y centros ceremoniales de su entorno. Cabe resaltar que entre los tsotsiles estas
festividades no se realizan exclusivamente para conmemorar a la Santa Cruz, pues
el ceremonial incluye cuevas, montafias y ojos de agua.”” Para este fin, a lo largo
del afio se realizan colectas en cada comunidad con objeto de reunir los fondos

55 También mencionado por Fabrega y Silver (1973:24); por otro lado, Pitarch refiere: «aquello
que pasa a través de la Cruz es la sustancia inmaterial de los alimentos, los chul» (1996:111-112).
Mis adelante sefiala: «La Cruz sirve para transportar las palabras del texto junto con la fragancia
de las sustancias —todas ellas catalogadas como muy ‘calientes’— que se hallan sobre la mesa. Es
evidente que lo que pasa a través de la Cruz es lo ch’ul de estas sustancias: el resplandor de la vela,
el humo del copal, el vapor del alcohol y muy posiblemente (aunque esto no puedo asegurarlo)
‘el sentido’ de las palabras pronunciadas» (1996: 221). También, paginas antes, hace mencion de
cierta especializacion de las cruces: «las que estdn en manantiales o al pie de los cerros comunican
mas facilmente con los sefiores de la montana correspondiente; las de los altares domésticos
con las montafias Ch’iebal o con los lab secuestradores de chulel, o con los Santos de Cancuc u
otros pueblos; las cruces de senderos y encrucijadas con los lab de uno mismo y otros propésitos
inapropiados; las de la iglesia con las autoridades politicas mexicanas» (1996: 206-207).

56 Sobre el particular, Broda explica: «El ritual de yalo tepetl (ida al cerro) abarca una secuencia
de fiestas intimamente relacionadas con el ciclo agricola: 1) el 1y 2 de mayo (significativamente,
las principales ceremonias no tienen lugar el 3 de mayo, la fiesta catélica propiamente dicha, sino
dos dias antes); 2) el 15 de agosto, y 3) el 13 de septiembre (Good, notas de campo, 1980). En las tres
fechas se rinde culto a la Santa Cruz y a Tonatzin (Nuestra Madre, la Virgen [Maria]) (1991:176)».

57 Broda menciona la existencia de cruces de agua en Mesoamérica, cruces pintadas de color
azul que se pueden observar en las cumbres de importantes cerros, cuevas y ojos de agua (1991:176).
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necesarios para la compra de cohetes, velas, copal y otros enseres que se utilizan
para las ofrendas en estas celebraciones.”®

Iglesias

En otro orden se encuentran los espacios sagrados provenientes del pante6n caté-
lico. Entre estos se cuentan las iglesias, donde habitan apdstoles, santos y virgenes,
edificadas en diferentes épocas en puntos de importancia econdmico-social es-
tratégica para los conquistadores, bajo la tutela de diversas 6rdenes sacerdotales.

Deidades de la tierra

Los tsotsiles tradicionalistas, a excepcion de lo que ya se mencioné sobre la Madre
Tierra, no conciben a las deidades como entes que prodiguen indistintamente
bien y mal; las categorizan en una de las cualidades o en la otra, hecho que cons-
tituye una de las transfiguraciones étnicas mas recientes y de mayor importancia
en su cosmovision.

Las divinidades celestiales y un grupo de deidades de la tierra, entre estas
todos los santos, apdstoles y virgenes, asi como los anjeletik verdes y blancos, pro-
digan el bien, mientras que las deidades que reparten el mal son el puku;j y los
anjeletik negros y rojos residentes en algunas cuevas y ojos de agua.

Una pregunta obligada, y a la que se trata de responder en los siguientes
parrafos, es la siguiente: si las deidades celestiales han perdido su caracter dual,
scomo entonces obligan a la humanidad a cumplir con el mandato primordial?

Las deidades del bien, tanto celestiales como terrenas, se dedican a dispensar
el bien y a brindar proteccion exclusivamente a aquellos que las mencionan y les
preparan ofrendas, es decir, a las personas que cumplen con el mandato primor-
dial, y abandonan a su suerte a quienes no lo hacen como es debido o no lo hacen,
y los dejan a merced de las deidades del mal y sus huestes cuya tinica tarea es hacer
dafo y exterminar a los impenitentes.

58 Guiteras (1965:238) confirma la dualidad ya manifestada respecto a la cruz; sus colaboradores
la conciben como una deidad que es una prolongacion de la tierra. Durante el dia, la cruz es
«pastor, guardidn y centinela» tanto en los centros ceremoniales como en los lugares sagrados:
manantiales, cuevas, lagunas, etc.; por otro lado, en la relacion de las personas con esta, se dice que
limpia a la persona que ha caminado de las cosas dafinas con que ha entrado en contacto. Por las
noches es daiina y se le teme, ya que es punto de reunién de los comedores de almas. Asimismo,
menciona que durante los ritos agricolas se le adorna con ramos verdes y flores.
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Después de la creacion, las deidades celestiales ascendieron al cielo, desde
donde en adelante se dedicaran exclusivamente a observar a la humanidad y a
recibir las ofrendas que esta les envia por intermedio de las deidades terrenales
—sobre las que nos extenderemos mas adelante— en las que depositaron todo el
«trabajo».

Todas las deidades, pero especialmente las de la tierra, estan sujetas a un orden
jerarquico dentro del cual el Sefior Jesucristo, que estd en el cielo, es la autoridad
suprema. Obedecen a la voluntad de sus inmediatas superiores y de cualquiera
que tenga un rango mas elevado, y tienen bajo su mando a las que poseen un
rango menor: estan «encadenados, nadie se manda solo».

Las diferentes categorias de deidades secundarias habitan en la superficie de la
tierra con el tinico proposito de ayudar, de una manera u otra, a que la humanidad
tsotsil cumpla con el proposito primordial de adorar y nutrir a Dios. Entre estas se
pueden distinguir dos grupos: las que habitan en el entorno natural —cuevas, ojos
de agua, cerros, lagunas, rios, arroyos, etc.— y las que preferentemente habitan
en iglesias, ermitas y altares de las casas. Las deidades del entorno natural corres-
ponden a transfiguraciones étnicas de divinidades prehispanicas, y las segundas a
la incorporacién a la cosmovision de deidades provenientes del pantedn catélico.
Ambos tipos contienen elementos mixtos resultado de una reelaboracién que se
ha ido desarrollando a lo largo del tiempo.

Las deidades que habitan en el entorno natural®® se encargan del manejo de
los recursos de la naturaleza que son vitales para la vida, tales como el agua en
todas sus formas, la semilla, la fauna silvestre, doméstica y perjudicial, la tempe-
ratura y el viento, elementos todos ellos que seran manejados discrecionalmente

59 Como reportan Holland (1963:93) y De la Garza (1984:51), entre los tsotsiles de San Andrés,
en la década de 1960 se les conocia como: «chauc, posible cognada de Chaac, el Dios maya de la
lluvia». Sobre los mames de Santiago Chimaltenango, Garza (1984:85) menciona a los «Guardianes
de los Cerros». Entre los tseltales de Cancuc; Pitarch (1996:48-49) traduce yaj wal witz, como «se-
for de la montafia». Por su parte, Kohler (1995:8) reporta que entre los tsotsiles de Chalchihuitdn a
estas deidades se les denomina yahwal wi¢ «duefios de los cerros» o «sefiores de los cerros», y que
también son conocidos como anhel u ohow. En Zinacantan, Fabrega y Silver (1973:24) informan
que se les conoce como totil me’iletik, y alas deidades que residen bajo la superficie de la tierra se
les designa como yahval balamiletik o anheletik. Entre los tojolabales, Ruz (1982:64) menciona al
Niwan Pukuj, quien es el «duefio del monte», duefio de todos los animales. Thompson (1979:380)
refiere que los tzultacahs, parangén de los anjeletik, son asimismo deidades de la tierra, tienen
bajo su dominio el agua, el rayo, el relampago y el trueno; cuidan a los animales, a los que tienen
acorralados en sus dominios; a ellos se le ofrenda para obtener buenas cosechas. El mismo autor
(1979:352-353) refiere que los mayas yucatecos designan como yuntzilob, o «dignos sefiores», a las
deidades que les protegen dentro de sus comunidades y que protegen las milpas y a las personas
en los caminos. También se les denomina balam, los cuales no tienen forma definida.
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en funcion del grado de cumplimiento del mandato primordial por parte de la
humanidad.®

Aunada a esta labor de control, las deidades de la tierra, junto con las que
residen en iglesias y altares, fungen como representantes de la divinidad —es
decir, de las deidades celestiales (Dios)— ante la humanidad, manteniendo un
contacto estrecho con los tsotsiles que han sido elegidos como enlace ante Dios,
con quienes interactian dotandolos de conocimiento y poderes diversos con ob-
jeto de que encabecen los rituales encaminados a dar cumplimiento al mandato
divino y a reencauzar a todos aquellos que se desvian de este y que, por lo mismo,
sufren.

Deidades del entorno natural

Todavia en las décadas de 1950 y 1960 las deidades del entorno natural remitian
tanto a animales, como a los ancestros de los tsotsiles. Sobre el particular Holland
afirma: «Los primeros dioses son los animales compaifieros y naguales que co-
rresponden a la élite de Larrainzar; los segundos son deidades que simbolizan los
espiritus de sus ancestros inmediatos que no son tan remotos como los ya incor-
porados a los dioses del Cielo» (Holland 1963:110).

El impacto del proselitismo catolico y protestante, y la imperiosa necesidad
del tradicionalismo de protegerse ante el embate persecutorio, satanizador y des-
calificador, obligé a transfiguraciones severas que derivaron para el caso en la sus-
titucion de tales deidades por figuras angélicas provenientes del panteo6n catdlico.

Cuando este estudio se realizo en los noventa del siglo xx, los chamulas y
pedranos tradicionalistas denominaban a las deidades de mas alto rango de entre
las que habitan el entorno natural anjeletik, anjel en singular. Estas deidades, a pesar

de su fenotipo, definitivamente conservan el hacer y el quehacer de las entidades

% «Los Anjel son quizd por antonomasia los duefios de los cerros, unos seres que viven
en ciertos cerros, gobernandolos desde su interior de modo que afectan, entre otras cosas, la
fertilidad del terreno donde se planta el maiz. Igualmente, los Anjel producen las nubes bajas de
lluvia (no las altas que se interpretan como efecto del evaporamiento de la superficie terrestre)
que despiden por las bocas de las cuevas, junto con cierto tipo de rayos denominados «rayos
verdes». Ahora bien, en Cancuc también se denomina Anjel, entre otras cosas, a cualquier alter
ego (dentro del lenguaje ritual de las oraciones de curacion), a los cancuqueros que poseen trece
lab y que por tanto tienen la obligacion de velar por el resto de los miembros de su linaje mayor
(de una manera no muy distinta que los ‘dngel de la guarda’ mediterraneos), y también se llama
Anjel al may, el tabaco silvestre molido con cal que es consumido en circunstancias ceremoniales»
(Pitarch 1996:74) .
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prehispanicas. Al respecto, entre nuestros colaboradores se dice que: «Antes,
nuestros dioses eran los anjeletik, las cuevas, los cerros. Dios los construyd para
poner a los anjeletik, para que ahi llegara la gente a pedir perdén, alivio y sostén,
porque antes no habia ni iglesias ni fiestas» (colaborador Sebastian Hernandez
Lampoy:46).5!

Del lado del bien hay anjeletik verdes y blancos —un colaborador sefialé que
también azules—, todos ellos antes estaban en vinajel. Dios los nombr6 junto con
los apdstoles como sus representantes «para que estén en la tierra cuidando de sus
hijos».

Los cabellos de los anjeletik brillan como oro, sus alas y sus caras son blancas,
no como las de los tsotsiles y la gente de otros pueblos, que son morenos o negros,
a quienes se les nota que fueron sacados de la tierra; tampoco son «chaparros».

Asi como los humanos, los anjeletik también tienen familia e hijos. Se des-
plazan flotando, sostenidos por el viento, para cuidar. Hay grandes y chicos.
También hay una relacion de correspondencia entre el tamano de los anjeletik y
el grado de poder, asi como de riqueza o pobreza; a mayor tamano, mas de todo:
cuevas y cerros de mayor tamafo, manantiales con elevado flujo de agua, alta
jerarquia, y control sobre un niimero mas elevado de elementos de la naturaleza
y de la produccioén.

Se dice que la Madre Tierra mantiene a los humanos, que es rica y tiene de
todo, pero los anjeletik son los que administran los recursos.

Como se esbozo més arriba, los anjeletik tienen en su poder la vida silvestre,
el viento y el agua; en las cuevas dejan el vapor y desde ahi mandan la lluvia.®® Es

© Arias (1975:41) anota que las moradas de aquellos seres distintos del hombre reciben el
nombre de ojov, anjel. En relacion con estas deidades, Broda (1982:466-467) ha propuesto que
una serie de idolos de piedra verde, ya tubulares u ovalados, de 10 a 23 centimetros de largo
y delineados de manera sumamente estilizada, que han sido encontrados en forma profusa en
ofrendas intimamente asociadas con Tlaloc, precisamente por sus rasgos tan estilizados, no
provienen de una sola regiéon de Mesoamérica. Ademads, idolos parecidos han sido documentados
en diferentes épocas y regiones de Mesoamérica. Entre los tlapanecos y mixtecos de Guerrero
y Oaxaca, en Monte Albdn, se les conoce como «penate»; asimismo, se han encontrado en
Guatemala, en donde los quichés los designan como camahuiles o alxik. En el mismo documento,
Broda (1982:470) senala que los nahuas de Huatusco, Cérdova y Zongolica, Veracruz, consideran
que en el interior de los cerros viven unos seres de color azul, a los que se denomina Tipeyolohtli
(corazén de cerro) y Tlasinihkeb (tronadores).

2 También en San Andrés, Holland (1963:93) documentd que los anjeletik periédicamente
liberan algin animal como conejo o venado para que este sea presa de algtin cazador.

6 Lopez Austin (1984:68) afirma que también era parte de la cosmovision néhuatl prehispanica
dar vida a las montanas deificindolas y ligdndolas con el agua, asi como con la enfermedad y la
muerte.
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por eso por lo que a ellos se les pide la lluvia, que controlen ventiscas y tormentas;
asimismo, de ellos depende que se tenga buena o mala cosecha ya que, desde sus
cuevas, por orden de Dios mandan el grano que crece en las milpas.

A través del control del viento pueden evitar o permitir la entrada de enferme-
dades para la gente y los animales, asi como plagas o ventarrones que destruyan
las siembras. En sintesis, en la medida en que el humano provee de atencién y
manutencion a las deidades, ellas reciprocamente proveen para la manutencién
de la humanidad.®*

Por otro lado, se piensa que el mayor dano que pueden hacer los anjeletik
blancos y verdes es descuidar sus deberes, de tal manera que pueden retrasar o re-
tener la liberacién de semillas o no vigilar adecuadamente los espacios naturales,
dando paso libre a vientos o plagas y dejando de esta manera al grupo humano
con el que esta ligado a merced de las fuerzas del mal.®®

Ademas de habitar cuevas y otros lugares de la naturaleza, hay anjeletik de-
dicados a realizar actividades especificas, entre ellos estan los anjeletik vaqueros,
quienes se encargan de cuidar dentro de un corral en sus cuevas a los vayijeliltik
de los hijos de Dios.

Otros son los anjeletik guardianes de diferentes territorios, a quienes se debe
pedir proteccion para la milpa, el hogar y el camino; los hay también que son una
reelaboracion del llamado angel de la guarda y protegen a las personas situandolas
bajo su sombra o cubriéndolas con sus alas, o bien antecediendo a su protegido
en el camino para vigilar su paso. Ademas, cuando les corresponde, estos anjeletik
extraen las enfermedades con las puntas de sus alas.*

4 Lopez Austin (1984:423) hace referencia a la capacidad de transformacion de las deidades
prehispanicas en diversos elementos —agua, viento, torbellino, rayo, etc.—, tanto para danar
como para proteger; también menciona la traslacién que de esto se hizo en algunas regiones
de Mesoamérica hacia los santos catélicos y que autores como Saler han categorizado como
nagualismo entre las deidades.

% Para la década de 1960, Guiteras (1965:235-236) y Holland (1963:93-94) reportan datos,
respectivamente, para Chenalh¢ y San Andrés, en los que consta la designacién de anjel, con
caracter dual, en el sentido de su capacidad para favorecer u obstaculizar, incluso para infligir
dafio o causar muerte mediante el rayo o el sumergimiento. Se les reporta como subordinados
por completo a la Madre Tierra y sus caprichos, con capacidad de producir directamente dano y
muerte, por ejemplo, morir ahogado o por efecto de un rayo.

% La idea del Dios protector ligado a la comunidad no aparece con el catolicismo, sino que
se encuentra entre grupos prehispanicos. Al respecto Lopez Austin (1984:78) escribe: «La vida,
la salud y la capacidad reproductiva de los miembros del calpulli derivaban del calputéotl, tanto
en forma individual como colectiva. Esta es una de las creencias arraigadas en muchos pueblos
originarios actuales, que conciben al Dios protector como un campedn que lucha contra las malas

influencias externas, incluyendo las que provienen de los dioses de comunidades vecinas y sub-
siste el temor de que los individuos que salen del radio particular de proteccion divina quedan
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También tenemos a los anjeletik que se encargan de la proteccién personal
de quienes tienen responsabilidad social y sobrenatural, en especial los j-iloletik
representantes de la humanidad ante Dios que, para efectos de cumplir con su
mandato, estan obligados a salir por las noches a visitar enfermos, exponiéndose
a severos peligros.

Entre los elementos que tienen que ver con la configuracién actual de los
anjeletik, de inmediato resalta la adopcion fenotipica de deidades propias del
panteon catolico, los angeles, asi como la adopcion de estereotipos —elementos
y conceptos— propios del discurso dominante/dominado, como son, entre otros:
destacar lo blanco, lo dorado y lo alto, versus lo moreno, lo negro y lo corto de
estatura, asi como el paralelismo que existe entre la sociedad terrestre y la que
ocurre en yan vinajel-yan balamil (otro cielo-otra tierra), como sefialamiento del
adecuado vivir, en que resalta la relacion directamente proporcional entre esta-
tura, poder y riqueza.

Un tipo de anjel que llama la atencién por cumplir con un rol netamente ca-
tolico es el anjel protector, que semeja al angel de la guarda.

Fuera de estas consideraciones, como parte de los elementos mas resistentes
al cambio, conservan la funcién sustantiva prehispanica de su localizacion sobre
la superficie de la tierra, asi como la administracion de los recursos de la natura-
leza: semillas, fauna, agua, vientos y plagas.

Deidades de tercer orden

A continuacion se reportan las mencionadas como deidades de tercer orden.
Una de ellas es el rayo, protector ante el viento destructor y contra los chuleltik
de los recién fallecidos que quieren arrastrar las almas de los vivos al katinbak
(inframundo).

inermes ante la hostilidad del mundo. Los antiguos comerciantes, quienes por su oficio tenian que
desplazarse a grandes distancias, portaban la fuerza de su Dios protector en sus baculos negros y
al descansar formaban la imagen atdndolos en un haz que cubrian con las vestimentas caracteris-
ticas de su protector. En las fuentes hay frecuentes menciones de que, al establecerse un calpulli,
el Dios protector iba a habitar un monte préximo. En esta forma, e independientemente de su po-
sicién y de sus atribuciones dentro del pantedn, actuaba como el Dios pluvial que proporcionaba
a su pueblo las aguas en la medida en que se mantenian las buenas relaciones a través del culto».

125



126 EL MANDATO DE LOS DIOSES. ETNOMEDICINA ENTRE LOS TSOTSILES DE CHAMULA Y CHENALHO, CHIAPAS

En una situacién intermedia entre deidad y amuleto estan el maiz, del que se
usan cinco mazorcas como proteccion para burlar a la muerte, y el tabaco (moy)
como protector del ser humano ante la fatiga y el rayo.5’

Una deidad femenina importante reportada entre los pedranos de la década
de 1960 es la «encantadora doncella» Xob, hija del anjel, quien hace que el maiz se
multiplique y provee de fuerza al ser humano (Guiteras 1965:236).

Al que guarda cada una de las puertas de las cuevas se le conoce como
Antonio (Anta) «padre anjel portero», que se deja ver en el plano de la vigilia
como sapo;®® por esta razon se le encuentra facilmente al pie de los cerros y a
la entrada de las cuevas y, por supuesto, no se le puede danar. Si esto llega a su-
ceder lo mas probable es que a la persona que lo hizo le caiga un rayo (chauk).

Otra deidad menor, que fue muy importante en el panteén maya en épocas
prehispanicas, es la serpiente (culebra), deidad asociada con el Chauk, dios de
la lluvia. En la actualidad, la serpiente se manifiesta alrededor y dentro de la
cueva, siempre ligada al mal y al frio,® pero también suele asociarse con el culto

7 Holland (1963:107) reporta el moy y el maiz como deidades que no requieren adoracién, que
son protectoras por su sola presencia. Incluso, mas adelante explica que las montafias, al margen
de los anjeletik que las habitan, tienen vida, dado que entre estas se comunican por medio de
ruidos sordos y prolongados que emiten desde su base o cumbre y con ello predicen el estado
del tiempo (1963:233). Sin embargo, Arias (1975:31-32) sostiene que, aunque no se les adora —en
términos de presentarles ofrendas—, es necesario tratarlos con absoluto respeto, de lo contrario
se corre el riesgo de ser castigados por los anjeletik.

%8 Sapos y ranas, segtin Mercedes de la Garza (1984:51) se asocian con el dios maya de la lluvia,
Chaac, que forman parte de la corte de animales ligados a Chaac-serpiente dios de la lluvia; son
quienes anuncian la llegada de Chaac (la lluvia) con su croar.

% «Como Madre Cdsmica, la serpiente se vincula también con la caverna, concebida como
el gran utero de la Madre Tierra y como ‘Centro del Mundo. Este caracter ctonico de tierra e
inframundo que tiene la serpiente es uno de los mas importantes a nivel universal y, de ¢él, asi
como del cambio de piel, deriva la asociacion del ofidio con las iniciaciones, que implican un
segundo nacimiento, [...] El hecho de que la serpiente se relacione con el Huevo del Mundo y
con la caverna se debe a que simboliza, ante todo, la energia primigenia» (De la Garza 1984:133,
135). En el mismo sentido, De la Garza (1984:134-135) sefiala a Zeus Ktésios, deidad subterranea de
la antigua Grecia, guardiana de las riquezas, que era concebida como una serpiente. Asimismo,
menciona que el simbolo de la serpiente estd casi siempre ligado al agua, la noche, la luna y el
inframundo. Se encuentra, entre otros, en los pueblos hindues, donde una de sus denominaciones
es Kundalini, y entre los melanesios, egipcios, algonkinos e iroqueses, chinos y japoneses, asi
como en la religion catdlica, en la que representa al diablo.
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a la lluvia;”® por lo mismo, forma parte de la corte de ranas, sapos y tortugas.”!
Cualquiera de estos animales o de otro tipo que se encuentre en torno a una
cueva y se le dé muerte, seguramente acarreara, como en el caso de los sapos,
una inminente muerte por rayo.

Por otro lado, también se reporta la existencia de varias deidades de gran tras-
cendencia prehispanica encarnadas en humanos. Entre las mds importantes esta
el Vashak Men, que en la actualidad tiene un papel confuso; en un testimonio fue
caracterizado como hermano de Jesucristo, de existencia previa a la creacion de
la tierra, a quien se le asigna el cuidado y crecimiento de los cerros; por otro, se le
caracteriza como el apdstol encargado de la medicion de las extensiones de tierra
que fueron entregadas a los diferentes apdstoles.”?

Otras deidades del orden de los hombres-dioses son los petun kuchumetik
o petcho «abrazadores», «cargadores» de la tierra y el cielo, quienes cuidan a la
humanidad, la abrazan y la ayudan. Se sabe que los petun kuchumetik o petcho
son personas —hombre o mujer, nifio o nifia— nacidas de mujer, con chulel muy
fuerte, con hasta 175 poderes, lo que ningtin otro humano alcanza. Los petun
kuchumetik nunca se muestran en su cualidad de deidades, por lo que pueden ser
cualquier persona’? y la comunidad siempre desconoce quiénes son; permanecen

7° Broda (1991:484) reporta que los chinantecos consideran a la serpiente como guardian de los
manantiales. También, que el arcoiris es una culebra marina. En Guatemala y Honduras piensan
que durante la temporada de lluvia en los rios y manantiales viven unas serpientes a las que llaman
chicchan terrestres; estas, durante la temporada seca se retiran a los cerros que se caracterizan por
dar origen a un manantial. Diaz de Salas (1993:257) sefiala que al Ch'ul-witz, cerro situado al pie
de San Bartolomé de Los Llanos (comunidad tsotsil en lo que hoy se conoce como Venustiano
Carranza), de donde brota el agua que fertiliza la tierra y apaga la sed del mundo, lo circunda una
gran serpiente que cuida su entrada.

7*Diaz de Salas (1993:257) y Montoliu (1989:59), en su andlisis sobre los textos del Chilam Balam
de Chumayel, ubican las ranas como espiritus pluviales «que cantaban antes de caer la lluvia».

72 Al respecto, Fabrega y Silver (1973:25) reportan que entre los zinacantecos se cree que el
mundo es sostenido sobre los hombros de entre cuatro y ocho deidades a las que se conoce como
Vashak Men; mientras que, como reporta Kohler entre los pableros de Chalchihuitén, el «Vashak
Men es el dios mas poderoso en el pantedn de los pableros. Puede presentarse en manifestaciones
muy diversas. Sin embargo, sus aspectos mas importantes son los de un creador y un sostenedor
del mundo. Vashak Men no es ningtin deus otiosus; mas bien se le invoca tanto en las aflicciones
diarias como en ceremonias mayores, y es una figura importante en los mitos nativos. Solo el dios
solar puede disputarle el primer lugar con respecto a la frecuencia de la mencioén en las narracio-
nes» (1995:1).

73 En un extenso trabajo titulado Hombre-Dios, en el que Lopez Austin se extiende sobre la
biografia de Quetzalcdatl, comenta que Daniel G. Brinton «en un campo de observaciéon que
rebas6 con mucho los limites de lo que hoy llamamos Mesoamérica, descubriera la existencia de
una serie de conceptos religiosos demasiado parecidos. Hablaban de un héroe nacional, civilizador
mitico y maestro, que al mismo tiempo era identificado con la deidad suprema y con el creador del
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en el anonimato viviendo como la gente comun. Los tnicos que saben quiénes
son estos dioses son los apdstoles, los anjeletik y la Madre Tierra, de quienes han
recibido el «cargo» y, obviamente, Dios.

Los petun kuchumetik, como se menciona en otro apartado, son los tinicos que
se bafian, todos los jueves, en los ojos de agua sagrados que estan en las montanas.
Entre otros «trabajos», estos poderosos seres se encargan de recibir los chuleltik
de los que van a nacer, lo que siempre hacen con tristeza al darse cuenta, como
veremos en detalle mas adelante, que el pukuj los ha encontrado en el camino y
les ha asignado varios vayijeliltik (animales companeros).”* Arias designa a estas
deidades-hombres como los guardianes de dos aspectos del mundo:

son considerados los mds sabios y respetables de todos. De esas personalidades se
dice: «Sus ojos estdn abiertos y ven el sjam-smelol de todas las cosas». Esos guar-
dianes del orden invisible casi siempre se llaman antepasados (totilme’iletik) o protec-
tores-defensores (jpetum-jkuchum) (Arias 1975:38).

Otra deidad asociada con el bien que aparece en el panteon tsotsil es el perro,
que juega diferentes roles en la proteccion de los hijos de Dios, ya ayudando a los
anjeletik vaqueros con el pastoreo de los vayijeliltik en los corrales de las montafias,

mundo. Frecuentemente gemelo o uno de cuatro hermanos, nace de mujer virgen, o al menos sin
necesidad de ser engendrado por contacto sexual. El héroe entra en conflicto con su gemelo o sus
hermanos, y al final obtiene el triunfo. El lugar de su nacimiento esta asociado con el oriente. No
muere, sino desaparece milagrosamente y se cree que habita en el lugar de origen, de donde algin
dia habré de volver» (Lopez Austin 1989:27). En la pagina 9 de dicho texto comenta, por ejemplo,
los diferentes nombres con que es conocido el Hombre-Dios mas significativo en Mesoamérica,
Quetzalcdatl: «Nacxitl, Tepeuhqui, Meconetzin, Ahpop, Guatezuma, Kulkulcén, Ru Ralcén».

74 Guiteras (1965:237) menciona los totil me’il ‘madres-padres’ y sus contrapartes, Poslob.
El concepto de totil me’il aparece en el Popol Vuh (Recinos 1961:104-105) para designar a los
creadores de la gente como son: Balam-Quitzé, Balam-Acab, Mahucutah y Iquim-Balam, de la
vida, ancestros hombres-dioses, cuyo kibal seria el colibri, guardidn y conservador del hombre y
de sus kibaltik; suaves con quien lo merece y severos con los perversos. En su calidad de dioses
justicieros, son muy temidos por los tsotsiles de Chenalhé. Para Zinacantan, Fabrega y Silver
(1973:24), «The principal deities are the Totil me’iletik (literally father-mothers), ancestral gods
who live within the sacred mountains surrounding hteclum and in mountains near the various
hamlets. The Totilmeiletik are seen as physically resembling Zinacanteco senior officials, and
they are served by six ghostly mayoletik, the supernatural counterparts of the Indian policemen al
the cabildo». Por su parte, Holland (1963:110) refiere la existencia de dioses ancestros y de linaje,
que tampoco aparecen en nuestros testimonios; los primeros corresponden a los vayijeliltik
de personas que en vida tuvieron un desempefio notable en su comunidad y municipio y, los
segundos, a personas que atin en vida destacaban en su comunidad y que regian en el Ch'iebal de
su comunidad y al morir pasaban a ser dioses ancestros.
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ya acompafando, en forma sobrenatural, a los j-iloletik en su caminar nocturno
cuando salen a ayudar a sanar.

Deidades provenientes del pantedn catdlico
Apostoles santos, santas y algunas virgenes

Los santos, santas, apostoles y algunas virgenes son deidades secundarias incor-
poradas a la religion tradicionalista de los tsotsiles como resultado de la adopcion
del catolicismo. Entre las deidades consideradas apdstoles se encuentran, ademas,
todos los santos y las virgenes.

Dice el mito que ni Jesucristo ni su madre se quisieron quedar a vivir en la
tierra debido a que la humanidad apesta, porque come, orina, defeca y escasa-
mente se asea. Sin embargo, se precisaba de presencia divina para asumir la di-
reccion y el cuidado de la humanidad, asi como para intermediar entre esta y
las deidades celestiales; se encomendd a las deidades secundarias varias tareas,
entre otras, la de subir los regalos provenientes del cumplimiento del mandato
primordial —el nutrimento—, que los humanos ofrecen como retribucién a la
proteccion y los favores que les brindan, asi como la de informar del acontecer de
sus hijos sobre la tierra.

Antes de ser dioses, los apostoles eran humanos, pecadores, campesinos, co-
mian su tortilla y todo lo demas, y tenian hasta siete o 12 mujeres. De estos, 11 se
arrepintieron de sus pecados y pidieron perdon entregandole su vida a Jesucristo.
El duodécimo, Judas, quien traiciond a Cristo, se transformd en el enemigo, el
pukuj.

Asi, después de que Jesucristo resucit6 y antes de irse a reunir con su padre
en el cielo, dot6 de poderes a los apdstoles y los nombrd sus representantes aqui
en la tierra. Ademas, les dijo que sus «imagenes» iban a quedar en la tierra y sus
chuleltik en alguno de los niveles intermedios entre cielo y tierra.”

Los 11 apostoles tienen las llaves que controlan los accesos al cielo, con las
que abren las puertas por donde suben las ofrendas; por ello, sus imagenes en las
iglesias siempre portan llaves.

75 Segun Holland, los tsotsiles de San Andrés consideraban que: «Los Santos del panteén
catdlico son deidades subordinadas, hermanos y hermanas de Dios; ocupan las gradas inferiores
del Cielo, de acuerdo con su relativa importancia [ ...]. Cada pueblo tiene su santo patron que actiia
como su guardidn y es considerado como el fundador mitico y el ancestro principal» (1963:79).
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Ademas de los 12 apostoles, hay otros dioses que antes fueron santos o santas.
Las santas y virgenes estan encargadas del cuidado de las mujeres.

El nimero que alcanzan estas deidades es de 173; la variabilidad en el conoci-
miento del nimero, segin refieren unos u otros jpoxtavanejetik, es directamente
proporcional al poder con el que se dota a cada cual. Estan agrupadas en una
jerarquia que obviamente encabezan la Virgen de Santa Maria, la de Guadalupe
y los apdstoles. La cantidad de poder de unas y otras deidades a su vez se corres-
ponde con el nivel jerarquico.

Se dice que las deidades de mayor poder son las que hicieron mejor los tra-
bajos que les encomend¢ el Sefior Jesucristo. Entre ellas se encuentran el apostol
de Tila”® o el san Juan que estd metido en una cueva en el cerro del Tzontehuitz.””
Este ultimo esta considerado como mas poderoso que el que se ubica en la iglesia
de la cabecera de Chamula, incluso algunos chamulas piensan que tiene mas
poder que el Sefior Jesucristo y que la Virgen de Santa Maria, quienes también
tienen muchisimo poder. Este apdstol es muy visitado, y a su cueva constante-
mente llegan camiones con gente de Oxchuc, Chamula, Chenalh¢ y otros lugares.
Curiosamente, esta deidad representa un amalgamamiento entre deidades prehis-
panicas y catélicas.

Otros apostoles que se reconoce que tienen mucho poder son el de Tulanca,
santo Tomas y la Santa Cruz. El ap6stol san Pedro, la Santa Cruz y la Virgen de
Guadalupe son los apdstoles con mayor poder en la cabecera de Chenalhd. A san
Pedro algunos j-iloletik de Chenalho lo consideran un apéstol débil; sin embargo,
hay quien dice que lo que pasa con él es que estd fastidiado porque miles de per-
sonas lo nombran y le piden, y muchas veces ya no recuerda los nombres de aque-
llos a quienes designé como sus ayudantes (j-iloletik) y no los toma en cuenta, por
lo que estos tienen que recurrir a otras deidades que si atienden sus peticiones,
como la Virgen de Santa Maria, santa Catarina y santa Magdalena; sin embargo,
por supuesto, san Pedro tiene sus preferidos.

Jesucristo otorgd desde 13 hasta 36 poderes a los apdstoles.”® Asi vemos que
a san Bartolo” y a san Juan, de la cabecera de Chamula, los dot6 con 16; al de la

76 Se designa apdstol de Tila al «milagroso» Cristo Negro patron del pueblo de Tila, municipio
de hablantes de tseltal y chol localizado al norte del estado de Chiapas.

77 Como Tzontehuitz se designa la alta cadena montafiosa, especificamente la punta mas alta
que se encuentra al sur oriente del municipio de Chamula y al nororiente de San Cristobal de Las
Casas.

78 Pitarch (1996:191) menciona que «los Santos —segun se da por sentado en Cancuc— tienen
un chulel y trece lab, es decir, son personas «completas».

79Y segun relato del colaborador Manuel Arias Gomez:44: «Un hombre ‘molestd’ a una mujer
y no la recogio, entonces la mujer estuvo rezando, llorando y san Bartolo convirtié al hombre en
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cueva del Tzontehuitz con 36, y santo Tomas de Oxchuc tiene 16 poderes. Esto en
voz de un colaborador proveniente de Chamula.

Antes de que Jesucristo dejara a los apostoles en las iglesias de los munici-
pios,3’ anduvo caminando con ellos. Empez6 por Pantelhd, donde se iba a quedar
santa Catarina, y después fue Chalchihuitédn, donde dejo a san Pablo. Se considera
que primero los dejoé a ellos porque son los de mayor poder. La segunda vez trajo
a san Pedro a Chenalhd, a san Miguel a Mitontic y a san Juan a Chamula. Asi, cada
municipio lleva el nombre de un apdstol, que es el patrén religioso.

Haciendo alusion a la jerarquia sagrada, las deidades de la tierra que, se dice,
estan bajo el dominio de los 11 apdstoles principales y la Virgen de Santa Maria,
tienen a su vez cargos: consules, suplentes y vocales; o vicepresidente, secretario,
primer regidor, suplentes, comités, policias, etc. Esta jerarquia es equivalente a la
que esta en uso entre las autoridades de municipios y comunidades y que asimi-
laron a partir de la Colonia.

El sentido de la jerarquia y de la asignacion de tareas segtin el nivel tiene como
objeto, por un lado, acicatear y cuidar a los hijos de Dios a través de diversos me-
canismos, asi como conformar una red para hacer llegar a las deidades celestiales,
especificamente los lunes y miércoles —la opinién predominante es que mas bien
los miércoles—, nutrimento (olores): calor de velas, copal, refresco, flores, plantas
y palabras que ofrendan los j-iloletik y la gente. Por eso se les dice: «Levantate,
padre, levantense los apostoles para que suban nuestras ofrendas, los regalos que
estamos dando por medio de rezos» (colaborador Manuel Arias Gomez:35).

Otras tareas encomendadas a los apostoles son, por un lado, entregar los
mandatos a los elegidos, a quienes seran j-iloletik, y apoyarlos en el rescate de los
chuleltik y vayijeliltik de las personas que se han desviado del camino de Dios;
su funcién sera también la de mediar entre humanos y deidades con objeto de
reencauzar a los primeros en el cumplimiento del mandato primordial y con ello
coadyuvar a que los enfermos sanen. Otra tarea que cumplen los apdstoles con
los anjeletik guardianes es la de cuidar de la gente en los caminos: «Aventar al
enemigo —pukuj o anjeletik rojos o negros— cuando se acerca». También sus res-
ponsabilidades atafien al cuidado de los animales; san Diego, san Antonio, san

mujer. Esto lo hizo porque a san Bartolo no le gusta que molesten a sus hijas y luego no se casen
con ellas. Entonces el hombre empez6 a llorar y pidié perdén. Le dijeron que tenfa que ir a donde
lo convirtieron en mujer; después de titubear, decidi6 ir y llevo 13 veladoras. En un momento lo
convirtieron nuevamente en hombre».

80 Este criterio fue encontrado por Fabrega y Silver (1973:25), quienes al respecto dicen que los
santos fueron enviados a la superficie de la tierra por Totik Kakal, que son dioses poderosos con
residencia en las iglesias.
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Lorenzo y san Fermin estan reconocidos como los apostoles que tienen las almas
de los animales, los protegen y ayudan.

Algunos hablan de responsabilidades que pesan sobre ciertos apdstoles. Por
ejemplo, se encuentra el apdstol secretario a quien, por estar libre de «delitos-pe-
cados» y en constante contacto con la humanidad, se le ha asignado llevar el re-
gistro minucioso en «los libros», especificamente de los actos buenos y malos, y
participar en los juicios en los que se determina el camino final de las almas.

Enrelacion con la posible inclinacion de los apdstoles para facilitar el akchamel
(mal echado), en un testimonio nos encontramos con el hecho de que, si se les
hacen las peticiones y regalos adecuados, es posible conseguir que dafien a alguna
persona en forma de enfermedad o muerte; entre estos se menciona a san Pedro,
san Antonio y san Nicolds (colaborador Mariano Pérez Tsunuk:32). El colabo-
rador que nos dijo esto sefialé que, si en la peticién no se menciona el nombre del
Sefior Jesucristo, esta puede ser desviada por los apdstoles hacia el lado del mal.

La Virgen de Santa Maria, que esta en el cielo, también dejo a su representante
en la tierra. Dicen que se encuentra en «una cueva delante de Huita»;3! yace ahi
y no en una iglesia debido a que no le gustan las aglomeraciones —por el olor al
que ya se hizo referencia—. En una ocasion los ancianos del lugar la llevaron a una
iglesia pero, descontenta, regreso a su cueva y en suefios les dijo que por favor no
la tocaran, que la dejaran donde estaba. Esa virgen tiene 36 poderes.

Una locacion especial de santos y apostoles son las «cajas parlantes» con las
que Dios dota a los mesantoetik.3? Estos son jpoxtavanejetik presentes entre los
andreseros y los zinacantecos —pero no entre chamulas y pedranos—, a quienes
las deidades dieron poder para cuidarlas. Estos apdstoles son pequenos, por eso
caben en las cajas.®® Las deidades que habitan dichas cajas fueron arrojadas del
cielo a la tierra «porque no se portaron bien —pero no son malos—», y se les
respeta y trata como a las otras deidades porque, aunque expulsados, fueron
bendecidos por Dios y dotados de poder. Algunos opinan que las cajas no estan

81 En las inmediaciones de la cabecera municipal de Chenalhé.

82 Cabe sefialar que no solamente a los 12 apdstoles conocidos se les menciona como tales, sino
que en la categoria de santos parlantes se incluye, sin distincion, a santos y santas. El santo que mas
frecuentemente se menciona es san Miguel. Entre los zinacantecos existen reportes de Fabrega y
Silver (1973:43) y Vogt (1966:35) sobre estos santos. Aun en la actualidad es relativamente facil
identificar jpoxtavanejetik zinacantecos que trabajan con la ayuda de santos parlantes, lo que no
sucede en los otros pueblos tsotsiles.

8 Holland (1963:201) sefiala que, aunque las deidades que habitan las cajas tienen nombres de
santos catolicos, mas bien se trata de deidades de la tierra o anjeletik de las montanias, cuevas y
manantiales.
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precisamente habitadas por los apdstoles ya sefialados, sino por los chuleltik de
difuntos a los que se les puede pedir que dafen.

Debido a lo antes expuesto, no se confia mucho en lo que se dice desde las
cajas porque pueden llegar a mentir o involucrar a personas inocentes en deli-
tos-pecados que no cometieron. Como resultado de estas falsas acusaciones
mucha gente inocente ha muerto y, por lo mismo, las cajas han dejado de ser
opciones validas entre chamulas y pedranos, quienes conminan a las personas
que las realizan a abandonar dichas practicas, si no es que son perseguidas, o bien
expulsadas, del seno comunitario.

Pukujy deidades malignas o enemigas

Por intentar echar a perder a sus hijos, Jesucristo expulsé al pukuj de vinajel®*
mandandolo a la tierra, lo que constituye una version diferente a la ya expuesta
sobre que dicho papel lo desempena Judas Iscariote.

Las fuerzas del mal residen y se mueven sobre la superficie de la tierra, donde
actian en todo momento, no siempre con absoluta libertad, buscando danar y
destruir a la gente.®®

El pukuj tiene sus anjeletik, que son rojos y negros, y asi como entre los blancos
y verdes, los hay grandes y chicos. Cuenta con una gran hueste sujeta a una ex-
tensa jerarquia semejante a las que existen en las formas de organizacion social de
los humanos (como secretario, tesorero, policia, etc.), y concomitantemente entre
las deidades del bien. Ademas, el pukuj se apoya en deidades menores o espiritus
y también cuenta con una amplia red de colaboradores humanos, principalmente
los j-ak’ chameletik, que se caracterizan por poseer poderes excepcionales.®

La primera asociacién mitica de un animal con el pukuj ocurre a través de
la culebra que seduce a Eva para que coma el fruto prohibido, con lo que se abrié
la percepcién humana de la maldad. El pukuj es quien corrompe a la humanidad,

84 Guiteras (1965:233) sefiala que el pukuj tiene igual poder que Dios y, como este, es
todopoderoso.

% De esta manera también lo registra Guiteras (1965:231-232). Para los tsotsiles de San Andrés
las fuerzas del mal residen en Olontik, el inframundo (Holland 1963:96).

86 Guiteras (1965:237) menciona el poslob, a su vez, también deidad hombre que encarna las
fuerzas del mal y cuyo kibal, como ya se menciond, seria el jaguar, ademads del guila o gran halcon
y los animales ponzonosos cuya mordedura tiene como consecuencia una sensacion de fuego;
pareciera, segtin dice, ser el aspecto de la tierra que todo lo devora. A este también se le denomina
oxlajuneb (13). A la persona cuyo chulel se encuentra vinculado al poslob se le denomina ti’bal
(brujo dafino).
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«se cree muchisimo», tanto, que piensa que le puede ganar al Sefior Jesucristo; él
se mete de tal modo en la cabeza de la gente, que esta luego no siente cuando ni
cOmo cae en el «delito». Pero, se dice:

El dia del Juicio Final él también va a ir a pagar en el Infierno, no crean que se va a
quedar tranquilo bailando. Y cuando Jesucristo y los apdstoles lo avienten, seguro que
va a estar gritando: «jSalvame!, jperdéname, ya no lo vuelvo a hacer!» Pero sera de-
masiado tarde y no tendra salvacion; después van a aventar a los que fueron grandes
pecadores (colaborador Sebastian Hernandez Lampoy:s5).

En cuanto a las caracteristicas fisicas del pukuj, se dice que tiene siete cabezas
diferentes y en cada caso utiliza la que mds conviene a su interés primordial, que
es apropiarse de los chiuleltik de sus victimas para acabarlos.

En ocasiones el pukuj adquiere la apariencia de Dios y hace creer a la gente
que lo es; entonces, les dice que no es preciso que recen, que estan protegidos.
Cuando esto sucede, hay que saber que se esta siendo engafiado, porque las dei-
dades benignas en ningin momento renuncian a ser mantenidas y, cuando no lo
son, retiran la proteccion a quien se olvida de ellas.

Entre los tsotsiles tradicionalistas de Chamula, Chenalhd, Simojovel (Page
1996:220-223) y San Andrés (Holland 1963:97), se narran sucesos sobre la existencia
de otros demonios antropomorfos o zoomorfos de escaso poder, entre los que se
mencionan los siguientes: el Judillo o Juras, una deidad menor que deambula por
las noches en los caminos amenazando a la gente; el IKal, pequefio hombre negro
vestido a la usanza mestiza que se caracteriza por tener una fuerza descomunal,
comer carne cruda de humano y robar mujeres solteras o casadas a las que pone
a su servicio y con las que tiene hijos; XpaKinte, hermosa mujer indigena, muy
limpia y arreglada, que con engafios y seduccion arrastra a los hombres trasno-
chados a los montes y barrancos; el MuK’ta pixol o Sombrerudo, hombre mestizo
con dos caras, una al frente y otra por detras, que segiin desde donde se le mire
puede llevar los pies al revés, le gusta jugar con los trasnochados y molestarlos,
roba ganado y cosas de valor, y esconde sus riquezas en profundas cuevas donde
tiene sus dominios, y Mechamel o madre de la enfermedad, émulo de la Llorona.

A manera de conclusion sobre este capitulo, cabe resaltar la importancia que
en la vida de los tsotsiles, y en especifico para el campo etnomédico, posee el mito
de origen, asi como las estructuras que, a partir de este, adquieren los diferentes
planos de la existencia; estas estructuras se encuentran cimentadas en el «nucleo
duro» y, por lo mismo, imbuidas del sentido del denominado complejo religioso
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mesoamericano que, en el caso del campo etnomédico, constituye el basamento
de la idea de que la humanidad fue creada con el tnico propdsito de nutrir y
sostener a las deidades celestiales, a Dios; esto determina no solo el sentido y las
formas que adquieren los procesos de salud-enfermedad-atencion, sino que, para
el cumplimiento del mandato primordial, organiza el espacio y los seres que lo
habitan a fin de vigilar y coaccionar en este sentido.
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En el pensamiento mesoamericano, el ser humano es concebido como la unién tem-
poral de diversos componentes de diferente orden y naturaleza. Unos son vistos como
materiales y extracorporales; otros como intangibles e inevitablemente atados a su
envoltura corporal. Los hay inmortales, hereditarios y efimeros; de origen telurico,
celeste e infraterrestre. Mas todos tienen en comun el hecho de encontrarse estre-

chamente ligados al devenir y al desarrollo del sujeto en el interior de la sociedad y
su entorno sobrenatural. Tales elementos son considerados como fuente de vitalidad
para el individuo; intervienen en las funciones organicas y los procesos psiquicos;
determinan las caracteristicas personales y pueden modificarse en razén de los actos
y las circunstancias que afecten la vida del personaje (Martinez 2011:30).
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Construccion de la nocion de persona tsotsil

El abordaje de la nocion de persona puede realizarse desde distintos campos del
quehacer humano, como la filosofia, el derecho, la psicologia, el psicoanalisis, la
biomedicina, la economia, la antropologia, la sociologia y las religiones. Son di-
versas las formas a las que recurre cada sociedad, e incluso cada campo del acon-
tecer social, para definir a la persona, y diferentes los mecanismos para dilucidar
su naturaleza y la dialéctica de sus componentes. En el caso que nos ocupa, se
pretende un acercamiento desde la antropologia, es decir, delimitar cémo las per-
sonas se experimentan y se viven en un contexto sociocultural determinado.

Considero que desde la perspectiva antropoldgica no es posible acercarse a la
nocion de persona si no es profundizando en como sus integrantes se conciben,
se ven a s mismos y viven en una realidad determinada; es decir, buscando el sus-
tento de la persona en los «sistemas de categorias nativos» (Bartolomé 1993:141)
y su concrecion en el quehacer social. Esto porque, como apunta Le Breton: «las
sociedades humanas construyen el sentido y la forma del universo en que se
mueven» (1991:91).

Por ello, observamos diferentes formas de concebir el mundo y, en conse-
cuencia, de vivirlo, asi como distintas realidades sociales e innumerables ritos co-
tidianos y especiales que dan sentido al quehacer social y afianzan particulares
representaciones; a partir de ello, vislumbramos distintas formas de ser persona.

Tomando en cuenta las condiciones del caso que nos ocupa, el punto de par-
tida para acceder a los sistemas de categorias nativas que conduzcan a la estruc-
turacion de la persona radica en el dambito de la experiencia, en su analisis (Pérez
Cortés 1991:14), ya que esta siempre estara inmersa en una matriz cimentada en lo
ideoldgico y en las practicas que son del dominio comun del grupo social al que se
pertenece, y porque es a partir de esta «como lo social se mete y existe en los indi-
viduos» (Paniagua 2001:14), conformando con ello los «sistemas de disposiciones
para la practica» (Bourdieu 1996:84).

En la delimitacion de la mayoria de los campos que aborda la antropologia, si
no es que en todos, la nocion de persona deviene en un aspecto central. El campo
etnomédico no es la excepcion; en este, la nocion de persona da lugar a las estruc-
turas simbdlicas que definen el campo y las practicas que son su consecuencia.

Para acercarse a la nocion de persona, Bartolomé propone tres posibles apro-
ximaciones:
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— El de la persona espiritual, que aborda «las construcciones ideolégicas fun-
damentales para la definicion del individuo».

— El de la persona fisica, que hace mas bien énfasis en el aspecto corporal de
la persona y sus proyecciones macro y microcosmicas.

— El de la persona social, referido a «la imagen que la sociedad ha subjetiva-
mente construido respecto a lo que debe ser uno de sus miembros, imagen
que es necesariamente internalizada por los individuos para responder a
las expectativas existentes» (Bartolomé 1993:143-155).

Ciertamente, la construccion de la nocién de persona desde la perspectiva
de la cosmovision toca las tres aproximaciones planteadas, entre las que adopta
un rango preeminente la aproximacion desde la persona espiritual, ya que esta da
sentido a su totalidad y, por lo mismo, constituye el punto de partida para poder
visualizar integramente sus componentes y la interrelacién que entre estos existe,
asi como denotar, a partir de dichos conglomerados, la forma especifica en que las
sociedades conciben la persona, la experimentan y se insertan en una particular
dindmica sociocultural.

La persona entre los tsotsiles tradicionalistas

Tal como sefiala Lupo, entre los grupos que han habitado Mesoamérica desde
antes de la llegada de los espafioles la persona se ha concebido y estructurado de
una manera radicalmente distinta a la que se observa en las culturas que los han
colonizado y los dominan:

la creencia en la coesencia y en la posibilidad de la metamorfosis es el testimonio de
como, en el pensamiento de los pueblos originarios de Mesoamérica, el hombre es
un ser vulnerable, de naturaleza compuesta y de identidad fluida, y su existencia esta
sujeta a diversas influencias, que muchas veces limitan la libertad, pero de las cuales
tiene la esperanza de obtener los poderes para trascender la precariedad de su propia
existencia y devenir (Lupo 1999:23).

De manera semejante, Martinez expresa:

Hemos visto, en primer lugar, que en el pensamiento mesoamericano la persona
puede ser dividida en dos clases principales de componentes: una materia pesada
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ligada a la Tierra y otra de origen divino, producto de la intervencién de los dioses
en el tiempo de la creacion y repetida en cada una de las creaciones individuales. La
parte «dura» de la persona suele ser pensada como recipiente o cobertura de aquellas
materias delicadas, sutiles y casi intangibles que dan vida, inteligencia, personalidad y
emotividad al ser humano (Martinez 2011:64).

Entre los tsotsiles tradicionalistas la nocion de persona estd imbuida de innu-
merables elementos muy resistentes al cambio; por lo mismo, este complejo, como
se sefiala en la cita anterior, se inscribe en el complejo religioso mesoamericano.

Segun comunicacion de Otto Schumann (comunicacion personal, 1 de marzo
de 2001), son pocas las lenguas que atin conservan alguna locucién que tenga
como significado «persona». En el maya yucateco de Itzd y Mopan se usa la pa-
labra muak, en tanto que en la lengua chorti existe un término que se compone de
los vocablos pak’, que significa sembrar o modelar ceramica, y ab’, instrumento, lo
que da como resultado la palabra pakab, que literalmente significa ‘instrumento
para modelar cerdmica o sembrar’ En tsotsil, dicha designacion se ha perdido
(técnica académica tsotsil Juana Maria Ruiz Ortiz, comunicacién personal, 1 de
marzo de 2001) y ha sido remplazada por la palabra crixchano o crisiano, y su
plural crisianoetik, términos adoptados de la palabra espafiola «cristiano».

En su realidad, la persona tsotsil cuya identidad esté ligada a «el costumbre»!
se vive no solo como cuerpo, sino como una multiplicidad de cuerpos, animales
y alter ego, de los cuales la mayoria, segun comprendi, se moviliza preferente-
mente durante la noche, con entidades que se expresan principalmente a través
de los suefios. Al respecto, Diezmo aclara: «los batsi vinik-ants no se trasladan
del vinajel-balamil (cielo-tierra) al yan vinajel-yan balamil (otro cielo-otra tierra),
mas bien, existe una conexion percibida que se manifiesta en las vivencias de los
involucrados, principalmente en los suefios» (Diezmo 2012:38).

Como un paréntesis, debe establecerse la distincion entre la liga individual
con los alter ego que es caracteristica de las sociedades en Mesoamérica, y la liga
colectiva del linaje que, como sefiala Gossen (1975:448), es la inscrita en el tote-
mismo de los pueblos originarios de Norteamérica situados mads alla del trépico
de Cancer.

En la literatura etnografica referida a los tsotsiles y los tseltales se reporta
que la naturaleza humana se compone de cuerpo, que es el elemento mortal de

'El término «tradicionalista» ha sido adoptado por los pedranos y chamulas. Se usa para definir
a quienes viven y dan continuidad a las costumbres y la religion legadas por los antepasados, y a su
vez para distinguirse de catélicos y protestantes.
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la persona, y dos alter ego, a saber, el chulel, elemento inmortal de la persona,
y el animal companiero, vayijelil (Guiteras 1965:240) o chanul (Gossen 1975:451),
elemento mortal-inmortal (segtn el contexto). Lo que suceda a uno afecta a los
otros (Pozas 1977:202).2

Seguin expresa Arias (1975:40-41), el cuerpo (sbek’tal-stakipal) pertenece al
mundo visible, mientras que el chulel pertenece al visible y al invisible; es visible
al permanecer durante la vigilia dentro del cuerpo humano, «su morada tem-
poral», mientras durante las horas de sueio deambulan en el mundo-otro, en el
anecumeno, yan vinajel-yan balamil.

Entre los tsotsiles tradicionalistas de San Pedro Chenalhd y San Juan Chamula
de finales de milenio, la persona esta conformada por un conglomerado de seres
coexistentes e interdependientes, a saber: cuerpo humano, chiulel, vayijelil o chanul
¥, en algunos pocos casos, kibal (capacidad de metamorfosis).

Gossen (1975:459) sefala la presencia de un alter ego al que denomina Ora
que tiene la forma de una vela, se ubica en el cielo y esta bajo el cuidado de totik
bolom (padre jaguar) o san Jerénimo. Sin embargo, cabe sefialar que los chamulas
que proporcionaron datos para el presente proyecto mencionaron lo que denomi-
naron la «vela de la vida», en torno a la cual afo tras afo se realiza un complejo
ritual personal y familiar para alargar la existencia, y a la que en ningun momento
se le dio la connotacién de alter ego, lo cual de ninguna manera constituye razén
suficiente para descartar dicha posibilidad.

Cada tipo de alter ego, como se vera adelante, puede estar conformado por
uno o varios integrantes interdependientes; estos se vinculan no solo al lazo so-
brenatural que los liga a la persona, sino también a las relaciones que se establecen
entre unos y otros y que son experimentadas por la persona como una unidad.

Pocas personas, las mejor dotadas, pueden vislumbrar sus alter ego, pero la ma-
yoria, si bien sabe que estos son parte sustancial de su vida, excepcionalmente los
puede llegar a percibir. En ocasiones se llega a tener nocion de su existencia a través
de los suefos o de alguna referencia hecha por algun j-ilol al ayudarles a sanar o en
algin ritual para prolongar la vida, pero la mayoria de las veces la vida transcurre
sin ninguna conciencia sensitiva al respecto. Un simil seria que sabemos que como
parte de la unidad que somos tenemos un higado, un pancreas, un bazo, pero solo
excepcionalmente tenemos conciencia sensitiva de su presencia.

2 Lévy-Bruhl (1985:26) reporta la presencia de este fendmeno en diferentes latitudes.
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Influencia de diversos fendmenos naturales en la conformacion de la persona tsotsil

Hay varios factores de orden sobrenatural que inciden en la constitucion y forta-
leza, asi como en los atributos del caracter de las personas, cuya concrecion se da
principalmente en el cuerpo humano; entre estos se encuentra la influencia de los
astros, de los dias de la semana y de los eclipses.

A continuacién se mencionan los conceptos mas comunes, pero de mayor
importancia.

Una persona tendra buena suerte si nace en horas en que el «lucero» —«astro
verde» ligado a las deidades celestiales— esta en el cielo como a las seis de la ma-
flana. Esta persona sera inteligente y trabajadora. A este astro en San Andrés se le
denominaba muk’ta chon (gran serpiente) (Holland 1963:77).

Cuando una estrella destaca en brillo sobre las demds (no se especifica cudl) y
se encuentra en xolom kon (cenit nocturno), si una persona nace en ese momento
su vida durara la mitad de lo que duraria si este hecho no se hubiera presentado.

La llamada estrella de «zapato», situada en posicion de zapatos nuevos (no
se nos indico el lugar celeste), pronostica que la persona que naci6 en ese mo-
mento morird asesinada. Cuando se nace en lo que denominaron zapatos viejos,
se tendra buena suerte, vida larga y fuerza. Cuando una persona nace al mismo
tiempo que una estrella —estrella fugaz—, sera alguien que siempre tendra dos o
tres compaieros sexuales o que cambiara de pareja frecuentemente.

En relacion con la luna se dice que, cuando la persona nace durante la fase de
luna llena «maciza», vivirda durante mucho tiempo, su dentadura sera fuerte, sus
dientes nunca se quebraran y sus muelas no se picaran, sera fuerte y trabajadora,
y aprendera a caminar como a los siete u ocho meses. En algunos lugares, cuando
alguien nace bajo este sino los padres hacen una fiesta para celebrar el aconteci-
miento y la buena suerte.?

Existen varias circunstancias que apuntan hacia un mal sino. Por ejemplo,
cuando la luna llena presenta un matiz rojizo, muchas mujeres de edad media y
avanzada mueren porque no haberle rendido tributo. El color rojizo son lagrimas
que la luna derrama debido a que la entristece no poder evitar que mueran esas
mujeres que descuidaron sus ofrendas.

3En los Altos de Chiapas existe la practica, incluso entre los mestizos, de derribar los drboles
durante la fase de luna llena, toda vez que de esta manera, segin se dice, la madera nunca se pudre
y permanece en las estructuras de las casas por mas de un siglo.
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Cuando se nace en luna tierna o mitad de la luna, la persona serd débil, en-
vejecera demasiado pronto y seguramente no vivira demasiado; sus huesos seran
fragiles y, ademads, serd una persona «calmudan.

Otros fenémenos de importancia son los eclipses de sol y de luna. Cuando
la vista del sol «se apaga», se le denomina stub sat jtotik, y cuando se trata de la
luna, stub xchab jmetik. Se piensa que el eclipse de luna se presenta cuando esta es
golpeada y sangra, por ello su resplandor se oculta y muere. En ninguna de las dos
circunstancias las mujeres embarazadas deben mirar hacia el cielo, es mas, deben
estar confinadas en sus casas porque los enemigos estan ahi. Si no lo hacen, sus
hijos naceran con labio leporino, sin una mano o brazo, o sin piernas, solo pies.

Si el bebé nace en el momento de un eclipse inevitablemente sufrira de la falta
de alguna parte de su cuerpo, por lo que se recomienda que se retenga el parto
hasta que el eclipse haya terminado.

Por lo que respecta al nacimiento en diferentes horas del dia, los conceptos
son distintos y por momentos hasta contradictorios. En general se dice que si
nace por la tarde la persona sera longeva; si muy temprano, cuando el sol apenas
despunta, crecera débil, de huesos fragiles, enfermiza y no vivira mucho tiempo.
Quienes nacen al mediodia envejecen prematuramente. En contraposicion, al-
gunos de los colaboradores dicen que cuando el sol ya esta macizo, por la tarde,
como a la una o dos, entonces la persona vivira muchos anos. Afortunadamente,
la mayoria de los nifios nacen alrededor de la medianoche y pocos durante el dia,
por eso solo algunos estan sujetos a este posible mal sino.

Otra circunstancia adversa es la de nacer mientras hay perros apareandose o
cuando estan en celo, dado que ello implica que «alli estan los brujos», y el resul-
tado esperado es que esa persona sera un <hombre o mujer de la calle», que estara
siempre buscando sexo.

Si se nace con el cordon umbilical alrededor del cuello, se morira por efecto
de violencia; este destino se salva si la partera recomienda al recién nacido con
Dios, los anjeletik, la Madre Tierra, virgenes, apostoles y santos. Otro secreto para
evitar este sino maligno es cortar el cordon en tres pedazos y enterrarlo, asi el
enemigo no puede ganar.

El secreto para neutralizar todas las influencias que puedan tener alguna re-
percusion en la fortaleza, salud o buen actuar de la persona, consiste en la realiza-
cion de rituales secretos que generalmente desembocan en encomendar y pedir a
las deidades, de la manera apropiada segun el caso, que corrijan el mal que ame-
naza a la criatura.
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Entidades animicas
Kual

Con el término kaal* (calor) no solo se designa la energia vital de la persona, sino
también el lazo sobrenatural que mantiene unido el cuerpo con sus alter ego, y a
estos entre si.

Kaal lo impregna todo en forma perenne y, por lo mismo, aquellas partes
que han formado parte de la persona o han estado en contacto con el cuerpo
por mucho tiempo (pelo, uiias, orina, excremento, dientes, ropa, chulel, vayijelil,
kibal), quedan ligados a la persona y contintian siendo una unidad con esta; por
ello, si caen en manos de los enemigos pueden ser utilizados para danarla.

Bek'talil (cuerpo)

El cuerpo humano es el basamento de la persona, el eje que aglutina y organiza los
alter ego que conforman a la persona tsotsil, porque en este reside la conciencia,
en €l subyace el principio organizador de las relaciones sociales y en torno a este
se definen los aspectos fundamentales de la cosmovision (Medina 1999:114).° Pero,

4 Favre (1973:242) sefiala que sin kual la vida no es posible. Es el elemento vital, el espiritu
que anima a todos los seres. Esta contenido en la naturaleza en forma invariable, es decir, existe
una cantidad absoluta, limitada, que se divide y fracciona en forma infinita, que los seres vivos
conforme van envejeciendo requieren mayor kaal para sobrevivir y este solo se puede obtener
menguando el de otros, o bien aprovechando el que liberan los seres que mueren, ya sea a través
de la alimentacién, o bien a partir del conocimiento del ceremonial y del uso del poder

5En este sentido, Lopez Austin explica: «<En toda sociedad en la que el pensamiento mitico es
predominante, existe la tendencia de equiparar los distintos érdenes taxonémicos y de homologar
los distintos procesos, tanto naturales como sociales. Las normas taxondmicas particulares de los
diversos dmbitos del conocimiento son forzadas con el propdsito de encontrar equivalencias y
paralelismos entre los distintos sistemas clasificatorios, en un intento de llegar al descubrimiento
de la magna regularidad, la congruencia absoluta y el orden total del universo. Es el intento hu-
mano de alcanzar la gran sintesis clasificatoria, el instrumento cognoscitivo y normativo maximo
de lo existente. El esfuerzo por proyectar unos en otros los diferentes sistemas taxondmicos va
creando ligas entre elementos de muy distintos ambitos clasificatorios y los complejos semi6ticos
se enriquecen con parentescos producidos por la reduccién magna. En esta forma pueden quedar
clasificados en taxa equivalentes un color dado, un mineral, una especie vegetal, una animal, un
tipo de obra manufacturada, un estado de animo, un cargo publico, una parte del cuerpo o de una
vivienda o de una canoa, un signo calenddrico, etcétera, hasta formarse un sistema clasificatorio
general, de inmensos casilleros, en los que se distribuyen los elementos correspondientes de sis-
temas taxondmicos distintos. [...] Las leyes se reducen numéricamente, amplian su radio de vali-
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antes de eso, el cuerpo esta determinado a partir de los procesos de reproduc-
cion social y de cultura, es decir, de conformacion de habitus; su condicion es
cambiante de una sociedad a otra, de un lugar a otro y de un tiempo a otro. Es
en los ambitos familiar y social donde se conforman los primeros habitus y re-
presentaciones que otorgan el sentido del cuerpo y del universo en el que este se
desenvuelve.

Como se propone desde la perspectiva analitica de la experiencia, el cuerpo es
el referente material inmediato:

no hay cuerpo sino al interior de una experiencia [...]. No hay experiencia del cuerpo
como no esté mediada —es decir, constituida y orientada— por una serie de practicas
eficaces y de categorias discursivas y simbolicas que no son simples agregados al ob-
jeto mismo, sino determinantes esenciales del objeto. El cuerpo no se nos presentara
entonces como un simple dato elemental al cual vendrian a adherirse una serie de
modalidades explicables por la cultura, la religion, la ética u otras; se dird entonces
que es en el proceso mismo de la experiencia donde se precisa la relacién que une al
sujeto con su propio cuerpo y donde se definen ambos extremos de esa relacién [...].

Con todo, se busca desarrollar en varios sentidos la tesis de que no hay primero un
cuerpo y luego una serie de representaciones que vendrian a imprimirse en aquella
materia prima originaria. Es, en realidad, dar contenido reflexivo a la experiencia
de que nuestro cuerpo es el primer instrumento de trabajo, el primer objeto de es-
pectaculo, el lugar donde inscribimos nuestro decaimiento, y es también el primer
medio de expresion, el significante por excelencia y el lugar de la simbolizacion (Pérez
Cortés 1991:13).

Pérez Cortés (1991:14) sefiala que es a través de la educacion, digamos, cuando
se realiza el implante de «un conjunto de actos eficaces tradicionales», de técnicas
corporales que son «un montaje fisico-socioldgico», de habitus, diria Bourdieu
(Pérez Cortés 1991:14), mediante los cuales la sociedad educa adaptando a la per-
sona a su entorno, asi como a otra infinidad de estimulos culturales, llevandole a

dez, penetran en los diversos ambitos del cosmos, y el creyente adquiere un profundo sentimiento
de la regularidad y del orden universales. Estas proyecciones y sus correspondencias, expresadas
en intercambios simbdlicos, fincan las posibilidades mégicas de la interaccion causal por el mane-
jo de los equivalentes; sintetizan y expresan en el mito procesos que se perciben paralelos; apoyan
arquetipicamente las relaciones sociales, justificando asimetrias y opresion; validan las institucio-
nes; provocan y embellecen la metéfora y la iconografia; visten de eterno lo mutable [...], en fin,
montan un orden humano sobre la realidad para operarla, sancionarla y comprenderla» (Lépez
Austin 1989:171-172).
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conformar no solo una vision de si, sino las representaciones sociales que apuntan,
de acuerdo con nuestro interés particular, a las formas de vivirse, enfermarse, pa-
decer y morir, que se reflejan en la eficacia de las medicinas y etnomedicinas que
subyacen en cada particularidad.

Este caracter del cuerpo de centro de la accion en todos los sentidos —social,
emocional, intelectual o espiritual— lo situa, entre los tsotsiles tradicionalistas,
como la entidad responsable de la persona en su totalidad ante Dios. Si se es una
persona comun y corriente, debe encomendarse para su proteccion y conserva-
cion; si se es un «hijo de Dios» al que le ha sido entregado el mandato de ayudar
a sanar, asi como alfer ego con poder® con la obligacion de dedicar su persona a
servir a los demds en la eterna batalla para lograr el cumplimiento del mandato
primordial, debe combatir el mal y la enfermedad y neutralizar la muerte cuando
asi manda la pulsacion.

De esta manera, al situar Dios permanentemente a la persona en el umbral
salud-enfermedad-muerte, suma una razén mds para obligarla a proporcionar
manutencion a las deidades celestiales, el alimento y la adoracién que requieren y
que de esta manera aseguran.

Si bien el bienestar de la persona no esta limitado exclusivamente al cuerpo,
este es el punto de referencia y el espacio de concrecion en términos de salud-en-
fermedad, de armonia o disonancia, causados por su propio deambular y el de los
alter ego. Por ello, en él radica la esperanza de vida, la longevidad.

También, el cuerpo es el elemento mortal, por lo que su deceso le da término
ala persona. En este proceso, el riesgo serd directamente proporcional a la dedica-
cién o no que se destine al cumplimiento del mandato primordial.

El cuerpo tiene fuerza porque Dios se la ha dado, El manda los huesos y las
«cuerdas» para poder caminar; manda la sangre y en ella el color de la piel, en ella
reside el poder y por ahi entra la enfermedad al cuerpo cortandolo y, en conse-
cuencia, produciendo debilidad, entonces la piel se pone muy amarilla o negra.

Uno de los principales atributos negativos del cuerpo, y al parecer central en
la actual cosmovision tsotsil, es que este apesta y que las deidades celestiales no so-
portan los olores que despedimos los humanos. Y apesta principalmente porque
la gente no es limpia, elemento que llama la atencién por corresponder a un es-
tereotipo mas en la dindmica dominante/dominado al que la sociedad mestiza
mexicana ha recurrido durante siglos.

Entre chamulas y pedranos tradicionalistas nos llam¢ la atencioén el hecho
de que, a pesar de que el cuerpo actiia como centro en el sistema persona, en la

¢ Que Villa Rojas (1984:133) situd como: «Las bases cosmoldgicas de la autoridad tradicional».
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préctica conocian y se interesaban poco por su estructura y funciones,” toda vez
que el trinomio salud-enfermedad-atencion en el sistema etnomédico esta predo-
minantemente determinado por lo anecimeno. La concreciéon material de esto se
constata en el proceso de trabajo de los jpoxtavanejetik, en el que el tinico contacto
fisico que este establece con el enfermo es cuando toma el pulso en sus extremi-
dades para consultar la palabra de la sangre.® Por lo mismo, se puede decir que los
tsotsiles que nos ocupan dan poca importancia al contenido interno del cuerpo,
a los érganos y las visceras que lo constituyen; tan solo resaltan la existencia de
varios cuerpos y el que consideran como centro animico, el ontonal (corazén)

Asi, mas que lo anatomico, destaca la discusion respecto al nimero de cuerpos
que una persona puede tener. Sobre el particular, entre los colaboradores de este
trabajo se registraron tres versiones diferentes.

La primera establece que solo se tiene un cuerpo, al que Dios le dio la fuerza,
ademads de calor y frio, pero no en exceso porque requiere ambos para sobrevivir;

7 Segtin refiere Holland (1963:155) para los tsotsiles de San Andrés, el cuerpo estaba simple-
mente compuesto de huesos y carne, sin dar mayor importancia a visceras y drganos.

8 Figuerola se extiende en lo que para los tseltales de Cancuc corresponde al cuerpo, pero
mas que describir drganos y visceras, solo menciona el corazén, y mas que hablar de alter ego
que de alguna manera gravita en torno al cuerpo, al referirse a estas lo hace indicando que esta
conformado por diminutos animales. Afirma: «Si bien el cuerpo del ser humano es en apariencia
el mismo, su interior esta ocupado por seres diversos, con propiedades y formas variadas. Unos
son necesarios para la vida de su ‘dueno’ y no gozan de tanta independencia como otros. Algunos,
unicos para cada hombre, llevan una vida solitaria. Otros, més sociables, estdn sometidos a una
reparticion del trabajo y una jerarquia rigida. Los hay incluso, que, por razones oscuras a nuestra
comprension, viven cerca del corazén del hombre y transitan fuera de €l; o tal vez, como la lite-
ratura etnografica tradicional dice, coexisten, y por lo tanto llevan, en las montafas, una suerte
de vida paralela a la de su duefio. Entre seres estos los hay que, compartiendo algunas vicisitudes
de la vida, sufren y también gozan con su poseedor. Algunos mueren prematuramente; otros,
dotados de la misma longevidad del hombre desaparecen con él; pero los hay también, raros, més
precisamente tnicos, que son inmortales. Como veremos, esta gran variedad de chanul, dota a los
hombres de una riqueza infinita de poderes, le conceden capacidades insospechadas y, para algu-
nos, le proporcionan instrumentos de defensa y competencias especiales para danar» (Figuerola
20104:41). En tanto que respecto de Yajalon, Sanchez sefiala aspectos estructurales del cuerpo, asi
como que estd habitado tanto por alter ego como por animalitos; sobre ello dice: «<Hay que tener
presente que dentro de este existe una cantidad limitada de extraias criaturas y alter ego que lo
habitan. Bajo la piel existe una complicada estructura 6sea (bak’) revestida de carne (baketal)
que sostiene los drganos/visceras (bik'tal/bikil); ademads de la sangre (ch’ich’), corren otros fluidos
como semen (jul at), mocos (simal), saliva (tujbil) y aceites corporales, en el caso de las personas
femeninas producen leche (ya’lel chuul) y sangre menstrual. Los diferentes fluidos corporales,
micciones y desechos fétidos se consideran parte del cuerpo, en muchas ocasiones se utilizan
como vehiculos para propiciar males echados a terceras personas. Ademas, en el cuerpo humano
moran y conviven, no siempre arménicamente, el chulel, el lab y una cantidad de sja’juletik’ (bi-
chos o criaturas animales)» (Sanchez 2013:136).
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en la segunda version se nos dijo que se tienen dos cuerpos iguales, con la misma
cara y altura, solo que el segundo se encuentra en algtn lugar lejano, tal vez otro
municipio; sin embargo, con este se es uno y se comparten todos los alter ego. A
los dos cuerpos les sucede lo mismo: si hay salud, los dos la gozan, si enfermedad,
ambos sufren. Durante el rezo hay que pedir por ambos. Esta dicotomia corporal
le sirve a la persona a manera de defensa ante quienes quieran hacerle dafio, ya
que para lograrlo es necesario saber en qué sitio se encuentra cada uno; la tercera
y tltima version coincide con lo anterior, solo que se trata de tres cuerpos.

Yoonton (corazdn), kontontik (nuestro corazon)

Entre los pedranos que reportd Guiteras (1965:247), se pensaba que el corazon era
el asiento de la memoria y el conocimiento, y a través de este se sentia.” Cuando
se recabaron los datos para este documento, la consideracion de los tsotsiles tra-
dicionalistas de ambos municipios al respecto era que en el cerebro se asientan las
funciones mentales y de memoria, y en el corazon la sabiduria, las emociones y el
discernimiento.

En un trabajo brillante, enfocado exclusivamente a las acepciones utilizadas
en torno a kontontik por los chamulas de Yaaltem, su paraje de origen, Antolin
Diezmo (2012) presenta de manera pormenorizada cada una de las sensaciones
que se sustentan en el ontonal, siendo de manera resumida las siguientes: lek
yonton (bueno su yonton), chopol yonton (malo su yonton), bik’it yonton (pe-
quefio su yonton), stsatsubtasel kontontik smuk’ibtasel kontontik (endurecimiento
de kontontik, engrandecimiento de kontontik), muk’ yonton-tsots yonton (grande
su yonton-fuerte su yonton), jun kontontik (uno kontontik), mu’yuk jun kontontik:
ta jvul kontontik-ta xkat kontontik (no esta uno kontontik: hablamos al konton-
tik-contamos al kontontik), skukal kontontik (el calor de kontontik), k'usi ta jpa-
santik (lo que hacemos), ta snop yonton (piensa su yonton), xchay kontontik-laj
kontontik (perdido kontontik-termind kontontik», Ta kontontik (en ontontik),
kKux ta konton (duele en mi konton), chlok’ ta konton-mu’yuk ta jtik’ ta konton

9 «La creencia en los centros y en los alter ego se debe en parte a una necesidad de explicacién
de funciones muy complejas, mismas que las sociedades antiguas fueron relacionando con
alteraciones fisiologicas reales, las que les producian la certeza de la existencia de centros
animicos, organicos, rectores de dichas funciones. Puede sefialarse como ejemplo muy simple
el vinculo que el hombre descubre entre sus pasiones amorosas y las palpitaciones del corazon.
De la sensacion y de la relacion conceptual primaria podria generalizarse a otras relaciones, ya
puramente imaginarias» (Lopez Austin 1984:199) .
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(sale en mi konton, no lo meto en mi konton), ta xal konton (dice mi konton),
ta jpat kontontik (moldeamos kontontik), sten ta yonton (aventd en su yonton),
jlajesbejbatik kontontik (nos acabemos kontontik), ta jlokes konton (saco mi
konton), jkuxlebtik/yut jbek’taltik (nuestra parte para vivir-dentro de nuestra
carne), jkuxlebtik ta yut jbek’taltik: ontonal (nuestro para vivir dentro de nuestra
carne), chopol-ip konton (malo-enfermo o duele mi konton), ta konton (en mi
konton), kux ontonal (dolor del ontonal), yav jveeltik (donde llega la comida),
ta jik’ kontontik (respiro mi kontontik) y muyen xa ta kontontik (ya ha subido a
kontontik) (Diezmo 2012:1V-V).

En el plano de lo anecimeno es Figuerola (2010) quien, respecto de los
tseltales de Cancuc, remarca la importancia del corazén como asiento y espacio
donde suceden hechos vitales. Al respecto refiere:

Pero hay atn bichos mds sorprendentes: una suerte de animalillos que no solo vivi-
rian en él, sino que serian parte del cuerpo mismo del campesino tseltal. A estos se
los llama «bichos del corazéon» (chanul kotantik), lo que en la literatura etnografica
regional se conoce por el chulel y los lab: las dos categorias de componentes ontolo-
gicos de la persona (Figuerola 2010:40).

[...] dentro del corazoén esta el ch'ulel y fuera de él los lab para protegerlo (2010:41).
Y remarcando las dindmicas en torno al kotantik sefiala:

Permitasenos sefialar que contrariamente a los trabajos que nos han precedido, para
nosotros la nocién de chiulel va intimamente ligada a la de lab. Demostraremos que
ambos entes son dependientes, y que ignorar su relacién —a veces armonica, otras
conflictiva— constituiria un error conceptual importante, ya que nos privaria de pro-
fundizar en un concepto mayor, la nocién esencial de persona y a través de ella, com-
prender el lugar que el hombre ocupa en el cosmos (Figuerola 2010:41-42).

Aunado a lo antedicho, en otro parrafo, refiriéndose a uno de los compo-
nentes del chulel, el autor nos afirma:

en realidad hay varios tipos de chulel. Uno de ellos es el llamado ave del corazén
(mutil ta kotantik), tal vez por su apariencia y caracter. El chulel vive en un cajén,
nos explicaba dofa Juanita, al interior mismo del corazén de los hombres. Los espe-
cialistas registran datos que lo describen con el aspecto de un ave, el tamafio de una
tortola y el gusto de sus carnes —blancas y suaves—, se asemejaria a la de los pollos.
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Suele tener costumbres parecidas a estos animales ya que duerme agachado, acurru-
cado (Figuerola 2010:43-44).

En adelante, ya sin hacer referencia directa al corazon, Figuerola se extiende
sobre las dinamicas a que estan sometidos los alter ego, en un desarrollo extenso y
minucioso, como no ha sido trabajado en ninguna etnografia, incluida la presente.

Chulel (alma)

Frecuentemente se utilizan las palabras chulel y alma como sinénimos, como si
su equivalencia fuera solo cuestion de sentido comun, sin considerar que cada
término tiene origen en disimiles paradigmas. Al respeto, entre los mayas de los
Altos de Chiapas la nocién se ha construido y resignificado en la larga data y
deriva en los diferentes pueblos de la entremezcla y resignificacion de elementos
de la época prehispanica maya y de la tradicion catolica, lo que ha dado como re-
sultado una nocién que, por un lado, viéndola desde el catolicismo, proviene «del
soplo de Dios», que se situa en y da sentido a la vida; por otra parte, desde los re-
sabios prehispanicos, constituye parte de una diversidad de seres etéreos compar-
timentados que deambulan a través del suefio, con voluntad y emociones propias.

Si bien en el cuerpo se concreta la vida-salud-enfermedad-muerte, desde la
consideracion de los colaboradores el elemento mas importante de la persona es el
chulel, el alter ego inmortal, el soplo de Dios, que requiere los cuidados mads espe-
ciales. La vida depende de este, su ausencia del cuerpo y de los otros alter ego pri-
mero debilita, y finalmente mata. Al respecto Figuerola senala: «La importancia
del chulel viene dada por un caracter esencial que lo relaciona con lo divino: tener
chulel, nos diran, «es estar bencionado» (Figuerola 2010:43).

Constituye, segtin expresa Favre,'? la fraccion de kaal que corresponde a cada
persona. Y podriamos pensar que en la actualidad la dicotomia chulel/kaal con-
serva dicha significacion; sin embargo, cuando entre los tsotsiles que estudiamos
aqui se habla de chulel, generalmente se hace referencia a una entidad, como ve-
remos mas adelante, digamos, sutilmente delimitada, con voluntad propia y, sobre
todo, capaz de abandonar el cuerpo y deambular libremente, durante el suefio, los
sustos y el coito. En contraposicion y a favor del planteamiento de Favre, mediante
el término chulel los tsotsiles designan en forma genérica la diversidad de alter

1° Favre (1973:242) sefiala que esta fraccion individual pero no personalizada de kaal que toda
persona posee y se esfuerza naturalmente por aumentar, se llama chulel.
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ego de una persona y, en algunos contextos, a cualquiera de ellos en forma sin-
gular; pero cuando se requiere precision, cada cual recibe una denominacién par-
ticular, a excepcion del alter ego etéreo, que lo conserva (Pitarch 1996:74; Guiteras
1965:240; Kohler 1995:22; Pozas 1973:199-200). Por ultimo, y en el mismo sentido,
el chiulel es la vida misma, depende de la «accion divina», y con el resto de alter
ego de la persona todos pueden ser lesionados, robados o devorados (Lévy-Bruhl
1985:112) y, por lo mismo, hay que protegerlos por todos los medios.

Asi, en sentido estricto, entre los tsotsiles tradicionalistas de Chamula y
Chenalho el término chulel designa la entidad que es retenida en el corazén y
facilmente lo abandona; camina por medio del viento, del aire y en un segundo
estd donde desea.!!

En el chulel reside la fuerza de la persona, el «calor» kual (energia vital)
(Guiteras 1965:249; Favre 1973:242).12 Guiteras y Favre postulan que, conforme se
envejece, esta fuerza —en términos anecimenos—, independientemente de cémo
se le designe, se incrementa.

Arias no comparte este juicio y precisa que no es cuestion de incremento o
disminucion de «calor» o kaal, sino més bien se trata de un proceso mediante el
cual desde muy joven la persona es educada en el contexto familiar y comunitario
con el proposito de ser cada vez mas apto para retener el chulel y evitar que este
abandone el cuerpo; en la medida en que esto se alcance la persona tendra mayor
madurez y fuerza.'®

Por otro lado, respecto a nuestros hallazgos, los colaboradores no se refirieron
a la forma que el chulel pueda tener,!* porque se dice que no se le puede ver, ca-
mina en el aire.!”

 Constituye, segun refiere Holland sobre los tsotsiles de San Andrés: «la fuerza vital de la na-
turaleza, la energia dindmica, vivificante, indestructible de todos los humanos, animales y plantas.
En el hombre, el espiritu es el medio innato por el que expresa su caracter psicoldgico y social. La
naturaleza esencial del ser humano» (1963:99).

12 Cabe hacer notar que Guiteras solo se refiere a calor sin mencionar la palabra kaal.

B El chiulel no se posee de pronto, es deber de cada persona orientarse hacia el mundo ideal
formado por los antepasados y los mayores, porque solo ellos estan en posesion total de su alma.
Latotalidad del alma es considerablemente andloga a la totalidad de la conciencia. Las expresiones:
su alma todavia no ha llegado (mu to xvul xchulel), su alma ya lleg6 (vulem va chulel) denotan
los dos extremos del proceso de hacer llegar el alma (vuselel chulelal). El punto intermedio de ese
proceso es que ya posee una parte de su alma (vulem xa jutuk xchulel) (Arias 1975:29).

4Sin embargo, en la etnografia de la region se pueden obtener diversos datos al respecto; asi,
segun reporta Hermitte (1970:85) respecto del pensamiento de la gente de Pinola, el chulel es igual
al cuerpo en el que reside pero de naturaleza etérea. También véase Kohler 1995:22.

5 Como a tres metros del piso, Hermitte (1970:56-57); dos metros entre los cancuqueros,
Pitarch (1996:50).

151



152 EL MANDATO DE LOS DIOSES. ETNOMEDICINA ENTRE LOS TSOTSILES DE CHAMULA Y CHENALHO, CHIAPAS

Jacinto Arias utiliza indistintamente ch'ulel y alma; sefiala que su morada du-
rante el dia es el cuerpo y, por las noches, cuando este duerme, se encuentra en yan
vinajel-yan balamil (otro cielo-otra tierra) del cual proviene y al cual debe volver a
la muerte de la persona. Facilmente escapa del cuerpo durante las horas de suefo,
sobre todo en las etapas tempranas de la vida, cuando la persona no ha aprendido
lo suficiente como para poder retener el chulel en el cuerpo (Arias 1975:40-41).16

Los lugares que el chulel preferentemente visita mientras su contraparte
humana suefa son las moradas de los «ancestros totilme’iletik, de los protecto-
res-defensores (jpetum-jkuchum) y de los duefios del Cielo y de la Tierra (Yalvalil
Vinajel-Balametik) situados en los lugares sagrados importantes y en otras partes
interiores no especificadas del Cielo y de la Tierra» (Arias 1975:41).

En Cancuc, Figuerola sefiala que el chulel consta de varias fracciones. Una de
ellas es chulel mutil kotantik (ave del corazén):

Cada persona cuenta con su mutil kotantik entregado por Dios en el mismo momento
de su concepcion. [...] Cada individuo poseera entonces un ave: pollo para los hom-
bres y gallina las mujeres. Los especialistas aseguran que el lenguaje de este ente es
como el de dichas aves: cacarea, pero puede también expresarse en otros «idiomas»,
ya que se comunica con los diferentes lab, con los santos, y también con el lab de los
ancestros o me’il-tatil (Arias 1975:41).

La otra sera nohketal, sobre la que nos dice:

Su consistencia es etérea y cada persona tendria el suyo. Quienes creen en ¢l dicen que
se localiza inmediatamente bajo la piel misma del ser humano y que como los hom-
bres, se alimenta de lo que este come. Se supone, por su condicién de sombra, que no
es raro que acompaiie a su «dueflo» de por vida, pero que a su muerte se separaria de
él. Con gran sentimiento nos explicaran que los pocos expertos que alguna vez lo han
visto aseguran que eso es mds facil justo después del deceso de la persona, cuando
triste y desconcertado por su separacion con el chiulel del corazén (su «amigo» nos
precisaran), sintiéndose abandonado, rondara algunos dias alrededor de su tumba,
del cadaver (su «casa» utilizara el especialista). Alli a veces acostumbra a tenderse
«como hace un perro con su duefio»; otras, nostalgico y aturdido por la emocion,
decide deambular por el hogar, las habitaciones y la cocina misma.

16 De la misma manera se reporta en los trabajos de Holland (1963:115, 165), Kohler (1995:22) y
Pitarch (1996:45), realizados entre la poblacion tsotsil y tseltal de los Altos de Chiapas.
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Fue entonces que don Esteban, accidentalmente lo habia podido avizorar fugaz-
mente. Unicamente a contraluz y de manera imprecisa, pero lo suficiente para ase-
gurar que «no tiene cuerpo» y su naturaleza es precisamente como la de una sombra,
que no se puede ni tocar ni menos agarrar (Figuerola 2010:54-55).

Entre los pableros de Chalchihuitén se reporta el uso de la palabra nakubal
(sombra) como una designacion mas para el chulel (Kohler 1995:22).

Por otro lado, se ha documentado que las vias por las que los tsotsiles que nos
ocupan consideran que el chulel abandona el cuerpo son las aberturas naturales
como la nariz o la boca (Kohler 1995:22); entre los nahuas se reporta que en los
ninos lo hace a través de la fontanela (Lopez Austin 1984:224-225).

También, los chuleltik, en casos especiales, pueden abandonar el cuerpo du-
rante el dia, por ejemplo, en casi toda circunstancia que resulte de komel (susto).
Al respecto, entre los pedranos y otros pueblos altefios cuando una persona al
caer se asusta, su chulel se desprende y podria ser retenido o no, segun el lugar
donde el percance haya tenido lugar. En el primer caso, podria retenerlo algiin
anjel (Guiteras 1965:45, 124; Pitarch 1996:45) y en ocasiones es preciso que llegue
el j-ilol al sitio —cuando no ha logrado recuperar el chulel del enfermo desde su
casa—, sea este manantial, rio, vereda, o bien ante la presencia de un kibal (trans-
mutado). Asimismo, se ha documentado que esta entidad abandona el cuerpo
durante el coito, la ebriedad y la inconsciencia (1965:241).!”

Los chuleltik son la vida misma, tienen la misma naturaleza que el soplo con
el que, segtin el mito de creacion judeocristiano, Dios infundi6 vida en el primer
hombre.!® Son la fuerza, el poder; el componente de la persona que tan solo es un
préstamo, son los animalitos preferidos del Sefior Jesucristo, por eso se les debe
cuidar y respetar, porque facilmente les puede suceder algun percance. Residen
en la sangre y es lo que da fuerza a la persona, le da sustrato, porque se tienen
chuleltik asentados en el cuerpo y otros en otras ubicaciones.

Segun los colaboradores, los chuleltik son entregados por los apdstoles,
que estan obligados a «sostenerlos», «son ellos los que nos tienen agarrados»

7 Entre los wurunjeri, tribu australiana y los karenes de Birmania, Frazer (1944:223-224) re-
porta que la salida del alma durante el estado de vigilia acarrea la locura o la muerte; algunas
tribus del Congo atribuyen la enfermedad al abandono del alma. Y asi, una larga lista de pueblos
en todo el orbe, donde este fendmeno ha formado parte o esta presente en la cosmovision. Frazer
(1944:230) también menciona la sombra y la imagen reflejada en un espejo o en el agua como el
equivalente del alma.

B En el caso de los chamulas de la década de 1960, segun reportd Pozas (1977:199-200) se
pensaba que Ch'ultotik (Dios Sol) daba el ch'ulel a cada una de las criaturas del mundo.
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(colaborador Sebastidn Diaz Diaz:33).! Los chuleltik se agregan a la persona
cuando el feto toma la forma de humano y empieza a agitarse en el vientre de su
madre (Guiteras 1965:97; Hermitte 1970:54-55; Pitarch 1996:53).

Hay dos tipos de chiulel: 1os muk’ta chiulel o chulel mayor, que residen en algin
estrato entre cielo y tierra o, segin donde haya nacido la persona, detras de la
iglesia de San Juan o de Chenalh6, donde permanecen en tanto la persona cumpla
con el mandato primordial.

El mukta chulel del j-ilol se resguarda en el corredor de una casa floreada
donde no entran personas de poco saber. Pero incluso ahi, entre esa elite, hay
ipixantal (envidia) y los de mayor poder tratan de expulsar a los demas del lugar
mediante la accién que se denomina «aventar», pero Dios lo evita segtin la dedi-
cacion en el cumplimiento del mandato primordial.

El chiulel menor o its’inal chulel reside en la sangre de la persona. A algunos
les gusta estar cerca o dentro de su duefio y a otros andar e irse lejos. Los primeros
escasamente acarrean enfermedad, en cambio los segundos constantemente las
introducen en los cuerpos humanos y animales de su persona provocando facil-
mente la muerte.

Ademas de darle fuerza a la persona, el itsinal chulel tiene la mision de vi-
gilar el comportamiento y periddicamente subir al cielo a rendir cuentas a Dios.
Este dato resulta un tanto contradictorio ya que en otro apartado se sefiala que
los chuleltik tienen prohibida la entrada a varios de los estratos celestiales, sobre
todo a aquellos donde reside Dios, ademas, como ha quedado establecido, son los
apOstoles quienes a partir de sus notas en los libros de registro informan sobre el
acontecer humano.

A través del chulel es como la divinidad establece uno de los controles mas
férreos sobre los tsotsiles, ya que para que estos puedan retenerlo en el cuerpo
estan obligados a cumplir con el mandato divino de ofrendar en forma continua
para nutrir a las deidades.

Una persona puede saber de la siguiente manera si sus chuleltik son fuertes
o débiles: cuando suefa que se pelea con un caballo o un toro y lo vence, es que
tiene un chuleltik fuerte, pero sera débil si es derrotada. La debilidad de un chulel
proviene principalmente de no ofrendar a Dios y, en consecuencia, ni los anjeletik
verdes y blancos ni los apdstoles se preocupan por cuidar y sostener a la persona.

9 También, Holland (1963:100) reporté que entre los tsotsiles de San Andrés el asiento del
chulel es la sangre, siendo el pulso el medio para conocer el estado y las circunstancias en las que
este se encuentra. Por otro lado, Pitarch (1996:36-37) afirma que, entre los cancuqueros, el chulel
principal reside en el corazén y otro en el ch’iibal.
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Dios manda de tres a 13 chuleltik para que el enemigo no «agarre» a las per-
sonas facilmente; los hay grandes, medianos y chicos. Su nimero nunca aumenta,
pero sino se les cuida pueden ir disminuyendo y, cuando solo queda uno, se acaba
la fuerza y acaece la muerte.

Hay personas que reciben chuleltik fuertes, pero solo cuando Dios ve que los
pueden aguantar; la mayoria tienen chuleltik normales. Las personas comunes
reciben maximo tres chuleltik, pero los j-iloletik nueve o mas. En una entrevista se
nos relaté que las personas extremadamente poderosas pueden tener 36 o hasta
75 chuleltik fuertes.?® A los chuleltik que no estén encomendados no se les puede
retener, siempre se van, caminan por donde sea; llegan a pasear hasta por los 13
estratos del yan vinajel-yan balamil.

Los chuleltik normales, sin mucho poder, solo pueden llegar hasta el tercer
estrato entre el cielo y la tierra, cuando mucho al sexto. Si el chulel es muy fuerte
y no obedece en el suefio, siempre puede llegar hasta el estrato 13, pero, indepen-
dientemente de su fortaleza, su osadia la pagara siendo maltratado o aventado,
llevando con ello enfermedad al cuerpo. Esto es porque los residentes de esos
estratos son mas fuertes. En ese lugar no quieren a los chuleltik, los avientan vy,
como consecuencia del impacto, al estrellarse en la tierra se «quiebran», lo que se
manifiesta en el cuerpo como quebraduras, agudo dolor de espalda y de costillas,
y dificultades para moverse. Cuando el golpe es doble, es decir, cuando rebota
golpeandose dos veces por la misma caida, la persona puede morir.

Cabe hacer la aclaracion de que la consecuencia de cualquier caida, golpe,
maltrato o trabajo forzado a que sea sometido el chulel, e incluso el que sea devo-
rado por un kibal o un demonio menor, no repercute en el alter ego, sino que se
resiente en el cuerpo, en tanto que «el chulel solo es dominado».?!

Cuando la persona descuida sus chuleltik, es decir, cuando no cumple con el
mandato primordial, el afectado puede sofar que deambula por caminos, rios y
poblados, o bien que es arrojado a una cueva, rio o laguna; o que estd preso (chuke),
obligado a cargar lefia o agua. Puede sofiar que de un momento a otro pasa de una
comunidad o ciudad a otro lugar. Todo esto significa que, efectivamente, alguno

20 Entre los pinoltecos, segin Hermitte (1970:54-55) se considera que las personas tienen dos
chuleltik, uno que reside en el cuerpo, en la garganta o el corazén, y otro que vive en las cuevas de
las montanas. Entre los pableros, Kohler (1995:22) no pudo precisar cuantos chuleltik tiene una
persona, pero llego a la conclusion de que pueden ser varios. La multiplicidad de almas también
ha sido reportada por Eliade (1976:180) entre los grupos asiaticos del norte e indonesios, donde se
considera que se puede tener de tres a siete.

2 Entre los cancuqueros Pitarch (1996:45) reporta que lo que el ch'ulel sufre es daino emocional.
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de los propios chuleltik lo hace y cada una de estas circunstancias puede acarrear
enfermedades.

Un riesgo mas de peligro es cuando el chulel sale del cuerpo y en su deam-
bular se topa con otro u otros chuleltik fuertes y «<muy malos» a los que les gusta
maltratar a los débiles; o bien se encuentra con anjeletik rojos o negros, duenios de
ojos de agua y rios.

Sin embargo, lo mas arriesgado es que la persona deje de ofrendar y su
cuerpo deambule por los alrededores de un ojo de agua o un rio cuyos duefios
son anjeletik negros o rojos, quienes lo mas probable es que le provoquen una
caida o lo asusten; esto les llevarad, a su vez, a que el chulel abandone el cuerpo, que
serd atrapado para ponerlo a trabajar, torturarlo o venderlo, y ocasionara, segtin el
caso, diferentes enfermedades o la muerte.??

Los tsotsiles altefios saben que es peligroso para el chulel viajar por el muni-
cipio de Simojovel debido a que ahi hay personas con chuleltik poderosos y malos,
con «dos 0jos».

Los chuleltik gustan de buena comida, por lo mismo, a veces salen del cuerpo
con el tnico propdsito de agenciarse un buen bocado; si bien les va «encuentran
buena comida sin riesgo», pero si no, lo irrefrenable de sus apetencias conlleva un
riesgo significativo. En este devenir pueden intentar arrebatar alimentos a otros
chuleltik que estén comiendo, con lo que se arriesgan a un fuerte maltrato y gol-
pizas; también pueden toparse con lo que aparentemente es una buena comida,
que seguramente sera una trampa que llevara a enfermar o atrapar al primer in-
cauto que se presente. Al caer un chulel en una de estas trampas, a su vez, podria
convertirse en alimento y perderia, al ser devorado, su conexién con la persona de
la que forma parte, lo que puede acarrearle la muerte.?

Frecuentemente, tanto en las entrevistas realizadas para este trabajo como en
la etnografia sobre la region, se registra que el chulel puede ser comido ya por los
kibaltik, ya por los anjeletik rojos o negros. Pero, como ha quedado establecido,
dado que el chulel es indestructible e inmortal, se infiere que, al ser comido y pro-
ducirse la ruptura del lazo anecimeno que da vida a la persona, lalleva a la muerte,
de tal suerte que el chulel va al lugar del que provino sin perjuicio para su esencia,
donde puede volver a pasar por el proceso de juicio-castigo-reencarnacion o bien

22En este sentido, Pitarch (1996:48-49) report6 entre los cancuqueros que la segunda causa de
peligros para el chulel es que sean presa de los sefiores de las montafias.

23 Frazer (1944:228) sefial6 que en algunos pueblos africanos los brujos colocan trampas con
alimentos para capturar o destruir a las almas errabundas que resultan daninas. Entre los tsotsiles
este temor tiene efecto cuando se suefa el olor de alimentos, lo que los lleva a sobrecogerse por
su alma.
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descansar con los chuleltik de los otros difuntos hasta el dia del juicio final* Es
curioso que ninguno de nuestros colaboradores se interesé por dar una explica-
cion sobre este hecho.

La inquietud entre los tsotsiles de que el chulel pueda ser el ave del corazon,
como segun refieren Figuerola (2010:43-44) y Pitarch (1996:73) lo es entre los
tseltales de Cancuc, viene a colacion a partir de una referencia que hizo Guiteras
(1965:244) sobre lo que su colaborador Arias Sojom mencion6 al respecto. Este:
«describi6 el alma que es comida como un pajaro o un ave de corral». Considero
que mas bien lo mencioné como un simil sin pretender asociarlo en los hechos
con un ave, ya que no aparece ni en la etnografia ni en las entrevistas realizadas
durante la investigacion.

Para retener a los chuleltik que gustan de los viajes es preciso encomendarse a
Dios, es decir, camplir con el mandato primordial y pedir que los guarde, que los
esconda, que permanezcan dentro de su duefio.

Para Chenalhé y Cancuc, Guiteras reportd la existencia de chuleltik que se
niegan a regresar al cuerpo debido al gran placer que experimentan fuera de
este, lo que implica grandes peligros para las personas y serias dificultades para
los j-iloletik que buscan retornarlos a su correspondiente organismo (Guiteras
1965:125; Pitarch 1996:45).

Cuando el chiulel ha permanecido fuera del cuerpo mas de cierto tiempo, que
variara en funcion de la fuerza de la sangre de cada persona, esta irremisiblemente
enfermara y, si la situacion se prolonga demasiado, se producira la desconexion
entre ambos con el consecuente deceso de la persona (Guiteras 1965:241; Pitarch
1996:45).

Respecto del destino del chulel después de la muerte, se registraron varias
versiones. Una es que de inmediato se va a buscar otro duefio, alguna criatura que
esté en el vientre de su madre; asi, los «nifiitos» suefian que les hablan pidiéndoles
que los acepten. Si su cuerpo anterior era de mujer, tienen que buscar un hombre
o viceversa. En otra version, se nos dice que primero el chulel pagara por los de-
litos que cometid y luego se reubicara en un recién nacido.”

Por otra parte, en Chenalh6 se reportd que, cuando la persona muere, el
chulel va al reino de la muerte, donde permanece un tiempo equivalente al que
estuvo en la tierra. Durante este periodo pasa por un proceso de rejuvenecimiento

24 Al respecto, en el caso de Cancuc, Pitarch (1996:73) destaca que se dice que, al ser devorada
el ave del corazdn por un lab, el chulel se va al cielo.

2 En la literatura etnografica sobre la region se encontr6 que entre pableros y chamulas se
reporta el chulel como indestructible e inmortal (Kohler 1995:11; Pozas 1977:199-200).
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hasta que todo vestigio de su vida anterior desaparece; llegado a este punto, puede
ingresar en un nuevo cuerpo. Por lo mismo, no existe ningun tipo de liga entre las
diferentes reencarnaciones de un chulel (Guiteras 1965:241).2

Anteriormente, entre los nahuas se extraia el cuerpo de los bebés de las mu-
jeres que morian durante el embarazo o el parto, esto para permitir que el alma
del no-nacido pudiera ir al «érbol de los pechos» 27 y ahi esperar hasta que le fuera
asignado otro cuerpo (Guiteras 1965:97).

Un dato mads, y comun entre los pueblos mesoamericanos, es que los chuleltik
y las almas de los muertos regresan cada afo en noviembre, durante las fechas que
se designan como Todos Santos, para visitar a sus familiares, quienes les ofrendan
alimentos y bebidas que fueron de su gusto en vida; los nifios el primero de no-
viembre y los adultos al dia siguiente (Hermitte 1965:56-57; Pozas 1977:200).28 Se
supone que tan solo regresan los chuleltik, hasta el punto en el que conservan
cierta memoria de su vida anterior, es decir, hasta antes de que se rompa el nexo
con la persona que se era antes.

A partir de lo expuesto en los parrafos anteriores surge la contradiccion ante
el presupuesto de que los chuleltik de los muertos esperan en un estrato entre cielo
y tierra hasta el dia del juicio final, lo que no se corresponde con los ciclos de re-
encarnacion de los que recién se hablé.

26 Entre los pinoltecos se crefa que, al morir la persona, su esencia dejaba el cuerpo,
permaneciendo cerca de 40 dias en torno a los lugares donde solia vivir, trabajar jugar y viajar,
para después ir al purgatorio y de ahi al cielo o al infierno, segtn sus actos en vida (Hermitte
1970:56-57). En este sentido, pero entre los cancuqueros de finales del milenio, Pitarch sefiala que
el chulel abandona por dltima vez el cuerpo de la persona cuando esta agoniza, lo cual sucede dias
o meses antes del deceso vagando en torno a la casa (1996:53).

27 Aramoni (1998:82) afirma: «El acto divino funda el devenir desde el centro mismo de
Cipactli, desde su corazoén, para dar lugar también al ‘ombligo’ del universo y a su dios, el viejo
Xiuhtecuhtli, no casualmente dios del tiempo; asi como a los cuatro rumbos o puntos cardinales.
De este mismo principio energético que simboliza el malinalli nacerian los hombres». Mas
adelante explica: «resulta que la figura de Cipactli quedd irremediablemente invertida para
cumplir su tarea: de su mitad anterior surge la Tierra con sus elementos y sus frutos; la cabeza y
el corazén ubicados en el inframundo devendrian la raiz del Arbol de la vida, es decir, la matriz
sobrenatural de la Tierra» (Aramoni 1998:87). Lopez Austin (1993:99) se refiere a Tamoanchan
«como el conjunto de los arboles cosmicos por los que viaja la palabra —el mandato— de los
dioses y sitio de creacién», y comenta que «Tamoanchan es descrito en la poesia como lugar en
el que se da a los seres movimiento giratorio, el movimiento caracteristico del flujo de las fuerzas
divinas y de la creacion de los seres mundanos; entre ellos, en primer término, el hombre, al que
crean los dioses dando movimiento helicoidal a uno de los alter ego» (1993:99).

28 Pitarch (1996:53) menciona que la misma costumbre se tiene en Cancuc, pero la visita de
las almas de los muertos se realiza el dia primero del mes Pom que, segtin refiere el autor, en 1990
correspondi6 al 26 de octubre.
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Vayijelil

Como sefiala Mercedes de la Garza, por todo el orbe los animales han desempe-
fado un papel importante en las sociedades humanas (De la Garza 1984:37-38).
En la Mesoamérica prehispanica este fendmeno se observa particularmente en
la iconografia olmeca (Lupo 1999:18), y destaca su particular importancia en la
conformacion de la persona en toda el drea (1999:18). Sobre este tema, Signorini
y Lupo (1989:43), en referencia a los nahuas de la sierra norte de Puebla, resaltan
el hecho de que en las concepciones relativas al tonalli*® del siglo xvI no aparece
la idea del animal compaiiero, y sefialan el posible origen del complejo en las cul-
turas de la Mesoamérica suroriental, desde donde se extendieron al resto de la
region, es decir, que este concepto podria tener su origen entre los mayas o mas
hacia el sur.*!

Los grupos humanos que conciben a las personas como cuerpos, animales y
hasta otros elementos, consideran tener los atributos de los seres que las sustentan
y, desde la perspectiva del ambito del poder, sobre todo, ansian poseer aquellos
que los sobrepasan: fuerza fisica, rapidez, valor o capacidad de volar y respirar
bajo el agua.

La incorporacion de animales a la persona tsotsil se establece en general, en
la regién, de dos maneras: antes del nacimiento, o durante este o después. Esta
adjudicacion coloca al humano y al animal ante un mismo destino compartido en

29 Esta autora afirma que el totemismo, elemento de la cosmovision y cultura de los pueblos
autdctonos de Norteamérica, es una muestra cercana —geograficamente hablando— de la liga
«madgica, mitica y de parentesco de un clan con animales, plantas u objetos» (De la Garza 1984:42).

32 Sobre el tonalli Lopez Austin (1984:223) sefiala: «El sustantivo tonalli, derivado del verbo
tona, ‘irradiar’ (hacer calor o Sol segtin Molina), tiene los siguientes significados principales: a)
irradiacion, b) calor solar, ¢) estio, d) dia, e) signo del dia, f) destino de la persona por el dia en
que nace, g) el alma o espiritu (Molina: tetonal), 1) cosa que esta destinada o es propiedad de de-
terminada persona». Mds adelante dice: «El tonalli es una fuerza que da al individuo vigor, calor,
valor y que permite el crecimiento. 1) La fuerza estd sustancializada en algo que parece ser un
aliento. 2) Se identifica con el elemento llamado tleyo, a su vez relacionado con la fama. 3) Tiene
su asiento principal en la cabeza del individuo. 4) Es peligroso el corte de los cabellos en la parte
posterior de la cabeza porque se propicia con ello la salida del tonalli. 5) El pasar sobre la cabeza de
un nifio perjudica su tonalli y en particular su crecimiento. 6) La falta de tonalli provoca una grave
enfermedad y conduce a la muerte. 7) El fonalli tiene antojos y se le debe complacer colocando el
alimento o la bebida por él deseados en la frente del individuo».

3 En comunicaciéon personal, en 2004 Otto Schumann esbozé la hipétesis de que
probablemente esta nocion haya llegado a los valles centrales por medio de los maya putin de
Tabasco, quienes levantaron el sitio de Cacaxtla situado en Tlaxcala, que les servia como punto
intermedio para el comercio de cacao.
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términos de vida, salud, enfermedad y muerte; lo que le pase a uno se reflejara en
su contraparte.>?

La presencia de animales en las religiones mayas también se observa como
parte del ser de las deidades mds importantes, con significaciones muy particu-
lares en las que la dualidad es también un factor de principio. Asi, tenemos al dios
Sol, deidad «de la vida y el bien», asociado durante el dia con el colibri y la guaca-
maya, mientras que durante noche, cuando transcurre por el mundo inferior, es
deidad de la muerte asociada con el jaguar (De la Garza 1984:48).

Baez-Jorge (1988:87-88) destaca la preocupacion que la Iglesia catélica ma-
nifesté durante la Colonia en torno a la devocién que los originarios mostraban
hacia las imagenes de santos y santas que en la iconogratia catdlica aparecen li-
gados a algtin animal, principalmente san Jerénimo, san Miguel, san Marcos y san
Juan Bautista, «representaciones que presumiblemente las autoridades eclesiales
asociaban con el nagualismo».

Se ha reportado que entre los tsotsiles y tseltales la parte humana de una per-
sona normal no puede identificar por sus propios medios a sus contrapartes ani-
males; esto solo ocurre en situaciones excepcionales, como cuando la persona es
pulsada por un j-ilol durante una enfermedad, o bien cuando se es poderoso. Sin
embargo, Gossen sefial6 que todas las personas estan en posibilidad de identificar
a su animal compaiiero, hecho que sucede a través de los suefios, especificamente
en los que se repite el animal tres veces.*

Tanto Guiteras (1965:242) como Gossen (1980:451) reportaron, una para
Chenalh¢ y el otro para Chamula, que solo se recibe un vayijelil y que este es
la contraparte mas vulnerable de la persona. Sin embargo, como se vera mas

32 Con respecto a la presencia de animales en la religién maya, Mercedes de la Garza (1984:45)
dice: «En la religion maya las figuras animales son abundantes y el vinculo del hombre con ellas es
muy estrecho. Los animales para los mayas fueron y son simbolos asociados a las fuerzas natura-
les, a los niveles cosmicos, al tiempo, a las energias vitales y a la muerte; son epifanias de los dioses
y al mismo tiempo sus compaiieros y, a la vez, parte del alimento que los hombres les ofrecen;
son ancestros de los hombres, encarnaciones de una parte del espiritu humano e intermediarios,
en fin, entre el mundo de los hombres y el de los dioses» (De la Garza 1984:45). Y mds adelante
menciona: «los grandes elementos y los espacios cosmicos fueron representados, salvo algunas
excepciones, por los animales que mas relacion tienen con ellos; por ejemplo, la Tierra, el Cielo y
el agua con los reptiles; el Cielo, el aire y el fuego con las aves diurnas; el pez con el agua; el jaguar,
las aves nocturnas y las aves rapaces con el interior de la Tierra» (1984:47). Por otro lado, Lupo
(1999:17) no hace mas que confirmar el concepto de la liga existencial, incluso en la muerte, entre
el humano y su contraparte animal.

3 Guiteras (1965:240) registr6 este hecho de la misma manera para los pedranos durante la
década de 1960 y Hermitte (1970:85) entre pinoltecos en la década de 1970 (Gossen 1980:45).
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adelante, en la actualidad la vulnerabilidad o fuerza dependera en gran medida
(no exclusivamente) del nimero y las caracteristicas de los vayijeliltik de la per-
sona.

Antes de continuar, cabe hacer un paréntesis con objeto de sefalar la distin-
cién entre la presencia de un animal compaifero como integrante de la persona
y lo que se ha dado en llamar nagualismo. La diferencia parte del hecho de que
el vayijelil tiene cuerpo y vida propios paralelos a los del ser humano, ya sea que
este habite en la superficie de la tierra o en yan vinajel-yan balamil (lo cual atn se
presta a especulaciones), y se encuentra ligado al cuerpo por lazos anecimenos
que llevan a ambos a compartir un mismo destino. Por otro lado, el kibal es un
poder que reside en la persona, ya sea en la capacidad inherente para la transmu-
tacion en animal o en fendmeno natural; «pierde su forma humana y adquiere
una forma animal» (Aguirre Beltrdn 1980:105-106),* u otras caracteristicas que se
sefalaran en el apartado donde se trata con mayor extension lo relativo al kibal.

Es preciso tomar en cuenta la distincion resaltada en el parrafo anterior dado
que se ha reportado que a principios de la Colonia se hacia referencia a ambos
fendmenos (De la Garza 1984:112; Foster 1944:89, 102; Lupo 1999:111) como tra-
tandose de uno solo, como producto de pactos con el diablo (Baez-Jorge 1988:88),
hecho que se sigue observando en la actualidad y que Foster mencionaba a prin-
cipios de la década de 1940 (Foster 1944:85).

Al respecto, Esther Hermitte (1970:94-95), en su estudio sobre Pinola, registrd
la denominacién de nagual para referirse a los alter ego que durante el dia residen
en las cuevas de las montafas y no dentro del cuerpo humano de la persona, y
por las noches salen a vagar cuando pertenecen a personas comunes, 0 a mirar en
los corazones de la gente cuando son las contrapartes de los me’il tatil o j-ak’ cha-
meletik. En este mismo tenor, en otro apartado dice que no hay ni comunicacion

34 Lupo considera que «una cuestién en torno a la cual mucho se ha discutido se refiere al
proceso de diversificacion de las concepciones que giran alrededor del alter ego de aquellas acerca
de la capacidad de transformacion, que resultan estrictamente ligadas entre si. De hecho, es cierto
que en la etnografia de hoy es posible (y a veces necesario) distinguir entre estas dos modalidades
de la relacién hombre-animal, que de cualquier manera la mayoria de las veces excluyen la
posibilidad de que los dos estén presentes simultdneamente en el mismo ambito espacio-tiempo:
o el hombre y su ‘doble’ coexisten, pero en espacios diferentes, o bien en el momento de asumir
la identidad animal el individuo abandona por completo la humana. Ademas, mientras que la
relacién de alter ego incumbe a todos los miembros de la sociedad y les permite tener un solo alter
ego para toda la vida, la facultad de transformarse es privilegio de algunos solamente y permite
asumir cada vez la apariencia de una especie animal o de un fendmeno natural diferente» (Lupo
1999:19-20).
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ni proximidad fisica entre las contrapartes, y luego «que el hombre es el animal»
(Hermitte 1970:94-95).

Por otro lado, Guiteras reporta que los vayijelil, que ella llama «alma animaly,
residen en el cuerpo de la persona y, al igual que el chulel, durante las horas de
sueilo abandonan el huésped humano y salen a realizar correrias por la tierra;
de estos, los grandes carnivoros salen a capturar a los menos fuertes (Guiteras
1965:244). En cuanto a la relacion entre chulel y vayijelil afirma: «la extrema ju-
ventud, cuando una persona carece de sabiduria y fuerza para protegerse; la debi-
lidad, a consecuencia de otra indisposicion; y el suefio, cuando el wayijel sale del
cuerpo a vagar, y este no recibe la proteccion del chulel» (Guiteras 1965:123).

Sobre la tierra hay dos tipos de animales: los que andan sueltos, entre los
cuales algunos son para comer y no tienen ningun nexo con los humanos de no
ser el de la cadena alimenticia, y los vayijeliltik (animales compaiieros), alter ego.
Las diferentes denominaciones que en los Altos de Chiapas recibe este alter ego
son: en San Andrés, vayijelil; en San Pedro, vayijelil, achijak o callejal; en Chamula
y Zinacantan, chanul; también en Chamula, chulel; en San Pablo Chalchihuitan,
holomal, y en Pinola, nahual (véase Holland 1963:100; Guiteras 1965:128; Vogt
1966:115; Pozas 1977:199-200; Kohler 1995:22; Hermitte 1970:49 y Pitarch 1996:55,
respectivamente). En Oxchuc y Cancuc no se habla de animal compaiero. En
este trabajo las denominaciones que se utilizaran son las de vayijelil y chanul por
corresponder a las que se utilizan en Chenalhé y Chamula, respectivamente.

Excepto los 12 apostoles que, segin mencionaron los colaboradores, fueron
tan fuertes que no recibieron vayijelil,35 el resto de la humanidad los tiene; son
esenciales para la vida humana y sin ellos no se puede vivir. Los mestizos poseen
vayijelil mas poderosos que los tsotsiles, por eso tienen sus buenos alimentos.

Los vayijeliltik que se asignan pueden ser dos, pero en general son entre tres
y 13. Cuantos menos vayijeliltik se tengan, mas débil es la persona y sera mas facil
que enferme, asi como sera mas proclive a una corta vida; si tiene tres, la persona
no es tan poderosa y, por lo mismo, entre estos vayijeliltik no habra contrapartes
grandes y fuertes que sepan esquivar la muerte. Este tipo de persona tiene que
estar mucho mas encomendada a Dios que los que tienen un nimero mayor.

3 Cabe traer a colacion, por segunda ocasion, la importancia que Béez-Jorge (1988:87-88)
report6 con respecto a la devocioén que los originarios mostraban hacia santos y santas que en la
iconografia catdlica aparecen ligados a algin animal, principalmente san Jerénimo, san Miguel y
san Juan Bautista.
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Como minimo, cada persona recibe de uno a tres vayijeliltik grandes, y al menos
uno fuerte que no sea fécil de matar.>

En cuanto a la cantidad, entre las personas de poder se llegan a mencionar
36,> y de 75 a 96 entre las personas que son muy poderosas; en el extremo regis-
tramos 300 o 400. Se dice que los j-iloletik deben tener por lo menos de 12 a 36
vayijelil. Un colaborador nos dijo que se reciben 13 veces 13 animales, es decir, que
pueden ser 13 muk’ta bolometik (jaguares), 13 ok’iletik (coyotes), 13 uchetik (teco-
lotes), etc.; otro dijo que se tienen que escoger 13 vayijeliltik, y cuando se va a tener
poder, pues mas.

Llama la atencién la diferencia observable en la actualidad en relacién no
solo con la cantidad de vayijeliltik que se reciben, sino con el concepto mismo,
considerando que unas cuantas décadas atras, como ya se dijo (Gossen 1975:451;
Guiteras 1965:128), tanto chamulas como pedranos recibian solo un vayijelil o
chanul, un animal, que incluso podia tener dos acepciones (banquilal e itsiinal),
cada una con 13 partes afectables en forma independiente. Es imposible dilucidar,
mas alla de solo conjeturas que pudieran parecer afirmaciones, cuales fueron los
determinantes de estos cambios, si se debieron a problemas en la transmision de
la tradicion oral, o bien si ello responde a la necesidad de presentarse y verse como
una persona mas difusa e inaprensible y, por lo mismo, con mayores oportuni-
dades para salir adelante en los embates de la vida moderna.

Mucho de lo que se piensa y se vive apunta hacia la ultima conjetura, ya que se
considera que, cuando se da el caso excepcional de que una persona tiene un solo
vayijelil, lo mas seguro es que muera a temprana edad, ya que para tener cierto
margen de seguridad en cuanto a longevidad, como ya se sefiald, se requiere un
minimo de tres. Sin embargo, apuntando hacia la confusién que predomina, otra
version establece que cuantos menos vayijeliltik tenga la persona sera mas fuerte
porque es mas facil confundir al pukuj y, por lo mismo, estar menos influido por
este en lo cotidiano.

Cuando los j-iloletik llegan a detectar mds de 23 vayijelil en una persona se
hacen a un lado, pues se trata de poderes que los rebasan.

36 Signorini y Lupo (1989:66) reportan que, entre los nahuas de la Sierra Norte de Puebla,
pueden poseer entre cinco y siete tonalme, pertenecientes a especies diferentes y dispuestos en un
orden jerarquico.

37 El colaborador Manuel Herndndez Lopez:61 desestima que en la actualidad pueda existir
alguien tan poderoso como para llegar a tener tantos vayijelil.
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La persona completa, que tiene 13 chuleltik y 13 vayijeliltik es excepcional-
mente poderosa®® y en general sabe defender y ayudar a sus congéneres en cual-
quier asunto; es invencible, puede enfrentarse con un j-ak’ chamel, incluso con el
pukuj, y vencerlos porque, ademas de su poder, tiene todo el conocimiento. Una
persona con estas caracteristicas no necesita defenderse a través del rezo como
los demas y puede enfrentar directamente al pukuj con la palabra. Estas personas
llegan a vivir 70, 90 0 120 afios.”

Si una persona solo tiene de tres a seis vayijeliltik esta bien, puede trabajar y
caminar, pero no tiene conocimientos y cuenta con poca fuerza, por lo que en-
ferma frecuentemente y puede llegar a morir joven, entre los 30 y los 45 afios,
mientras que quien tiene de nueve en adelante puede vivir hasta 70 o 75 afos.

Los vayijeliltik no son todos del mismo sexo; sin embargo, para que un hombre
tenga poder, por lo menos los tres vayijeliltik principales deben ser machos. No
se especifica la condicion para las mujeres, por lo que no queda claro si requieren
también tres machos o tres de su propio sexo.*

Una persona siempre tiene vayijelil grandes y pequenos, todos de montana;
no se da el caso de animales domésticos o que vivan cerca de los poblados, como
ciertas aves.

Un hecho relevante a considerar es que, asi como se ha reportado en otras
partes del mundo, solo los animales con cinco dedos pueden ser vayijelil.*! En
Chamula y San Andrés este hecho fue reportado por Pozas (1977:201), Gossen
(1980:452) y Holland (1963:102-104), respectivamente.*? Sin embargo, quienes co-
laboraron para la realizacién de este trabajo no hicieron mencién al respecto, solo
indicaron como excepcion el venado, animal que queda fuera de este criterio.

Hay vayijelil poderosos y débiles, lo que generalmente se asocia con el tamafio
del animal. Entre los poderosos estan, en orden de importancia, los siguientes:

38 A diferencia de lo que manifestaron quienes proporcionaron los datos para este estudio,
Gossen (1975:451-452) senala que el espiritu humano cuenta con 39 partes, 26 del chanul, por su
doble acepcidn, y 13 del chulel.

3 De la misma manera, Pitarch (1996:72) afirma que en Cancuc se considera que si una
persona cuenta con 13 lab es un ser humano cabal, a cuyo grupo pertenece un reducido nimero
de cancuqueros, entre ellos, los mejores chamanes o los anejme’jtatik (dngeles madres-padres
nuestros).

4°En la literatura etnografica sobre Chalchihuitan, Kohler (1995:141) reporta que el sexo de los
vayijeliltik necesariamente es el opuesto al del cuerpo de la persona.

4 Lévy-Bruhl (1985:135) menciona el hecho entre los angamis y los semas.

42Holland report6 para San Andrés que solo los animales con cinco dedos pueden ser vayijelil;
que las personas importantes pueden tener mas de un vayijelil y que por cada uno se cuenta con
un ch’ulel adicional (1963:102-104).
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muk’ta bolom (jaguar), muk’tik bolom (puma), ok’il (coyote) —estos tres, mencio-
nados frecuentemente como los mas poderosos—, teel chon (0so, que por estas
tierras no hay), max (mono), vet (gato montés), muk’ta chon (gran serpiente) y
te'tikal chij (venado);** todos son animales que no se dejan matar facilmente.**
También se menciona #s7i ik’ (perro negro). Poseer un muk’ta xik (dguila) sitda a
la persona en el mas alto nivel de poder; se dice que es un animal importante y
poderoso, por lo que hasta aparece en diversas banderas.

En la etnografia de la region se menciona que algunos pedranos conside-
raban que ik’ (viento) y chauk (rayo) podian ser los vayijeliltik de algunas personas
(Guiteras 1965:244).

Pozas reporté que los chamulas le contaron que solo tenian cinco tipos de
chulel: «vet (gato montés), bolom (tigrillo), muk’tik bolom (puma), ok’il (coyote), y
saben (comadreja), a veces se menciona el gato doméstico» (1977:203).

Los vayijeliltik grandes tienen como tarea el cuidado del cuerpo, y los chicos
el cuidado de los chuleltik.

En el plano de los vayijeliltik, el muk’ta bolom (jaguar) es el rey de los animales
compaiieros, del que todos reciben buenos consejos y llamadas de atencion; él
es el que sabe matar y coordinar a los animales pequefios. No cualquier persona
tiene como vayijelil principal al muk’ta bolom, que llega a tener hasta siete vidas
—por lo que cuando le disparan no le pasa nada, «hasta llega a agarrar las balas y
las tiran—. Del muk’ta bolom existen dos acepciones, el muk’ta tsajal bolom (jaguar
colorado) y el muk’ta yaxal bolom (jaguar verde). El primero, cuando se ve ame-
nazado de muerte por cazadores, pero por casualidad esta debidamente protegido
por las deidades —gracias a las ofrendas que su contraparte humana ha brindado
en forma personal o por intermedio de un j-ilol—, no sera alcanzado por quienes
lo amenazan, ni siquiera llegaran a verlo porque tiene alas que le permiten volar y

4 En la referencia que hace el colaborador Victorio Vazquez:95 respecto al venado, supongo
que se refiere a uno con cornamenta, que no se deja matar y que corresponde a un vayijelil que
permanece en los corrales y es obediente con los anjeletik vaqueros, o cuando esta libre se remonta
en la montana a lugares inaccesibles para el ser humano. Por otro lado, Gossen (1980:452) apunta:
«All are mammals. Furthermore, they are ranked according to three levels. The third level is
the most bankilal (‘senior’) and thus includes those animals associated with rich and powerful
individuals; the second level with moderately successful people; and the first with the humble and
the poor» (Todos son mamiferos. Ademas, se clasifican en tres niveles. En el tercer nivel estan los
bankilal ‘mayores), e incluye aquellos animales asociados con personas ricas y poderosas; en el
segundo nivel, con personas medianamente exitosas; y en el primero, con los humildes y pobres).

44 Guiteras (1965:244) reporta lo mismo. Kohler (1995:131), en un analisis sobre el vayijelil,
expresa que entre estos predominan los carnivoros, e incluso menciona los términos hchuletik

(nuestras almas), en contraposicién con hweeltik (nuestro alimento), por lo que se hace la
distincion entre una categoria y otra.
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desplazarse rapidamente; mientras que el segundo, el muk’ta yaxal bolom, aunque
dificil de alcanzar, es més facil de matar porque es terrestre. En ocasiones, cuando
la persona llega a saber que tiene como uno de sus vayijeliltik un muk’ta yaxal
bolom, pide que se le cambie por un muk’ta tsajal bolom. Uno de los colaboradores
reconocio que tenia un muk’ta tsajal bolom.

Anteriormente, en Chenalhé se consideraba al muk’ta bolom como adscrito
a la noche, a la oscuridad, a la maldad, enemigo del tsunun (colibri preservador
del hombre); estas dos entidades sostenian una lucha interminable sobre la exis-
tencia del ser humano (Guiteras 1965:242-243). Sin embargo, en San Andrés por
la misma época se consideraba al muk’ta bolom en la ctuspide de los vayijelil, y la
persona que contaba con uno seguramente tenia una posicion de prestigio en su
comunidad o municipio (Holland 1963:103).%°

Entre los pableros de Chalchihuitan, solo poseen muk’ta bolom los ancianos
que han destacado en la labor sociorreligiosa y politica; su posesion explica con
suficiencia el que una persona sea sana y longeva (Koler 1995:132).

Sobre el vayijelil te’tikal chij (animal compafiero venado), se menciona que no
se trata de un venado comun y corriente, al que es factible dar caza, sino de uno
muy grande, de enormes «cachos» (xulub ‘cuernos’), que habita en lugares recén-
ditos de las montafias debidamente protegido por las deidades. Entre los mayas
peninsulares, desde épocas prehispanicas el venado es considerado como el sefior
de los animales (De la Garza 1984:85).

Si se tienen chuleltik y vayijeliltik fuertes y completos uno sabe en el corazén
cudl o cudles son los vayijeliltik que le acompanan en la vida. Si no, en ocasiones
a través de los suefios se puede llegar a tener atisbos. Sofiarse comiendo carne es
sefial indefectible de que el vayijelil mas importante es un muk’ta bolom.

En algunos casos, la fortaleza derivada de ser una persona completa esta li-
gada a poseer kibal y al «don» de tener «doble ojo», es decir, un ojo adicional
situado en la parte posterior de la cabeza; quien lo tiene es capaz de «ver» los
problemas que se suscitan con y entre las personas y los vayijeliltik, asi como de
asomarse al futuro. Dicha persona dificilmente puede ser sorprendida. No existe
un acuerdo en si dicho don es otorgado por Dios o por el pukuj.*6

4 Montoliu (1989:55) menciona que, en el chumayel, el colibri representa el sol diurno, la
fecundidad, en tanto que el jaguar simboliza el sol, como el ente ideal para sostener la lucha contra
los poderes de las tinieblas durante el transcurso del sol por el inframundo.

46 Hermitte sefiala que entre los pinoltecos una persona completa seria aquella dotada de un
buen chulel y de 13 naguales poderosos, lo que le da sabiduria, poder e inmunidad. Esta persona
gozard de salud y estard en posesion de todas sus facultades (1970:85, 96).
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En décadas pasadas (Guiteras 1965:242-243), y aun en la actualidad, en
Chenalh6 y Chamula se dice que, entre las personas normales, el cuerpo y el
vayijelil de un individuo nunca llegan a toparse, mientras que entre las personas
completas —con 13 chuleltik y 13 vayijeliltik— se puede llegar a establecer comuni-
cacién humano-vayijeliltik, e incluso pueden realizar algunas cosas juntos, como
atrapar animales domésticos para comerlos.

Entre los animales pequefios se encuentran los siguientes: tsinte’ bolom (ti-
grillo), chon (culebra), pepen (mariposa), saben (comadreja de cola muy corta),
uch (tlacuache, uno que no tiene espinas), kotom (tejon) y chuch (ardilla). Entre
las aves estan las siguientes: jojota (chachalaca), cuxcux (lechuza), purkuvich’ (ta-
pacamino) y xulem (zopilote), y entre los insectos xinich (hormiga) y xuvit (gu-
sano verde).

Tener como vayijelil una lechuza o un tapacamino es peligroso, dado que son
consideradas aves de mal agiiero porque llegan a cantar a las casas de los enfermos
que van a morir.

Respecto a la adquisicion de los vayijeliltik existen dos versiones. De acuerdo
con la primera, mencionada por un informante, Dios*” los asigna para que ayuden
a las personas a protegerse; este mismo colaborador se contradijo mas adelante al
afirmar —como el resto de los colaboradores— que Dios manda limpia a la gente
a la Tierra y no quiere que se tengan animales compaiieros, pero en el camino
el pukuj topa a cada uno. Es evidente, tomando en consideracion el reporte de
Gossen (1975:450), que en menos de tres décadas el concepto de la adquisicion del
chanul se ha satanizado mas alla de lo que logro la Iglesia catélica en mas de 500
afos, de manera que se ha perdido el caracter de entidad otorgada por el mismo
Dios Sol-Cristo.

Una segunda version es que el pukuj, con su fuerte caracter, exige que se
acepten los vayijeliltik. El pukuj asusta al chulel en transito hacia la persona en
cuestion, induciéndola a recibirlos. Esto sucede porque los chuleltik pueden optar
por rechazarlos; de hecho, el j-ilol Manuel Arias Gomez mencioné que él no hizo
caso del pukuj y por lo tanto no tiene vayijeliltik. Porque cuando Dios manda los
chuleltik a la Tierra les dice que si, al llegar a una curva, escuchan que alguien les

47 Gossen (1975:451) advierte que entre los chamulas se pensaba que el chanul era asignado por
Sol-Cristo y san Jerénimo. Del chanul, nos dice, existen dos aspectos, el chanul i¢’inal (pequeiio)
y el chanul bankilal (mayor), cada uno de los cuales tiene 13 partes. El aspecto ie’inal vive en la
montafia sagrada del Tzontehuitz y el aspecto bankilal vive en el tercer nivel del Cielo. Durante el
dia los chanuletik estan libres en los bosques y campos de sus respectivos territorios y al anochecer
son acarreados, junto con los chanuletik de los demas chamulas, a sendos corrales ubicados en
cada nivel, donde son cuidados por los aspectos ya bankilal ya ie’inal de san Jerénimo.
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habla, que no volteen; sin embargo, todos los chuleltik lo hacen y como conse-
cuencia reciben los vayijeliltik.

Lo que el pukuj mas busca es que los chuleltik escojan animales a los que per-
siguen y matan chij (borrego), unin vakax (becerro), tsebal kaxlan (pollo) y tuluk’
(jolote o guajolote), porque de esta manera logra que los duefios de esos animales
exterminen a los primeros, persiguiéndolos incansablemente hasta darles muerte.

Cuando le pegan al vayijelil principal y muere, lo mismo le sucede al cuerpo
humano, y con ello a la persona; entonces, el pukuj se pone a bailar. Si un vayijelil
es muerto de un balazo, la sefia de la lesion aparecera en la contraparte humana
en la misma region anatomica.*

En otra version se dice que es obligatorio recibir los vayijeliltik, que no hay
escapatoria, porque si no son recibidos esa alma es regresada y no se le permite la
entrada al cuerpo que le corresponde.*

Una vez que el pukuj ha captado la atencion del chiulel, lo lleva a una «casa
como una cueva» en donde le permite escoger entre miles de animales; «cuando
lo hace es cuando entra al camino de la perdicién». El pukuj realiza estas invi-
taciones para que las personas se enfermen frecuentemente y, asi, irlas extermi-
nando. En ese proceso es apoyado por sus huestes.

Originalmente el pukuj solo queria dejar tres animales en cada persona, pero
Dios vio que también le servian para confundir y combatir al pukuj, por lo que
mando que se pudieran recibir mas, de tal manera que, ademas de confundir al
malo, proporcionaran poder a algunos de sus hijos predilectos para combatirlo.

Una vez que el pukuj ha colocado los vayijeliltik en una persona comun, pone
tres cruces detras de su cabeza porque por ahi son recibidos; entonces, la persona
nunca sabe cudles son sus vayijeliltik. Pero quien va a ser j-ilol los recibe de frente,
los ve, y por eso sabe quiénes lo acompanan.>

Sobre el momento de la adquisicion de los vayijeliltik también hay diferentes
versiones. Unos dicen que se adquieren 9o dias antes de llegar a la madre —no se
especifica si el chulel o el embrion—, otros afirman que a los seis meses de emba-
razo y, segun la ultima opinién, se reciben en el momento del nacimiento.

48 De la misma manera los reporta Guiteras (1965:244).

49 Segtin Kohler (1995:132-133), los tsotsiles de Chalchihuitdn pensaban que, si durante la
travesia del alma hacia el cuerpo esta venia de mal humor, la persona era dotada con pocos
vayijeliltik y débiles, en tanto que quien venia alegre y manifestando el deseo de permanecer
durante largo tiempo entre los mortales era dotado con varios vayijeliltik poderosos.

5° Kohler (1995:132) sospecha que toda persona sabe cudl es, o son, sus vayijelil, pero niega este
conocimiento para protegerse.
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De acuerdo con esta tltima version, se cree que los animales que seran
vayijeliltik nacen al mismo tiempo que la parte humana, o bien caminan cerca de
quien serd su contraparte. Incluso se menciona que los vayijeliltik fuertes llegan a
pelear por quien seré su sede.”!

Guiteras (1965:245) reporta que, en la década de 1960, entre los pedranos se
pensaba que la fecha de nacimiento determinaba el vayijelil que a cada persona
le correspondia. La identidad de este y el verdadero nombre del recién nacido se
guardaban con el mayor secreto, de tal manera que no fueran escuchados por
algtin representante de las fuerzas del j-ak’bil chamel (mal echado), quien segura-
mente los usaria en perjuicio del primero.

Silos chuleltik se ponen listos a la hora que les imponen los vayijeliltik pueden
escoger los mejores, pero los hay que llegan fuera de tiempo o no ponen mucha
atencion en el asunto, entonces les dan cualquiera, de lo que resulta que la persona
sera débil y enfermiza. Cuando los nifios nacen morados significa que el puku;j los
golped arrojandoles sus vayijeliltik.

Cuando el pukuj ha logrado entregar vayijeliltik entre las personas que llegan
al mundo, siempre baila de contento, en tanto que los apdstoles se hincan y lloran
amargamente porque el primero ha ganado una manera de dafiar a los hijos de
Dios.

Hay algunos «secretos» o sefiales que permiten presuponer qué vayijeliltik le
han sido asignados a un recién nacido; por ejemplo, cuando se nace en enero o fe-
brero o cuando ocurre que el cielo esta rayado al momento del nacimiento, se pre-
supone que uno de los vayijeliltik sera un jaguar o un puma. Asimismo —aunque el
colaborador dice que no lo ha intentado por este medio—, «viendo frente al pecho»
es donde se puede ver cuantos vayijeliltik y cuales tiene una persona; o por el tipo
de piel o dentro de las manos o por las caracteristicas de los dientes o la barbilla.
Pero los medios principales son la toma del pulso por un j-ilol o cuando la persona
misma alcanza este conocimiento a través del suenio. En ocasiones los vayijeliltik se
acercan a la casa de sus contrapartes y ahi andan rondando y «cantando».>

Cuando los vayijeliltik llegan a caer, fisicamente hablando, en poder del pukuj,
son torturados o exterminados, y como consecuencia su duefio, el humano con el
que estan ligados, enferma o muere segtn se trate del compafero principal o de

5! Entre los tseltales de Pinola (Hermitte 1970:48-49, 91) y entre los tsotsiles de San Andrés
(Holland 1963:100) y de Chalchihuitdn (Kohler 1995:132-133), se considera que el animal compaiero
nace al mismo tiempo que la contraparte humana y vive también el mismo lapso.

52 Repetidamente se menciona que ciertos atributos del animal forman parte tanto del fisico
como de la personalidad, lo cual también ha sido documentado en el pasado por Guiteras
(1965:243).
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alguno secundario. Entre las torturas que se les infligen se mencionan: taparles la
cara, amarrarlos, golpearlos y dejarlos sin comer y beber, asi como arrojarlos por
barrancos.

Cuando una persona tiene 13 vayijeliltik estos se protegen entre si, por lo que
es dificil que los maten. Por otro lado, los vayijeliltik de una persona nunca salen
juntos del corral donde estan resguardados, sino que se turnan saliendo uno cada
vez. Al respecto, los anjeletik vaqueros deben tener mucho cuidado porque si
salen varios a la vez y les pasa algo ellos tendran «culpa»; debido a esto se les tiene
que exigir, por medio de la ofrenda, que los cuiden bien.

Hay vayijeliltik alos que les gusta ir lejos, a otras comunidades y municipios, y
aunque los anjeletik y el santo patron del pueblo estén siempre vigilantes para que
no entren enfermedades que vengan de lejos, esos vayijeliltik las pueden traer, y
como lo que les pasa sucede como en espejo en la parte humana, esta enferma de
males que son muy dificiles de sanar.

También se da el caso de que en sus andanzas el vayijelil llegue a encontrarse
con algiin congénere proveniente de otra comunidad o municipio y estos peleen,
lo cual redundara en dano para uno o ambos, e incluso la muerte, lo que, como
se senialo, repercutird en la persona y esta enfermard gravemente si muere alguno
de los vayijeliltik secundarios. Si el que muere es el vayijelil principal la persona
morird.>> Cualesquiera que sean las lesiones fisicas que sufra el vayijelil aparecerdn
en su contraparte humana. Este hecho, que ha sido reportado de manera comtn
entre nuestros colaboradores y que aparece en toda la literatura etnografica de la
region que aborda esta tematica, también ha sido registrado como un hecho que
se suscitaba antes de la Colonia. Ruiz de Alarcén (1951:24-25) refiere varios casos
de contemporaneos suyos que morian o a los que les aparecian heridas cuando se
mataba o herfa a un animal.>*

Cuando el vayijelil principal muere, en ese preciso momento se siente que
«pasa un aire», y entonces, o pasados unos minutos, como diez, se pierde la vida.
Sin embargo, si el j-ilol llega de inmediato y tiene amplio poder y conocimiento,
puede lograr que el vayijelil principal sea sustituido por otro, lo cual se logra me-
diante nueve rezos con ofrendas. Para los efectos, en el altar se colocan lotsomch’ix
y mumo —esta tlltima es una planta conocida en México como hierba santa—, ala

53 Lo mismo se reporta para Chamula (Pozas 1977:204); para Pinola (Hermitte 1970:91); para
San Pablo Chalchihuitdn (Kohler 1995:130), y para San Andrés (Holland 1963:104). Signorini y
Lupo (1989:71) informan lo siguiente: «<La muerte, recordemos, es un acontecimiento que cuando
alcanza a un elemento de la triada hombre-tonal-ecahuil arrastra tras de si a los demas».

54 Entre los cancuqueros se sabe que, si la mitad de los lab muere, la persona morira (Pitarch
1996:70-71).
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vez que los familiares del enfermo realizan ayunos. Los rezos hay que efectuarlos
durante la noche, preferentemente a las doce y media, «para que los envidiosos y
los kibaltik no se den cuenta.

Si alguno o varios de los vayijeliltik secundarios mueren, siempre sera posible
sanar a la persona enferma.

Silos tsotsiles suefian que estan lejos, en montanas o rios, o que los persigue un
perro, efectivamente eso es lo que le sucede al vayijelil. También, cuando suefian
que son arrojados dentro de un rio, arroyo o laguna, o se golpean y asustan. Los
efectos de esto, sea la frialdad, el golpe o el susto, se reflejan en el enfermo y, co-
nociendo los suefos del enfermo, quien diagnostica puede determinar su proce-
dencia.

Algunos de los vayijeliltik tienen espiritus muy poderosos y nadie puede
contra ellos, ni siquiera el pukuj; estos se caracterizan por tener cruces en las patas
del lado derecho, o en la espalda o vientre. Todo tipo de vayijeliltik puede portar
esta sefia, algunos incluso pueden tener dos o tres sefiales y, evidentemente, cuanto
mayor sea el nimero de cruces mayor sera su poder. Los vayijeliltik que no tienen
esta sefla es mejor que permanezcan en sus corrales porque son faciles de dafiar.

Quien lo desee puede cambiar sus vayijeliltik por otros, para ello se precisa
ayunar, rezar y ofrendar adecuadamente a Dios. Generalmente, se pide un jaguar
o un puma en lugar de un cerdo de montafia, o bien lo mencionado se hace para
deshacerse de un vayijelil andariego o que se mete en los corrales a hacer matazon
de animales domésticos; para ello, se debe rezar «duro», poner velas e ir a las igle-
sias a hablar con los apdstoles.

Cuando el cuerpo enferma, algunos j-iloletik han podido observar, en estado
chul, la llegada de alguno de los vayijeliltik del enfermo a lamer a su contraparte.
En una ocasién, cuando uno de los colaboradores ayudaba a sanar a un enfermo,
de pronto se presentd un muk’ta chon a lamer tres veces la mano del enfermo.
Mas tarde, en suefios, al j-ilol le llegaron a decir que el animal habia acudido para
ayudar a salvar a su compaiero. Asimismo, en caso de que uno de los vayijeliltik
haya sido herido, este se sienta en el monte y es auxiliado por los vayijeliltik com-
paieros de la persona. También entre los vayijeliltik tienen j-iloletik que ayudan
por medio del rezo.

Cuando se quiere matar a un escurridizo vayijelil principal que esté devas-
tando corrales, es necesario recurrir a secretos que se ponen en las balas (ajo y
tabaco).”®

55 Entre los tseltales de Pinola, de acuerdo con Hermitte (1970:50) se recomienda curar las
armas con ajo y aceite de mostaza, con lo que se pretende dar muerte a uno de estos animales.
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Cuando la parte humana muere, los vayijeliltik que atin no han envejecido o
cuya vida no ha llegado a término quedan sobre la Tierra y tienen que buscar un
nuevo compaiiero, sea entre los nifios y nifias que vienen al mundo o entre per-
sonas que tienen sus vayijeliltik incompletos porque les entregaron pocos o porque
algunos de los que tenfan fueron muriendo en las andanzas. Sin embargo, reci-
birlos es peligroso pues esos animales estan muy débiles porque les fue extraido el
poder. Ademas, «son vayijeliltik muy maleados y les gusta estarse saliendo a cazar»
exponiendo continuamente a su duefio; este dato se contradice con el criterio de
que los animales compaiieros nacen y viven al mismo tiempo que la persona.

Por el contrario, cuando un vayijelil siente que esta viejo y a punto de morir,
busca que lo remplace un animal semejante. Por medio del pulso se puede sentir
qué tan viejos estan los vayijeliltik e incluso determinar el sexo. Al vayijelil ad-
quirido de esta manera se le denomina en tsotsil ta schamalin chulelal (vayijelil
adoptado); este llega por medio de los suefios a pedirle a la persona que lo adopte,
y lo adecuado en estos casos es pedirle a Dios que aleje a ese vayijeliltik y que no le
permita incorporarse a la persona.

Un j-ilol que reconocia tener nueve vayijelil conté que en una ocasién una
culebra como de ocho o nueve metros de largo y peso de entre 60 o 70 kilos>® le
paso por el pie. Era un vayijelil sin contraparte en busca de una. Lo supo porque
a la noche siguiente lleg6 a reclamarle por no aceptarla, pero, como ¢l dijo, «no
es tan facil que un ta schamalin chulelal entre en un j-ilol», porque estas personas
de por si tienen completos o al menos bastantes vayijeliltik y por lo mismo son lo
suficientemente fuertes como para darse cuenta y resistir.

Sin embargo, en ocasiones se dan casos en que el chulel propio de un cuerpo
enfermo que habitualmente esta fuerte y lozano, incluso mas fuerte que el vayijelil,
a través del pulso pide que se le busque otro vayijelil de los que andan sueltos para
poder sanar. Entonces, por medio de rezos el j-ilol invoca a los anjeletik y a la santa
Madre Tierra para que suelten algiin buen animal de sus corrales y le permitan
acercarse a donde estd el enfermo. A través del pulso se sabe de qué vayijelil fue
dotado.

También se sabe qué vayijeliltik quedan vivos porque, cuando muere la
contraparte humana, se ponen muy tristes y pueden llegar a llorar donde residia
el difunto. Cuando esto sucede se solicita a un j-ilol que pida a las deidades que el
animal deje de sufrir y se vaya a buscar un nuevo compafero.

56 No se ha documentado la presencia de serpientes como vayijelil. Este hecho se contradice
con lo estipulado en el sentido de que solo animales con cinco dedos entran dentro de esta
categoria.
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Se da el caso de personas que quieren deshacerse de sus vayijeliltik. Un in-
formante refirié que la tnica persona que sabe como hacerlo es un sefior «del
rumbo de Pantelhé», de quien no se mencion6 ni nombre ni ubicacion; sin em-
bargo nuestro colaborador, aunque se habia mostrado interesado y deseoso de
aprender la forma de hacerlo, manifesté desagrado con el hecho de que al sacar
los vayijeliltik forzosamente se tienen que enviar a otra persona.

Este mismo colaborador nos hablé de un caso en el que un muchacho tenia
un vayijelil muk’ta bolom que habia entrado en contacto con su duefio porque fre-
cuentemente llegaba a verlo en suefios, lo abrazaba y lo lamia, pero el muchacho
no queria al animal. Ayuno seis dias y llorando amargamente le pidi6 a Dios de
rodillas que se lo quitara. Dios se lo concedio, y el muk’ta bolom le dijo adiés y se
fue llorando. Esta historia la supo directamente de la persona cuando una vez lo
visit6 estando enfermo y se la conto. El j-ilol nos dijo que como sefia le quedo la
mirada de felino.

CHiebal

Otra medida que Dios tom¢ para contrarrestar el dafio que el pukuj inflige a las
personas por intermedio de los vayijeliltik fue ordenar que estos fueran acorra-
lados en el interior de las montanas —también, pero mucho menos, se mencionan
selvas y estanques de agua— y los puso al cuidado de muchos anjeletik denomi-
nados «vaqueros», quienes se asisten de unos perros finos. Los corrales miden
como 40 0 50 hectareas, y a esos lugares los tsotsiles que nos ocupan los deno-
minan chiebal ¥

57 Seguin Holland (1963:105) los ch’iebal de la gente de San Andrés se localizan en las mas altas
montafias del municipio; en lo que respecta a la gente de Zinacantan, Vogt (1966:90) indica que se
encuentran en un corral que estd dentro de una cueva en uno de los picos del Huitepec, Bankilal
Muk’ta Vits (gran montafia hermano mayor), que se ubica al poniente de San Cristdbal; entre los
pableros (Kohler 1995:131) se dice que habitan en el bosque, en selvas impenetrables y espesas,
sin estar sujetos por deidad alguna. Figuerola reporta que los ch’ibal estan habitados por lab-ani-
males, ello porque entre los cancuqueros no se habla de animales compafieros a la manera de los
tsotsiles. Agrega que «los lab-clerical y de cultura mestiza, como los pale y obispo —al parecer
también el profesol y tal vez el enigmatico turko—, se pliegan a una jerarquia general dominada
por los lab-campesino de cultura indigena, como son los me’il-tatil. En los estratos inferiores,
en una posicion subalterna, se encuentran los lab-animal, salvajes y carnivoros. Si de los pale y
obispo no se sabe muy bien si viven con los me’il-tatil en el ci’ibal, de los lab-animales se asegura
que transitan del corazon del hombre a espacios ocultos de la montana en donde suelen morar»
(Figuerola 2010:102).
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Sobre la palabra ch'iebal se dice que es una cognada de la palabra ch'iebal del
antiguo maya yucateco, con la que se designa el patrilinaje de una persona (Holland
1963:105). Anteriormente, seguin refirié Holland para San Andrés, se consideraba
que cada ch’iebal, asi como el cielo y la tierra, constarian de 13 estratos, cada uno
precedido por una deidad ancestra (1963:110), vayijeliltik y kibaltik a los que se
denominaba petometik (abrazadores) y cuchometik (portadores), que junto con
todas las deidades ancestrales recibian la denominacion de fotil me’iletik (Holland
1963:113; Pozas 1977:208);°® en el estrato 13 se localizaba el vayijelil-deidad, que
seria el principal de principales (1963:108).

En las representaciones que esbozaron los colaboradores, refirieron que las
contrapartes humanas de los vayijeliltik que por ser buenos permanecen en el co-
rral obedeciendo las drdenes de sus cuidadores, comiendo lo que les dan e incluso
dispuestos a pasar hambre por el bienestar de su contraparte humana, no sufren
de dolores ni malestar alguno, por eso hay ancianos que nunca han sido pulsados,
«no conocen la enfermedad».

De vez en cuando los anjeletik pastorean a los vayijeliltik fuera del corral,
como ganado, y los llevan por donde pueden encontrar alimento.

Hay animales que no obedecen a quien los cuida, «son como borregos
bravos» y «se brincan el corral». Esos vayijeliltik se sienten muy especiales, por
eso no quieren estar cuidados, sino caminar libremente, lo que representa un pro-
blema grave para la persona por los riesgos a los que queda expuesta. El pukuj, que
siempre esta pendiente de los vayijeliltik que escapan, les facilita el camino hacia
las casas de la gente que se sabe que mata a los predadores que osan atacar a sus
animales domésticos.

Asimismo, para evitar que los vayijeliltik escapen o sean liberados del corral
en el que los guardan los anjeletik ‘vaqueros, es preciso pedir a estos ultimos y a
Dios que los mantengan encerrados o, si escapan, que los dirijan hacia montafias
donde no haya humanos o donde se encuentren sus animales de corral, a los que
puedan molestar.

58 Kohler (1995:135-136) sefala que entre los pableros de Chalchihuitan: «Los seres humanos
que se han preocupado intensamente por el bien de la comunidad pertenecientes en general al
consejo de ancianos y que han ostentado cargos importantes, son llamados fotilme’il, se dice que
ellos vigilan de dia y de noche por el bien de la comunidad y se esfuerzan por apartar de ella
las desgracias». Asimismo, entre los tseltales de Pinola, Hermitte menciona hombres-dios vivos
identificados por la comunidad, a los que se designa como me’il tatiletik, quienes: «guardan al
poblado de los peligros que provienen del exterior y castigan los pecados de los pinoltecos, estan
dotados de Rayo, Meteoro y Torbellino» (1970:52-53).
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Cuando no se cuenta con un tsajal muk'ta bolom es preciso tener a los
vayijeliltik bien recomendados con Dios y los anjeletik de las montanas, toda vez
que incluso entre los mismos animales hay ipixantal (envidia) por el poder y las
facultades que unos tienen y de los que otros carecen.

Cuando alguno de los vayijeliltik que gustan de comer carne de becerro, de
oveja o de gallina lo hace en forma viciosa, poniendo en alto riesgo la vida de su
contraparte, se pide a Dios que lo guarde y lo ponga en ayuno; incluso se pide que,
si camina, ordene que no se le antoje comer gallina u otros animales de corral para
que de esta manera no se corra el peligro de persecucion y exterminio.

A los vayijeliltik se les debe «recomendar» con Dios tres veces al afo: el primer
dia del afo, a medio afo y al final del afo, de tal manera que permanezcan en el
chiebal, que no les pase nada y que no traigan enfermedad.

Kibal

Entre las diferentes denominaciones que se utilizan en tsotsil para designar la ca-
pacidad inherente de transmutacién o de imponer voluntad sobre otro ser o fe-
némeno natural, entre chamulas y pedranos encontramos el término kibal, deno-
minacién que se utiliza en este trabajo. En San Pablo Chalchihuitan, de la misma
manera que al vayijelil, se le conoce como holomal (Kohler 1995:22 y 135; Pozas
1977:204-205).

La capacidad de transmutar o de imponer voluntad ha sido una figura central
en los procesos de control social entre los pueblos de origen mesoamericano.”
Aguirre Beltran explica que su misién era ver de una manera hostil que «el cos-
tumbre» prevaleciera, manifestandose por las noches para castigar las desvia-
ciones con la muerte (Aguirre Beltran 1980:101-102).

Entre los mayas, la capacidad de transmutar ha sido rastreada hasta antes de
la Colonia, y se ha ubicado en textos como el Titulo de los Sefiores de Totonicapdn,
escrito en el siglo xv1, en el que se habla de los naguales (De la Garza 1984:119). Y
en el Popol Vuh se menciona lo siguiente:

Verdaderamente Gucumats era un rey prodigioso. Siete dias subia al cielo y siete dias
caminaba para descender a Xibalb4; siete dias se convertia en culebra y verdadera-

59 Eliade (1976:92) sostiene que la capacidad de transmutar no se circunscribe exclusivamente
a Mesoamérica; se menciona como parte integral del chamén norasiatico, en el que se transmuta,
y si estando en esta forma muere en combate, el chaman también muere.
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mente se volvia serpiente; siete dias se convertia en dguila, siete dias se convertia en
tigre: verdaderamente su apariencia era de aguila y tigre. Otros siete dias se convertia
en sangre coagulada y solamente era sangre en reposo (Recinos 1961:149-150).

Durante la etapa colonial los invasores designaban como brujos a aquellos
que se decia que tenian capacidad de transformacion o de usar un animal o fené-
meno natural para su provecho (De la Garza 1984:105).

Segun la tradicion oral entre chamulas y pedranos, cuando los chuleltik y
vayijeliltik son muy fuertes, la persona (hombre o mujer), ademas de tener mucho
poder, puede tener sus kibaltik.®* Se define kibal como la persona que tiene capa-
cidad de transmutar®! en, por ejemplo: humanoide como esqueleto, nifio, nifia®
o mujer; ademas de ello, puede imponer su voluntad sobre animales —como
toro, elefante, mariposa, mosca verde, burro, perro, caballo, coyote, culebra, tla-
cuache, venado, ratén, gato de casa, borrego «paradote», conejo, cerdo—, sobre
fenémenos naturales —como arcoiris, bola de fuego, relampago, rayos— o sobre
alimentos —como manzana, mango, durazno grande, etcétera—.5°

6o Entre los nahuas de la Sierra Norte de Puebla, Lupo (1999:23) resalta la liga que existe entre
alter ego poderosos, como jaguar, serpiente o btho, y la capacidad de transformarse; incluso,
menciona: «es mas, segin la explicacion de la metamorfosis dada por algunos especialistas
rituales, no se trata de una transformacién en sentido estricto, sino de la proyeccion de uno de los
alter ego (la que preside la conciencia y la percepcion del mundo circunstante) desde el interior
del ser humano al interior del animal comparfiero. De esta manera, mientras el cuerpo permanece
inerte, la capacidad de sentir y la voluntad se transfieren a los alfer ego, permitiéndole realizar a
distancia actos prodigiosos».

 En relacion con la transfiguracion en nagual, Lopez Austin (1975:424-425) anota: «Aparte de
que el nombre de ‘nagual’ se da al mago y al ser en el que se transfigura, hay algo que se encuentra
en el interior del cuerpo del mago —en su corazon, segin una fuente etnografica; en su estdmago,
segun otra— que de dia descansa y de noche se exterioriza, enviado a vagar por su poseedor. Afir-
mando, también que cuando el mago se encuentra bajo la forma de otro ser, su cuerpo permanece
dormido». Aqui se advierte la presencia de una vision exotérica y una esotérica. A la vez menciona
que Marcela Olavarrieta Marenco registra que en la region de los Tuxtlas, en Veracruz, aparecen
dos interpretaciones: hay quienes creen que se produce una transformacion del cuerpo del mago
y quienes aseguran que el mago permanece dormido cuando practica nagualismo.

2El colaborador Manuel Pérez Cura:9o sefiald que cuando la transformacion se da hacia nifio
o nifia, lo hace con el fin de ir a llamar a su enemigo, diciéndole que algo pasa, para que una vez
que este se encuentre en el camino, asustarlo y agarrar su chulel.

 Como ya se menciond, Pitarch (1996:56) reportd que entre los cancuqueros cualquier ani-
mal puede ser un lab, incluso se mencionan tigres de bengala y ballenas. Por otro lado, mas ade-
lante (1996:60-64) el autor menciona lab de agua, fendmenos naturales y dadores de enfermedad,
y posteriormente (1996:65-66) indica que en el subgrupo de los lab dadores de enfermedad se
encuentran alter ego de aspecto humano y que entre los mas nombrados se hallan: el pale, simil de
padre (sacerdote catdlico) o klerico (clérigo) —personajes de aproximadamente un metro de esta-
tura, calvos, gordos, con vestiduras que les llegan hasta los pies; se caracterizan por un insaciable
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Son personas que ademas tienen dos vistas; pueden tanto caminar sobre la
tierra, como volar. No son un espiritu, son mas bien un poder.%* Entre los chamulas
se encontro la denominacion potslom (bola de fuego) (Pozas 1977:204).%

deseo de comer carne, con predileccion por la de gallina, pero ain mas por el ave del corazén—y
el eskribano o nompere —enano vestido con calzén y camisa negros y birrete que en una mano
sostiene una pluma de ave y en la otra un cuaderno, quien produce enfermedad escribiendo en
el cuaderno, etc.—. Hay que hacer notar que los lab productores de enfermedad, ademds de estar
fuera del control de su duefio y, por lo mismo, muy lejanos a la figura del nagual —sujeto a la
voluntad—, se diferencian de los vayijeliltik predadores —con los que, buscando una apretada cla-
sificacion, podrian coincidir en un mismo grupo—, que desean también la carne de los vayijeliltik
mas débiles, pero respecto a los que no menciona que pretendan comer chulel. Los primeros
constituyen, en Cancuc, un peligro constante para el ch'ulel y la denominada ave del corazén. Al
respecto, en su etnografia sobre Pinola, Hermitte (1970:48-49 y 90) menciona que la gente comtn
puede tener como animales comparieros a gallinas, perros, vacas, gatos o caballos; los monos se
adjudican alos brujos. Y Kohler (1995:129), para Chalchihuitdn, indica que los nimeros minimo y
méximo serian tres y 13; un minimo de tres en una persona comun, y un maximo de 13.

4 Ademas de los ya mencionados, entre los tsotsiles de San Andrés Holland (1963:142-143)
reporté la transformacion a zopilote rey, biho, colibri, pdjaro carpintero, grillo y todos los
animales domésticos.

% De manera peculiar, Holland (1963:142-143) hace la consideracion de que el kibal no solo
es en lo que se transforma, sino que también, dependiendo de su poder, puede tener control
sobre diversos fendmenos naturales, facultad que usa con el mismo propésito: dafiar. En este
sentido, con respecto a los tseltales de Oxchuc, Villa Rojas (1990:284) también reporta el hecho del
dominio que algunas personas poderosas tienen sobre fendmenos naturales y algunos animales
a los que hacen trabajar para la satisfaccion de sus pasiones. Entre los nahuas, Lopez Austin
(1975:419-420) relata que los nahualli eran descritos como fuegos, o bien como animales con
apariencia anormal, con agudos y largos colmillos. La misma fuente indica que entre los quichés
de Guatemala estos, ademas de la dentadura indicada, tienen los ojos saltones y encendidos, son
verdaderamente feos y algunos tienen una cruz sobre el lomo. Sobre los naguales, se dice que
son hombres con propension a dormir durante el dia. También en el drea nahua Lopez Austin
(1975:427-428) menciona al ihiyot] como un alter ego presente en toda persona, y que estos extraian
«ajando la carne con pedernal». La capacidad que algunas personas tenfan para exteriorizar el
ihiyotl daba lugar al nagual, facultad que derivaba: «de la conjuncién de varios factores, entre los
que estaba la predeterminacidn, la influencia calenddrica, los conocimientos especificos de un
ritual y los ejercicios penitenciales». La influencia calendarica que Lopez Austin sefiala se refiere
a que, entre los nahuas, se considera que aquellos que nacen bajo el signo ce quiahuitl (lluvia)
son potenciales naguales (véase asimismo Aguirre Beltrdn 1980:101-102). En contraposicién con
lo que nuestros colaboradores dijeron, entre los habitantes prehispanicos del centro de México,
Lépez Austin (1975:432) precisé que se hacia la distincion entre nahualli, que, como ya se dijo,
es la capacidad de externar el ihiyotl, colociandolo en otro ser al que se sometia a la voluntad del
mago y tlahuipuchtli mometzcopinqui, magos y magas con la capacidad de transmutar el cuerpo
deformandolo, o bien adoptando otra forma, ya fuera fenémeno natural o animal. Mercedes de
la Garza escribe que, entre los ekoi de Africa Occidental, toda persona tiene dos almas, una que
permanece en el cuerpo y otra que voluntariamente es enviada a posesionarse de algin animal de
la selva (1984:125-126).
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En varios pueblos altefios de Chiapas se considera que transmutar/imponer
se ubica en la cuspide del poder, siendo los mas poderosos los siguientes fend-
menos naturales: chauk (rayo), sutub-ik’ (torbellino), ik’ (viento) y kanal (me-
teoro) (Hermitte 1970:95-96; Holland 1963:142-143).%

En la opinion de algunos colaboradores, se dice que como méaximo hay dos
o tres kibaltik por municipio,®” mientras que otros opinan que en la actualidad ya
no existen debido a que no quedan personas poderosas como las de antes, que
vivian mas de 100 afios y tenian mads de 75 o incluso 96 poderes. Uno de nuestros
colaboradores aseguraba que ya ni su abuelo los habia llegado a ver; sin embargo,
otro vio la conversion de un kibal, al que neutraliz6 arrojandole unos ajos.

A los jovenes siempre se les aconseja tener extremado respeto por los an-
cianos, porque nunca se sabe quién es kibal; puede aparecer como un viejito muy
pobre, que es la forma en la que habitualmente se esconde el poder.

Hay dos clases de kibaltik: los que son para proteger, que se dice que Dios los
manda,®® y los dominadores de chuleltik, puestos por el pukuj y considerados,
después de los anjeletik ik’ (negros) y tsajal (rojos), como los reyes de las enfer-
medades. A unos y otros, para distinguirlos, los designaremos como benignos y
malignos. Varios de los colaboradores aseguran que los kibaltik son malignos por
naturaleza y que no hay buenos.

66 Asimismo, en el estudio realizado entre los tseltales de Pinola por Hermitte (1970:52-54) se
afirma que los alter ego de ese tipo —a los que en ese entorno se denomina naguales— aparecen
como duales porque protegen y daian. Asi, a través de los mas poderosos, como el rayo, el meteoro
y el torbellino, los me’il tatil, ademas de proteger a la comunidad de los peligros provenientes del
exterior, ejercian el control social. También los brujos podian tenerlos. El rayo, el torbellino y el
meteoro eran reconocidos como los mds poderosos. De estos, menciona que el rayo es el que
mas alto vuela, por lo que es el mas poderoso, y los hay: negro, benigno, que es el mas fuerte; le
sigue el rojo, que es maligno y siempre persigue al blanco, que es benigno y el de menor poder de
los tres. El rayo es el dueio del maiz y del agua. Sobre los meteoros, se habla de diferente poder
en funcion del color que sustenten: los hay verdes, rojos y blancos. Por otro lado, el torbellino
siempre se mueve cerca del fuego, con la cabeza en el piso y los pies hacia el cielo; los humanos
que tienen como nagual un torbellino son calvos y capaces de comer carbones calientes. También,
la autora (1970:50) menciona la existencia de animales, obviamente con mucho menos poder que
los primeros.

67 El colaborador Victorio Vazquez:102 refirio la existencia de un kibal en la comunidad de
Yabteclum, Chenalhé: «el hijo de un tal Lorenzo Santiz, quien trabaja mucho para asustar a la
gente. De este, se dice que se convierte en coyote, en trece coyotes; en culebra. Y que en su forma
humana, pareciera también un coyote, que se nota en su nariz, en boca y manos». Se decia que él
mismo afirmaba ser un kibal y la gente de la region estaba tan preocupada por el asunto que hasta
estaba pensando en como dar fin a ese problema.

%8 Entre los andreseros (Holland 1963:114) y entre los pableros (Kohler 1995:151) se report6
la existencia de kibaltik benignos, que serian los protectores de los vayijeliltik en el chWiebal, y
malignos, alter ego de los j-ak’ chameletik.
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Algunos colaboradores han dicho que Dios a nadie manda con vayijelil o kibal,
sino que a ambos los pone el pukuj cuando los chuleltik van camino al cuerpo. La
diferencia estriba en la forma en que se reciben unos y otros. En el caso del kibal,
el pukuj hace un ofrecimiento que la mayoria de los chuleltik rechazan, y los pocos
que lo aceptan se convierten en su propiedad, «en sus mozos», por lo tanto se es-
pera recibir dafio de ellos. Asi, los kibaltik se reciben antes del nacimiento.

Un colaborador nos indicé que el kibal puede adquirirse accidentalmente du-
rante el parto, cuando la partera maniobra en forma descuidada, por ejemplo,
no bafnando al recién nacido con agua de ciertas plantas «con secreto», o bien
cortando el cordén umbilical hacia abajo en vez de hacia arriba: «porque hacia
abajo es como poner un tapaojo, en cambio hacia arriba es para abrir los ojos». Sin
embargo, el mismo colaborador inmediatamente después reflexiond y dijo que,
aun con eso, a los que seran kibaltik el pukuj ya los tiene desde antes.

Asi como con los chiuleltik, se puede tener hasta 13 kibaltik. Solo las personas
completas —que tienen 13 vayijeliltik y otros tantos chuleltik, o los que tienen 75
poderes— pueden tener kibaltik.

Un kibal no duerme, no lo necesita debido a la fortaleza que le da poseer 13
chuleltik-vayijeliltik. Cuando llega a dormir, se le puede identificar porque dice:
«T¥’inte, ts'inte, ts’inte, ts'inte, cantil, cantil, koyot, koyot».

La funcién del kibal benigno es proteger a sus semejantes de los poderes
ecumenos y anecumenos del mal. Cuando se precisa para el bien de la comu-
nidad, los kibaltik benignos se unen para atajar el problema coordinadamente.

Entre las habilidades de los kibaltik benignos destacan, para los tsotsiles, la ca-
pacidad para permitir a su duefio escapar cuando es perseguido o esta en peligro
de muerte, transmutando sin que medie ritual alguno antes de que los captores o
asesinos aparezcan, y puede ser en la forma de su preferencia o en la mas adecuada
segun la situacion, por ejemplo, en perro o gato. Asimismo, pueden dar ayuda a
sus familiares y amigos creando un «tapaojo», es decir, haciéndolos invisibles a los
ojos de los enemigos cuando los buscan para matarlos o hacerles dafo, «como si
se hubieran ido».

Como referente, en relacion con el caso del kibal benigno, que constituye una
interesante excepcion en la etnografia mesoamericana, a continuacion se repro-
duce una historia que se narra en el municipio de Chamula:

Anteriormente, los comerciantes de Chamula que viajaban hacia Comitén se veian
en la necesidad de pasar al lado de una cueva. Los pukujetik propietarios de la misma
habian puesto una cuerda atravesando el camino para que todo aquel que llegara a
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tocarla, no importando el nimero de personas, fuera atrapado, asesinado y el cadaver
trasladado a través de los tuneles de la cueva hasta la ciudad de Guatemala. Una vez
ahi, uno de los pukujetik tocaba las campanas de la iglesia y la gente se acercaba para
ver la causa de tal llamado sin participacién humana, encontrandose con dos o tres
cadaveres.

La gente de Chamula dej6 de viajar por ahi pues no sabian qué otra cosa hacer.
Ocho muchachos, «buenos hijos de Dios», se organizaron para ir a combatir a los
pukujetik y ver si podian erradicar esa amenaza. Antes de partir hacia la cueva men-
cionada trazaron un plan a sabiendas de los poderes de transmutacion que cada cual
tenia, poderes que «estaban al servicio de la gente, no para danarla». Asi cada uno fue
diciendo en qué podia transformarse: uno en chauk (rayo), otro en arcoiris, otro en
500 0 600 avispas, dos en lluvia, uno en paloma, otro en chauk verde y el ultimo en
500 0 600 diferentes.

Ya organizados, cuando llegaron a la cueva a propdsito tocaron el cable ligera-
mente, lo que resultd en la aparicion casi inmediata de los asesinos de campesinos.
Antes de que pudieran reaccionar, los demonios ya los habian rodeado. Habia unos
de cabezas peludas horribles, tanto que uno de los muchachos casi se desmayd, pero
por fortuna se pudo controlar.

El pukuj que parecia ser el jefe les hablo de la siguiente manera:

—;A ddénde van?

—Vamos a ir a vender a Comitan porque tenemos necesidad —asi le dijeron.
Pero el pukuj contesto:

—Pues aqui no hay paso, ;quién les dio permiso de pasar por este camino?

—;Asi que no hay paso? —le preguntaron los muchachos—. Bueno, ;y quién es el
que manda aqui, quién es el jefe?

—Yo soy el jefe, yo soy el que manda —dijo el pukuj.

Entonces ahi lo conocieron y empezaron a reaccionar y a sacar sus poderes los
ocho muchachos.

Los campesinos retaron al pukuj a medirse con ellos, poniendo como condicién
que no pidiera refuerzos, a lo que muy seguro de si, accedio.

El pukuj sac6 una espada muy grande, con seis «cachos» (cuernos), mientras que
los muchachos se persignaban y pedian el apoyo de Dios.

Sabitamente el pukuj ascendid hacia el cielo y descendié tratando de herir de muerte
a alguno de sus retadores, pero estos, haciendo uso de sus poderes, se transformaban



CAPITULO 4. LA PERSONA TSOTSIL

evitando el contacto con el mortal artefacto, pero era tal la rapidez del maligno que
al principio sintieron que podian ser derrotados, asi que se hicieron sefias entre ellos
y empezaron a sacar rayos y tormentas, ante lo cual el pukuj ya no supo qué hacer y
se «atarantd». La tormenta lo levantaba y el viento lo aventaba, con lo que se debilitd
aun mds. Entonces salieron los rayos blancos y verdes y lo penetraron por el corazén,
miles de avispas lo picaron por todas partes, el arcoiris se le puso en la cara. La batalla
duré media hora. Con todo esto, el pukuj muri6é hecho pedazos. Los otros pukujetik
al ver el desastre salieron huyendo.

Los kibaltik volvieron a su forma humana y decidieron investigar adénde conducia
la cueva llevando con ellos al pukuj exterminado. Caminaron un largo trecho hasta
que salieron al lado del campanario de la iglesia de Guatemala. Los muchachos ba-
tieron las campanas, lo que atrajo la atencién de los pobladores, quienes al ver el
cadaver del pukuj se pusieron muy contentos, pero también previnieron a los mucha-
chos de otros pukujetik que ahi vivian, conminandolos a cuidarse, y los invitaron a
ocultarse en una casa. Sin embargo, los pukujetik que eran las huestes del que habia
muerto ya se habian reorganizado para darles caza y los encontraron sin ninguna difi-
cultad. Como los muchachos no eran cual[es]quiera, se transformaron en sus kibaltik
y de esta manera desaparecieron sin que los enemigos se percataran.

Mientras tanto, como ya se habia cumplido el plazo para que los muchachos re-
gresaran a su comunidad y no lo habian hecho, la gente, de por si ya preocupada, se
empezd a alarmar, por lo que se organizaron para ir en su busqueda no importando el
peligro que los amenazaba. Cuando llegaron a la cueva vieron que ya no habia peligro
y que se podia pasar y, en eso, llegaron los muchachos sanos y salvos, por lo que ya no
tuvieron que ir mas alla.

En Chamula fueron recibidos con una fiesta de agradecimiento porque les habian
ayudado a recuperar la libertad para caminar en el trecho senalado (narrado por el
j-ilol Sebastian Hernandez Lampoy:89).

Por otro lado, en relacion con el kibal maligno, algunos de los colaboradores
afirmaron que prefiere transformarse a medianoche, y solo puede hacerlo después
de llegar a un tercer crucero de camino (pasando previamente por otros dos desde
su casa). Sin embargo, sobre la base de lo que mencionan otros colaboradores, la
conversion también se puede dar a cualquier hora, incluso cuando el kibal quiere
asustar a alguien y comer su chulel es capaz de transformarse frente a su victima.®

% Entre los tsotsiles de San Andrés, Holland (1963:143-144) informo que, para la conversion
en nagual, el «<hechicero» realiza una ceremonia sagrada en la que «coloca en una tabla velas de
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Ademas, y al respecto hay unanimidad, el kibal maligno prefiere caminar du-
rante las madrugadas que dan entrada al miércoles debido a que no hay represen-
tantes de Dios sobre la Tierra y son los dias en que es mas facil asustar y capturar
chuleltik.

En el caso de la transmutacién a calaca, a medianoche y pasados los tres cru-
ceros el kibal debe decir: «uch, uch, uch», o bien se pone a bailar, se hinca y dice 13
veces: «bajate, bajate, carne, bdjate, piel, bajate, carne, bajate, piel». La version mas
frecuente es que la persona para transmutar tiene que hacerlo al pie de tres cruces,
tanto para adoptar la forma no humana como para volver a esta. Asimismo, una
vez que ha terminado sus andanzas vuelve ante las tres cruces y dice: «yaleb beket,
yaleb beket», o bien 13 veces «subete, cuerpo, stbete, piel, stibete, cuerpo, stbete,
carne, subete, carne, subete, piel, stibete».

La transmutacion, dicen unos, consiste en dejar que la ropa y el cuerpo del
hombre o de la mujer caigan de la osamenta, quedando esta amontonada al pie
de las cruces y visibles la calaca y el esqueleto, o bien transformandose en algin
animal, objeto o fendmeno de la naturaleza. Cuando se produce la metamorfosis
a esqueleto, simplemente cae la carne, pero cuando la transformacion es, por
ejemplo, a toro, cae la carne y la transformacion se da de la cabeza hacia abajo,
apareciendo primero los cuernos (cachos) y pelos de la cabeza, y luego, después
de brincar tres veces y revolcarse, se materializa el resto del cuerpo del animal. Ya
que esta en su forma no humana, se encamina a asustar a la gente.”

Un kibal nunca realiza un contacto fisico, nunca llega a tocar a su victima;
asusta a aquellos que encuentra por los caminos a deshoras o bien se desplaza a
las casas de sus enemigos, y acciona de tal manera que esta en posibilidad de apro-
piarse de los chuleltik y comerlos.

Las personas mas predispuestas a encontrarse con un kibal son quienes no
han ofrendado debidamente o han cometido algiin pecado o delito. Cuando lo

diversos colores y las enciende junto con copal como ofrenda a los dioses; se dirige primero a los
dioses del Cielo pidiéndoles permiso para transformarse en una oveja feroz o en un perro negroy
para volar entre el aire y las nubes como un liston de seda». Aguirre Beltran (1980:101-102) reportd
que la conversion de la persona en su nagual se daba exclusivamente en horas nocturnas, ya que
la luz del dia lo aniquilaba, por lo que si se deseaba matar a un kibal era preciso apresarlo y obli-
garlo a permanecer en su estado no humano hasta el amanecer, con lo que se lograba su muerte;
sin embargo, era sumamente dificil atraparlos, ya que se consideraba que tenian la capacidad de
adormecer o desmayar a las personas con quienes se encontraban. Entre los nahuas, se considera
que el nagual esta bajo la tutela del dios Naualpili. Sobre la etimologia de la palabra naua, se dice
que significa sabiduria, pero a la vez engano, disimulo y prestigio.
7°Holland (1963:143-144) afirma que con sus gritos transmite enfermedades y fiebre.
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encuentran se desmayan vy, al despertar, todavia alcanzan a llegar a su casa, para
morir tres dias después.

Cuando se da el caso de que una persona estd enferma porque se asustod con
un kibal y este atrapé a su chulel, rapidamente hay que recurrir a un j-ilol pode-
roso.”!

Un kibal es tan fuerte e inmune que puede vivir «110, 120, 170, hasta 176 afios».

Sobre la cantidad de kibaltik en que una persona se puede convertir, hay dos
versiones: de acuerdo con la primera, aunque se posea el poder de transformarse
en varios, solo es posible transmutar en uno cada dia, y, de acuerdo con la se-
gunda, una persona puede transformarse en varios a la vez, hasta en 13. Incluso,
como ya se menciond, puede convertirse en enjambres de abejas o avispas.

Entre las formas de accion de las diferentes acepciones de kibal figuran las
siguientes: el kibal arcoiris cuando se levanta en el cielo y deja caer una tenue llo-
vizna; agua muy fria proveniente de las cuevas o de los ojos de agua que penetra en
las personas débiles y puede llegar a matarlas; para dominar a la victima, la mosca
verde se posa sobre la comida; o el kibal hormiga pica a su victima y la impresion
del dolor que produce libera el chulel, que es atrapado para su consumo.

Cuando dos kibaltik llegan a encontrarse bajo las mismas cruces se van juntos
a gritar, bailar o amenazar con objeto de asustar a los hijos de Dios y obtener sus
chuleltik; a veces, aunque esté muy bien cerrada la puerta, hasta en las casas se
meten.

Entre los kibaltik més frecuentes se mencionan los siguientes: esqueleto, toro,
mosca, perro, coyote y caballo.

Cuando los kibaltik regresan a sus casas por la madrugada, tienen que hacerlo
con gran sigilo para que el esposo o esposa, hermanos o padres no se den cuenta
de su condiciéon. Cuando la persona que tiene el don de kibal llega a ser descu-
bierta, irremisiblemente se buscara su destruccion. Asi, cuando se sospecha que
alguien tiene kibal, aunque sea un pariente muy cercano, se debe confirmar, para
lo cual el que sospecha tiene que fingirse dormido hasta la medianoche, y cuando
el sospechoso se levante debera sigilosamente seguirlo. Una vez que lo haya visto
transmutar debera comunicarlo a los familiares mas cercanos o a la gente de la co-
munidad, con quienes llega al acuerdo de seguir por la noche al kibal, obviamente

7' Segun Aguirre Beltran (1980:223-224), entre los nahuas y otros grupos de Mesoamérica,
el nagual se dedica a atrapar el alma de sus victimas, con la diferencia de que ataca a la persona
desgarrandole el alma, sin que quede huella fisica, pero si instalandole de inmediato una dolencia.
También puede tender una trampa a las almas que durante la noche vagan fuera del cuerpo. Por
otro lado, Frazer (1944:227-228) menciona que en varios lugares de Oceania y Africa se considera
que el alma puede ser extraida y secuestrada no solo por una deidad, sino también por un brujo.
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tomando las debidas precauciones, entre otras, la de hacer los preparativos nece-
sarios para efectuar la «curacion», que consiste en embadurnar la carne y ropa que
el kibal ha dejado frente a las cruces, y que luego se pondra cuando quiera retomar
su forma humana, con una mezcla hecha a base de sal, tabaco silvestre, papante
o tabaco-te, ajo y pilico; se dice que esto le quitara la fuerza y lo incapacitard para
volver a su forma humana, y eso sera suficiente para que muera. Sin embargo, el
kibal incluso en esta situacion es capaz de aniquilar a sus exterminadores aprove-
chandose del miedo que la situacion produce en todos los que lo ven en trance de
muerte. Y aquellos que se asusten habran de morir en un corto plazo.”

Cuando un kibal en su corazén amenaza con asustar y devorar el chulel de
algtin hijo predilecto de Dios, este tltimo sera prevenido por alguna deidad re-
presentante que se le aparecera en suefos para informarle del potencial percance
y avisarle que se prepare y busque proteccion.

Para efectos de la neutralizacion de un kibal existen diferentes secretos, por
ejemplo, ademas del que se menciond antes, hacer una mezcla (molida y batida)
de tabaco, ajo, papante o tabaco-te «y otras medicinas poderosas» que se arrojaran
a la cara del kibal en su forma de espantajo —obviamente, pidiendo primero a
Dios no tener miedo—, lo que causara que vuelva a su forma humana y se quede
inmovilizado y timido. De esta forma se llega a saber quién es el kibal. Otras re-
cetas son: masticar tres ajos y soplarlos sobre el kibal, 1o que ocasionara que vuelva
a su forma humana y quede sin sentido, o moler ajo, chile y sal. Estas férmulas le
quitardn el poder y lo llevaran a mostrar su cara. Habra que evitar por todos los
medios asustarse porque, si se diera el caso, todo estaria perdido, y aunque el kibal
quedara expuesto, la persona moriria sin remedio en tres dias.

Sin embargo, matar al kibal es otra historia; es muy dificil lograrlo —tiene
su secreto—. Para consumarlo se requieren tres cabezas grandes de ajo, tabaco y
cigarros, y todo eso molido se le avienta; este trata de transformarse y lo logra par-
cialmente —por ejemplo, mitad humano, mitad animal—, pero queda paralizado,
siendo ese el momento de darle muerte.

La muerte de un kibal se relaciona siempre con una significativa disminucién
de la morbimortalidad en la region correspondiente. También se nos ha dicho que
en la actualidad los kibaltik ya no llegan hasta las casas, sino que «solo hacen de
las suyas en los caminos».

Una vez que aportamos una modesta nocion sobre el kibal, cabe hacer la dis-
tincion con el lab de los tseltales, ello porque en algunos documentos, sobre todo

72 Entre los pableros se menciona que al morir la persona, el kibal, sin importar su naturaleza,
espera hasta encontrar una nueva persona en la cual residir (Kohler 1995:147).
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en los que se utiliza el término «nagual», resultan ser lo mismo. Quien ofrece una
etnografia pormenorizada sobre el tema es Figuerola, que en su estudio sobre los
tseltales de Cancuc, antes que nada aclara que «se trata de una serie de entes de
cuya influencia ciertos hombres se pueden beneficiar y al parecer también po-
seer, pero no transmutar en ellos» (Figuerola 2010:75). Sobre la relacion chulel/lab,
afirma este autor que la entrega divina de un ave del corazdn, aspecto mas impor-
tante del chulel en Cancuc, esta aparejada con la entrega de labetik (2010:75-76),
de tal manera que uno y otro estan ligados para la proteccion de la persona, some-
tidos los labetik al chulel y dedicados en primer término a la proteccion de este.

Sobre la naturaleza del lab en Cancuc, Pitarch (1996:55) especifica que tiene
una estructura gaseiforme, precision que Figuerola no menciona. Sin pretender
profundizar respecto del lab, remito al lector a una detenida lectura del texto aqui
citado. Solo me parece relevante remarcar que se trata de una entidad que se puede
categorizar por tener capacidad, ademas, de proteger a su propio chulel y de actuar
fuera del ambito corporal en beneficio o dafo de sus semejantes.

Tipologia de las personas

La complejidad y la diversidad que encontramos en la conformacion actual de la
persona tsotsil nos remite a su tipologia. Para dar cuenta de ello distingo cinco: la
persona normal, la persona débil y enfermiza, mujeres y nifios, la persona com-
pleta y la persona con poderes extraordinarios.

La persona normal

Se dice que una persona normal nace entre las 12 de la noche y antes del amanecer;
entre los signos que favorecen este hecho estd el nacer bajo el influjo de los rayos
de la estrella del amanecer o muk’ta chon (serpiente mayor); otra situacion favore-
cedora es nacer durante las noches de luna llena.

La persona normal cuenta con dos o tres cuerpos sanos, regularmente fuertes,
es decir, con capacidad para realizar normalmente el trabajo agricola, en el caso de
los hombres, y el trabajo domeéstico y agricola en el caso de las mujeres.

Las personas normales reciben de tres a seis chuleltik normales, con una ten-
dencia regular a abandonar el cuerpo por la noche para ir a vagar. También se
reciben de tres a seis vayijeliltik, de los cuales uno puede ser fuerte, como un felino
de tamafio mediano.
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La mayoria de los tsotsiles caben dentro de esta categoria y su vida cotidiana
esta inmersa en el cumplimiento del mandato primordial encaminado a mantener
el favor de las deidades para asi no enfermar, para que no se vean afectadas sus
cosechas y para realizar las labores de produccion y reproduccion.

Se considera que la longevidad variable de la persona normal depende de la
dedicacion que se tenga para con Dios. Se asume que su término de vida se ubica
en el rango de los 45 a los 65 afos.

La persona deébil y enfermiza

En general, una persona débil y enfermiza tiene el antecedente de haber nacido
en luna «tierna» (nueva) o a mitad del ciclo entre luna nueva y llena, o bien en el
lapso que va del amanecer al mediodia.

En este y en todos los casos, la parte corporal esta integrada por dos o tres
cuerpos situados, como ya se senald, en distintas locaciones geograficas. Los
cuerpos de estas personas en general son débiles y enfermizos. Cuando mucho,
estas personas cuentan con tres chuleltik débiles, dificiles de retener en el cuerpo,
por lo que frecuentemente acarrean enfermedades a la persona; no reciben mas de
tres vayijeliltik, y estos son animales pequeios sin fuerza, dados a vagar fuera de
los corrales guardados por los anjeletik y, ademas, incapaces de esquivar la muerte.
Por su condicion, la persona de este tipo tiene que estar mucho mas encomendada
a Dios que cualquier otra, ya que de no ser asi morira a temprana edad.

En general, estas personas tienen corta vida, la mayoria muere antes del
primer afio y, cuando mucho, llegan a vivir unos 25 afios. Las mujeres que entran
en esta categoria son las que mas mueren durante sus partos.

Mujeres y nifios

Entre los tsotsiles se considera que las mujeres y los nifios son débiles en compa-
racion con los hombres; sin embargo, esto no obsta para que unos y otros sean
considerados dentro de los dos grupos antes presentados. Desde la nifiez aparecen
signos que permiten vislumbrar la ubicacién que aqui denominamos tipoldgica;
por ejemplo, como se senald, los nifios débiles tienden a fallecer en el primer afio
de vida o, tal como veremos en otro capitulo, tanto hombres como mujeres que
ahora son jpoxtavanejetik desde la nifiez tienen suefios que, ademas de indicar su
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futuro mandato y la importancia de la persona que serdn, marcan el tipo de per-
sona al que pertenecen, lo que se acompania de otros datos en el plano fisico, como
la fortaleza fisica y la vivacidad mental.

Los nifios que se perfilan como personas débiles o normales tienen una pre-
disposicion, ya sea exagerada o normal, para enfermar; la constitucion fisica de
los primeros tiende a ser raquitica y de escasa fuerza y son proclives al cansancio
y al llanto constante, en tanto que los segundos se presentan como personas mas
bien sanas, con buena energia y disposicion para la dura vida del campo a la que
estan destinados. En ambos casos, siempre persiste la amenaza de la enfermedad
o la muerte, razén por la cual sus familiares estan compelidos a encomendarlos
constantemente a Dios.

Aqui cabe hacer la distincion con aquellos nifios que enferman frecuente-
mente, lo que constituye una sefial para llamar la atencién sobre su futuro, ya que
estan predestinados a ser jpoxtavanej, situacion que desaparece una vez que la
sefal emitida como enfermedad ha cumplido con su cometido; entonces, el nifio
o la nifia pasa a ser una persona sana y bien dotada, energética, con iniciativa.

Por otro lado, es claro que, independientemente del tipo de persona de cada
nino o nifa, cuanto menor sea en edad, mayor resultara su debilidad y, por lo
mismo, la necesidad de encomendarlo para su proteccion. Cuando un bebé ha
alcanzado el primer afio de vida, se considera que ha superado la barrera que
inclina a los pequefios mas hacia la muerte que hacia la vida, y conforme se aleja
de este limite y se encuentra mas y mas en posesion del chulel, la persona también
tendera a una mejor salud.

Se considera que aquello que debilita a las mujeres es la menstruacion, que
implica la pérdida mensual de sangre, donde habita el chulel.

La persona completa

La persona completa es aquella constituida por dos o tres cuerpos fuertes y sanos,
de nueve a 13 chuleltik fuertes y de nueve a 13 vayijeliltik también fuertes (preda-
dores grandes, mamiferos y aves). Si bien esta categoria es el referente para definir
a las otras personas tsotsiles de otras categorias, esto no significa que la mayoria
o una buena parte de ellas alcance este nivel, lo que mas bien resulta excepcional.

Por lo mismo, quien resulta ser una persona completa por lo general esta so-
cialmente investida de algiin mandato importante que debe ejercer de por vida,
ya sea en el ambito de las jerarquias religiosas, en el de la restauracion de la salud
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—como seria el de la amplia gama de jpoxtavanejetik—, o bien en posiciones de
liderazgo social, encabezando y representando a su comunidad ante el municipio
o el estado, pues una de sus caracteristicas principales es la de tener una dispo-
sicién permanente para servir al préjimo, sobre todo porque esta en posibilidad
de brindar proteccion debido a la fortaleza espiritual y al conocimiento de lo que
Arias (1975:39) denomina yut vinajel-yut balamil (cielo interno-tierra) o yan vi-
najel-yan balamil (otro cielo-otra tierra) y sba vinajel-sba balamil (superficie del
cielo-superficie de la tierra) o li’ ta vinajel-li’ ta balamil (este cielo-esta tierra). Por
ello puede enfrentarse a j-ak’ chameletik y a otras fuerzas del mal.

La persona de este tipo esta dotada con la capacidad de ver en los dos planos
referidos. Incluso, se dice que algunas llegan a tener lo que sefialamos como
«doble ojo». De este tipo de personas y de aquellas que son mas complejas y po-
derosas se dice que son las inicas que en su corazon saben cudles y quiénes son
sus vayijeliltik y que, ademas, estan en posibilidad de toparse o sostener alguna
relacion con sus vayijeliltik poderosos.

Algo que resulta de suma importancia es la longevidad que implica ser un
tipo u otro de persona; en el caso de la persona completa, el término de vida es de
entre 70 y 120 afios.

La persona con poderes extraordinarios

La persona con poderes extraordinarios cuenta con mas de 13 chuleltik fuertes y
otros tantos vayijeliltik; de estos, incluso puede tener 36 o hasta 75. Cuenta ademas
con la capacidad inherente de moverse sin dificultad por toda la geografia tsotsil.
Entre los vayijeliltik de estas personas se menciona, por ejemplo, al muk’ta tsajal
bolom, felino rojo extremadamente fuerte, que, como se dijo, ademas de ser suma-
mente veloz, tiene la capacidad de volar. Estas personas invariablemente poseen
el don de la transmutacion, del kibal, por lo que, dependiendo del lado en el que
estén, seran, por el lado del bien, poderosos totil me’iletik o j-iloletik,* es decir, de
gran ayuda y recurso de proteccion para la comunidad vy, si se encuentran del lado
del mal, entraflaran un peligro aterrador porque seran comedores de chuleltik a
través de sus kibaltik. Se considera que en la actualidad ya no existen o, cuando
mucho, habra uno o dos.

73 El chamanismo da primordial importancia a la estrecha relacion que establece el chaman
con ciertos animales, ya sea mediante la comunicacién con estos, o transformandose en uno o va-
rios. Segun Eliade (1976:91), el vinculo con los animales constituye la muestra de su capacidad de

acceso a lo sobrenatural, y el hecho de ser capaz de abandonar su condicién humana al transfor-
marse lo sitia en los ambitos del control de lo material y lo sutil, asi como de la vida y la muerte.
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Capitulo 5. Prevencion, salud y enfermedad

Consideraciones preliminares

En general, cuando en este trabajo se habla de la etnomedicina de los tsotsiles
tradicionalistas de Chamula y Chenalhd se alude a la coherencia que tiene
lugar entre los diferentes constituyentes del proceso salud-enfermedad-aten-
cién-prevencion (PSEaP), dado que, como en cualquier sistema médico, incluido
el biomédico, lo ideologico, la vision del mundo, determina las modalidades que
este proceso adopta, es decir, las formas de estar sano y de enfermar, asi como la
coherencia que se precisa entre estas y las modalidades de atencién y prevencion.

Este capitulo se titula «Prevencion, salud y enfermedad» porque en él se dara
cuenta exclusivamente de los aspectos que se designan, dejando lo relativo a aten-
cion para ser tratado en otro distinto.
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Los problemas de prevencion, salud y enfermedad, segtin plantea Fabrega
(Fabrega y Silver 1973:5), deben ser examinados en el contexto en el que se pre-
sentan. Por lo mismo, las concepciones que dan sentido a dichos problemas, asi
como el manejo que de estos se hace, deben ser descritas con detalle. Los pro-
cesos que se suscitan en el campo etnomédico tienen ademds que verse como
una serie de eventos sociales que reflejan habitus e indirectamente representa-
ciones que, para su registro, se confirman o descartan mediante el didlogo entre el
antropologo y los sujetos participantes.

El estudio de la problematica de prevencion-salud-enfermedad, estudiado
desde la antropologia médica critica, por un lado se centra en la dimension ideo-
légica, partiendo desde «la especificidad de los procesos y no desde la genera-
lidad de la estructura» (Menéndez 1990:17-18), es decir, no desde el epifenémeno,
sino desde los procesos especificos como ntcleo de problematizacion. También,
tal como plantea Laplantine desde la etnopsiquiatria,”* puede enfocarse a partir
del angulo de los «sistemas de reciprocidad y de circulacién de lo simbélico». Por
lo mismo, en primer término se abordan los elementos de la cosmovision que
sustentan el sistema etnomédico —habitus, que engloba representaciones y prac-
ticas—, para después examinar con detalle lo correspondiente a prevencion-sa-
lud-enfermedad.

En este capitulo, entonces, se logran conjugar elementos ya expuestos y por
exponer, lo que permite la reconstruccion inicial del campo que nos ocupa, sin
dejar de lado que el objeto se aborda en forma predominante desde una perspec-
tiva emic, alaluz de la cual se realiza el andlisis de la problematica derivada de este
complejo, es decir, a la luz de como dentro del grupo social se representan y se
concretan los procesos de prevencion-salud-enfermedad.

Conservacion y pérdida de la salud

Ya hemos senialado que entre los tsotsiles tradicionalistas chamulas y pedranos se
da una relacién directa entre la presencia o ausencia de salud y el cumplimiento
o no del mandato primordial que ordena servir a Dios, nutriéndolo, cargandolo
y manteniéndolo. En torno a este propdsito, razén ultima de la creacion de la

74 Laplantine (1973:57) considera que: «La etnopsiquiatria psicoanalitica sitta los
comportamientos normales asi como los patoldgicos dentro de conjuntos que tornan inteligible
la complementariedad funcional de los sistemas de reciprocidad y de circulacion de lo simbolico

entre los enfermos y los que no lo estan». Cabe mencionar que también Fabrega y Silver (1973:4)
a su manera sefialan este mismo concepto.
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humanidad, el mundo ha sido, digamos, acondicionado no solo para facilitar
dicho propdsito, sino para obligar a la humanidad a llevarlo a cabo, porque des-
pués de varios intentos por parte de las deidades, esta humanidad resulté la esco-
gida para ello.

Sin embargo, como plantea Anzures y Bolafios (1983:26-27) y se verd mas
adelante, lo antedicho no significa que el campo etnomédico exclusivamente se
desenvuelva con referencia al ambito aneciimeno, sino que, como se sostiene en
este trabajo, mas bien este se imbrica en los padecimientos que de origen son,
digamos, naturales, y que en ocasiones se prolongan, complican y agravan como
resultado de transgresiones, del pecado.

El acondicionamiento divino del mundo tiene que ver con resarcir la irres-
ponsabilidad y la falta de constancia inherentes a la naturaleza humana, por lo
que se crean, como hemos visto, diversos mecanismos que permiten el control
de la humanidad: en primer lugar, mediante la ubicacion estratégica de deidades
secundarias en el entorno terrestre a fin de regular los recursos que la humanidad
necesita para su reproduccion y para accionar, ya sea desde el lado del bien o
del mal; en segundo lugar, la conformacién de la persona humana, por un lado,
como una multiplicidad de seres que coexisten en circunstancias de constante
peligro y, por otro, la diferenciacién de persona dada por distintas constituciones,
en términos de poder sobrenatural y de debilidad o fortaleza, cuyas variaciones
dependeran de circunstancias ligadas al embarazo y al parto, lo que se concreta en
diversos roles dentro de lo ecimeno y lo relacionado con lo anecimeno, donde
las personas més débiles tendran que trabajar mas que otras para el objeto del plan
divino, mientras los poderosos deberan acompanar y apoyar a los mas débiles e
inconstantes para que dicho plan se cumpla. Por ultimo se halla la muerte, como
ejemplo para mostrar a los vivos lo que resulta de traspasar el umbral de la tole-
rancia divina y para eliminar a aquellos que no son utiles en el plan divino.

Prevencion y salud

Asi, el estado de salud viene a ser en parte resultado del respeto a «el costumbre»,
es decir, del cumplimiento de las normas religiosas y sociales a que obliga el man-
dato primordial: ofrendar, orar, ayunar y cumplir con las directrices para la vida
cotidiana, todo lo cual se confirma y transforma a través de los mitos que las dei-
dades dejan ver, preferentemente, en los suefios de los escogidos, los j-iloletik, y
cuyo proposito primordial es la manutencion de Dios.
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Los tsotsiles que nos ocupan conciben la salud como el estado en que la per-
sona estd tranquila, contenta, no tiene suefio o cansancio durante el dia y no le
duele el cuerpo.

El centro de la vida social radica en el seno familiar, por lo mismo, es el ambito
que requiere mayores cuidados, sobre todo cuando en este pululan nifios, que son
los que corren con mayor riesgo de enfermar y morir debido a los delitos-pecados
de los padres, especialmente cuando de pequefios gatean, que es cuando es mas
facil para el pukuj asustarlos y agarrarlos;” a continuacion las mujeres, de quienes
se afirma que son mas débiles que los hombres debido, primero, como ya se se-
fnald, al sangrado que mes tras mes les afecta y, segundo, a los constantes emba-
razos y al amamantamiento de los bebés.

Para la conservacion de la salud, a los j-iloletik se les indica por medio de
sueflos, como a continuacion veremos, como debe comportarse la humanidad.

Ofrenda cotidiana

La primera accién obligada del dia es la de ofrecer respeto a Ch'ul Totik (Padre Sol
o sagrado padre), de quien depende el equilibrio entre la dicotomia calor/frio. Al
respecto, se dice que Ch'ul Totik provee del calor que requiere el cuerpo para que
la sangre se caliente, mas cuando el calor aumenta por arriba de cierto rango, se
presenta la enfermedad.

También hay que ofrecer respeto al viento y al agua, que llevan frescura a la
sangre y al cuerpo y ayudan a que enfrie. Dios mand¢ el viento y el agua, que pe-
netran por la respiracion y la ingestion y coadyuvan a mantener la armonia entre
calor y frio que se requiere para estar sano, o bien a evitar que estos elementos
predominen en la sangre, lo que inclinaria la balanza hacia el polo de la frialdad y,
consecuentemente, también hacia la enfermedad.”®

75 Entre los tseltales de Pinola, Hermitte (1970:55) reporté que los padres estan obligados a
solicitar a un poshtawaneh o un me’il tatil que levante y guarde el chiulel, lo que significa que este
serd resguardado en lo alto de los cerros fuera del alcance de los akthameletik.

76 Acerca de los antiguos nahuas, Lopez Austin (1984:301) apunta: «Es licito deducir que los es-
tados de salud y de enfermedad estaban estrechamente relacionados con los estados de equilibrio
y de desequilibrio. La polaridad equilibrio-desequilibrio afectaba distintos ambitos: los naturales,
los sociales y los divinos. El hombre, individuo de la especie en la que se conjugaban de manera
armonica las fuerzas del cosmos, debia mantener el equilibrio para desenvolverse en el mundo en
forma tal que su existencia y la de sus semejantes no se vieran lesionadas: equilibrio con las divi-
nidades, con su comunidad, con su familia, con su organismo. En la busqueda de la felicidad era
permitido el disfrute de los bienes terrenales; pero no en forma excesiva o contraria a los intereses
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Después de ofrendar a Ch'ul Totik se procede a dirigirse a las deidades. Esto
se hace de manera predeterminada nombrando primero al Rey (Sr. Jesucristo), a
continuacion a la Virgen de Santa Maria, en tercer lugar a los apostoles del cielo,
Y, por dltimo, a los apdstoles y anjeletik de la Tierra, orden que debe respetarse
estrictamente. Se les pide proteccion y perdon, y después de eso se les puede pedir
todo lo que se requiera para la vida cotidiana.

Ofrendas periédicas

Las familias deben «recomendarse» con Dios con ofrendas abundantes tres veces
al afio: al principio, a mediados y al final del afo. La familia se presenta en ayuno
para el ofrecimiento.

Un j-ilol nos dijo que en suefos le indicaron poner tres docenas de pequefias
velas, copal y plantas, primero en el centro de la vivienda de la familia que ofrenda,
luego en los lugares sagrados aledanos a la comunidad vy, finalmente, en las igle-
sias. En cada lugar se reza seis veces.

Debido a lo prolongado del rezo y a lo lejanos que estan unos lugares de otros,
a esta labor se dedican tres dias: jueves, viernes y sabado, iniciando el ayuno el
jueves. Los menores de 10 afios solo tienen la obligacion de permanecer hasta
las 11 de la mafiana. Estos rituales son para pedir por la salud de la persona y la
familia, y para que el pukuj y la ipixantal (envidia) no encuentren espacios para
meterse en la vida.

Peticion de proteccion contra la ipixantal (envidia)

Cabe resaltar la importancia de protegerse de la ipixantal (envidia), fuente de di-
versos males. A los envidiosos, personas que no trabajan y que por lo mismo no

de la comunidad. Todo quedaba imbricado, y el castigo mismo por los excesos, las imprudencias y
las transgresiones se hacia presente en aquellos valores que estaban préximos a su integridad cor-
poral: la salud y la vida, que se convertian asi en los bienes sobre los que caian las consecuencias
de todo tipo de desviaciones. El desequilibrio, asi sea transitorio y no concebido estrictamente
como estado patoldgico, puede conducir ficilmente a la pérdida de la salud. Todavia hoy se cree
en la vulnerabilidad orgénica que ocasionan las imprudencias, los pecados, los excesos, la falta de
ecuanimidad». En este tenor, Medina (1999:225) afirma: «el equilibrio es precisamente uno de los
aspectos fundamentales que definen a la Cosmovisiéon mesoamericana, pues su caracterizaciéon
abarca a los diversos contextos y a la totalidad de los seres que pueblan el universo; una de sus
expresiones mas importantes es la condicion en que se conjugan las nociones de ‘frio’ y ‘calor’.
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tienen ni dinero ni maiz, no les gusta ver que la gente esté bien, que tenga dinero,
sus cositas, buen trabajo, buena produccion y salud; entonces hablan, y el pukuj,
que esta presente en todo, recibe y se apropia de esas palabras, se hace su duefio y
mediante estas induce la enfermedad y su agravamiento. Sin embargo, es el envi-
dioso el que pone la ipixantal.

Peticiones a apostoles y anjeletik

También se debe pedir a los apostoles y anjeletik que soporten los feos olores y
pecados de la humanidad, que presten ayuda para resolver los problemas que se
puedan presentar en la vida y que acompaiien a las personas en su camino diario.

Peticion de proteccion a los nifios

Un evento de suma importancia es la recomendacién de los recién nacidos ante
Dios;”” también son recomendados los animales de cria y domésticos.

Ofrendas dirigidas a la Madre Tierra

Entre estas celebraciones tienen particular importancia las ofrendas que se dirigen
a la santa Madre Tierra, deidad a la que es imprescindible tomar en cuenta. A ella
se le da su «regalo» para que abrace, detenga y proteja a sus hijos y para que no
permita que el pukuj moleste ni ponga malos suefios. El regalo consiste, ademas
de en un altar con velas, copal y plantas olorosas, en sacrificar una gallina o pollo
con objeto de ofrecer su chulel, depositando en un hoyo, expresamente cavado
frente al altar, la sangre y una o dos piezas del animal sacrificado.

Peticiones de alargamiento de la vida

Estos rituales son también ocasion para pedir a Dios que alargue la vida. Los pe-
cados-delitos y el no ofrendar debidamente generan un consumo acelerado de la

77 Entre los pinoltecos, Hermitte (1970:55) report6 que, cuando un bebé nacia, se pedia a un
poshtawaneh o un me’il tatil que levantase y guardase su espiritu.
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vela de la vida. Para este ritual se utilizan velas lo mas grandes posible, una por
persona, en las que el pabilo representa la fuerza del cuerpo, pero predominan-
temente de la sangre y los huesos; asimismo, se coloca una vela para el chulel.
Se pide a Dios que sustituya la vela de la vida por un pilar, preferentemente del
corazdn de un arbol, para que sea duradera, y que la estructura sea como de plata
o acero, como de arbol dificil de tumbar, una estructura a la que no entre facil-
mente la enfermedad.” Por otro lado, cuando las circunstancias lo requieren, por
ejemplo si la persona esta débil y parece que vivira poco, se realizan otros rituales
con este tinico proposito.

Ayuno y continencia sexual

Si bien el ayuno y la continencia sexual (Holland 1963:86) constituyen actos de
purificacion que preparan a la persona para estar en condiciones de realizar las
ofrendas, en si mismos son ofrendas. Deben acompaiiar en lo posible toda accion
ritual que se lleve a cabo, y es obligatorio que, en las ofrendas mencionadas que
se realizan tres veces por afio, se ayune durante tres o nueve dias en cada ocasion.
Ademas, el ayuno constituye uno de los actos de ofrenda que también se rela-
cionan con conservar la salud.

Hincarse

La accién de hincarse es un signo de humillacién, acto que debe realizarse en
cualquier oportunidad. Tanto el ayuno como el acto de hincarse tienen el sentido
de fortalecer el chulel, son regalos de sacrificio que se hacen a Dios, como todas
las demas ofrendas.

78 Bl concepto de la vela de la vida también estd presente entre los tseltales de Cancuc. Se-
gun menciona Pitarch (1996:82): «Sobre una plataforma rectangular que se halla arriba, en el aire
—pero sin llegar a estar dentro de las trece gradas de que se compone el Cielo—, hay colocadas
un sinnumero de velas blancas que corresponden a las vidas de todos los hombres del mundo
—originarios o no—. Las velas, segin algunos, estan al cuidado de un enigmatico jtatik velarol
(nuestro padre velador). En el momento del nacimiento de una persona, no antes, una de estas
velas es prendida y se consume lentamente hasta que por fin se extingue y con ella el tiempo de
vida de la persona. La vela es orail (del espaiiol ‘hora’). Tiempo de vida».
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Dtas propicios

En general, pero particularmente en estas grandes ceremonias, los dias mas apro-
piados para hacer peticiones son los jueves y los viernes, que son los dias en que
los anjeletik y apdstoles abren las puertas de sus casas para escuchar y prodigar
favores a quienes los buscan.

Cuidados especiales

En el ambito del campo religioso, en circunstancias no comunes hay cuidados que
deben ser llevados a cabo en el seno familiar. Por ejemplo, cuando se vive frente a
un ojo de agua, una cueva o un rio donde posiblemente habite un tsajal (rojo) o
un ik’ anjel, que podrian provocar caidas con intencion de asustar y con ello lograr
la salida del chulel para proceder a atraparlo, este peligro se dirime ofrendando
con frecuencia velas y rezos.

La palabra

Como hemos visto en paginas anteriores, en todo proceso ritual la palabra es
de suma importancia; constituye la ofrenda primordial, el principal alimento
sagrado, pero también es vehiculo de ofensa a las deidades y personas y, por lo
mismo, puede ser fuente de pecado. Lo que se dice en la vida cotidiana coadyuva
a conservar o mejorar la salud, pero también a enfermar.”

Cuando la persona se dirige a las deidades lo debe hacer con un «corazén»
contrito, sincera y mesuradamente. La palabra ideal debe ir de la mano del respeto

79 El mismo autor Pitarch report6 que: «las palabras no son esencialmente distintas del resto de
las cosas; aunque invisibles, poseen cualidades sensibles, uno estaria tentado a decir que sensuales.
Desde luego pueden ser escuchadas pero ademas cuentan con propiedades de animacion: forma,
temperatura, sensibilidad, motricidad y voz (es decir, hablan por si mismas y en consecuencia
tienen una conciencia independiente de la persona que las ha pronunciado, por mas que no
puedan desembarazarse de su impronta inicial). Para dejarse escuchar, la mayoria de las palabras
se introducen en el oido, pero no todas. Bajo ciertas condiciones algunas producen enfermedades.
Las afecciones del cuerpo, estrictamente corporales, es decir, que no sean fruto de algtn trastorno
de los componentes animicos (dolores, reuma, dificultades en el parto, heridas, etc.), siempre son
el resultado de palabras pronunciadas por alguien con el deliberado proposito de hacer dano. Una
vez que han sido moduladas en los labios —o cantadas en la voz de un sacerdote, o escritas por
la pluma de un escribano— las palabras funcionan con cierta independencia» (Pitarch 1996:101).
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que es necesario tener a la divinidad y a la humanidad. La palabra oculta conlleva
la intencién de dafar.

Al parecer, en la mayor parte de los pueblos tsotsiles y tseltales la palabra
constituye la principal via de comunicacion con las deidades. En este sentido,
Figuerola abre su libro con las siguiente frase:

[...] suerte de meditacién en torno a la palabra, aquella especial y curiosa de las ple-
garias, de los versos incendiados de los rezadores que le hablan a sus dioses de infor-
tunios y perdones; de piedad y pasiones. Pero alejados en las montafias, ocultos en
los bosques, pueden también por las noches, susurrarle de odios y dolores, rencores
y venganzas. Y que a menudo estos insdlitos Dioses, siempre atentos a la demanda
humana, les conceden licencia para desatarlas (Figuerola 2010:18).

Asimismo, el autor afirma que en el tseltal de Cancuc existe la locucion
chabajom (de chab, rezar). El chabajom es un especialista ritual que, solo por la
palabra, es capaz de proteger a los hombres y sus bienes y también de ayudar a
sanar las enfermedades (Figuerola 2010:28). Ademas, este autor agrega:

[...] la incapacidad del rezador de disociar la plegaria de la palabra. Un rezo no puede
hacerse mentalmente —aun cuando algunas plegarias de brujeria puedan, por ra-
zones de seguridad, pronunciarse en susurros en tanto que los terapéuticos de pasel y
poxil, y los de proteccion kuxlejal deban ser claramente expresado en voz alta—, este
para ser «eficaz» debe cristalizarse en palabra (Figuerola 2010:368).

El respeto

El respeto constituye un punto en extremo relevante para la conservacion de la
salud: en primer lugar, el respeto que se debe a Dios, en segundo lugar a la fa-
milia, en tercer lugar a los ancianos, en cuarto lugar a los adultos y, por dltimo, a
los niflos. El respeto que se debe a Dios esta irremisiblemente ligado al cumpli-
miento del mandato primordial, asi como de las normas morales y sociales que
rigen a la comunidad. Cualquier ofensa infligida a las criaturas de Dios ofende a
la divinidad.

En lo que respecta a la familia, el hombre de la casa, quien es la autoridad
maxima, debe aconsejar en voz baja a su esposa e hijos que no peleen con otra
gente, que no se enojen, que no se griten. Asimismo, debe tratarlos con carifio y
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respeto. El consejo de un padre debe ser siempre respetado, pues atenderlo o no es
causa de salud o enfermedad. La falta de respeto hacia los padres —levantarles la
voz, desobedecerlos, golpearlos o tan solo el intento— tiene como consecuencia la
enfermedad, que se denomina ixtambil ta stot ta sme’ (ofensa al chulel de la santa
Madre Tierra y padre del cielo).

En este sentido cabe senalar que el rompimiento de la armonia familiar cons-
tituye un nucleo importante de atraccion y entrada de enfermedades en el seno
familiar. Cuando se suscitan hechos de intolerancia o enojo, insultos, gritos u
ofensas a los demas, esto significa que el pukuj ha logrado instalarse en el corazén
del jefe de la familia, lo domina y le ha llevado a perder el amor por sus mas alle-
gados, e incluso por sus vecinos, por eso se dice que «esta en dos corazones».

De la misma manera, un aspecto que aparece como de suma delicadeza es el
de levantar la voz a los padres o los abuelos —insultarlos o burlarse de ellos—, lo
que constituye un delito grave que tiene como resultado enfermedades compli-
cadas y de rapida evolucion.

A los ancianos, indistintamente, siempre se les debe mostrar respeto toda
vez que son portadores de mas kaal (calor) que la gente de menor edad, ademas,
nunca se sabe quién de estos pueda ser un poderoso kibal, y el no cumplir con el
protocolo de saludo puede causar su enojo, lo que es posible que ocasione funestas
consecuencias. Esto no solo tiene que ver con el cumplimiento del protocolo de
comportamiento social, sino también con el contenido de los pensamientos.

Por ultimo esta el respeto que los padres deben a los hijos, que lleva implicita
la obligacién que tienen de educarlos dentro de «el costumbre», de insistir con
consejos y de ser sus correctores para no incurrir en el pecado de omision.

Habitos higiénicos y adecuada alimentacion

En otro orden de cosas, pero no precisamente fuera del ambito del campo reli-
gioso, dado que lo que a continuacion se plantea ha sido, como todas las cosas,
ordenado por Dios, se encuentran los habitos higiénicos y la alimentacién. Para
mantenerse sano no basta con cumplir el mandato divino, es también necesario
alimentarse bien, consumir maiz, frutas, legumbres, verduras, huevos, carnes y
abundante agua, ya que la comida es la fuente del calor que necesita el cuerpo
para la vida.

La higiene es primordial: conservar limpias las casas, lavar los trastes sucios y
las frutas y verduras antes de consumir, tapar la comida para que no se contamine
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y hervir el agua. Ademas, en lo que toca a higiene personal se precisa de bafnos
frecuentes, cambio de ropa, limpieza de dientes y lavado constante de manos y
cara. Trabajar duro, de manera extenuante, es lo que mantiene a la gente ocupada
y la desvia de malos pensamientos y acciones.

Limosna

Es bien visto y retribuido por Dios regalar cosas a quien no tiene, un poco de ropa,
comida y monedas, toda vez que cuando se da caridad quien la recibe dice cosas
como: «gracias, Dios mio», «regélale mas padre, para que otro dia me vuelva a re-
galar», «te pido una bendicion para estos tus hijos». Son palabras de corazén y su
calor nutre a las deidades, lo que retribuye no solo en salud, sino en més y mejores
alimentos y en otras cosas para la vida.

Prevencion de calamidades

En el nivel de lo colectivo, tres veces al afo se realiza una peticion en la que deben
participar todos los habitantes del municipio con objeto de que no penetren «ca-
lamidades» que afecten la siembra y la cosecha; también para que no entren enfer-
medades acarreadas por medio del viento, el calor o el frio, que puedan afectar ala
colectividad o a algunos de sus miembros. Para los efectos, durante el afio se rea-
liza una colecta que es organizada por las autoridades religiosas locales, a quienes
se denomina mixa o misa, que hacen llegar los fondos al cavilto vinik, formado
por tres prestigiados jtoivits o rezadores de los cerros de la region. Ellos cumplen
su cargo en la cabecera municipal y estan encargados de reunir los fondos, con los
que antes de la celebracion se compran cohetes, velas, copal y plantas. Ademas, los
jtoivits del cavilto vinik son quienes tienen la investidura para realizar tal ceremo-
nial. Durante el ritual, frente a las aguas sagradas se pide que haya lluvia para que
crezcan el maiz, el frijol y la verdura. A las cuevas y cerros se les pide que no per-
mitan la entrada de enfermedades que provengan de otros municipios o paises.

La ofrenda mas importante se lleva a cabo en torno al 3 de mayo, dia que en
México se celebra la Santa Cruz y que da inicio al ciclo agricola de temporal ligado
a la milpa.®

80 S4nchez (2013:134) menciona la proteccidn que se requiere en actos publicos para prevenir
ak’bil chamel y otras calamidades: «Es comun que en los rituales publicos y privados se solicite la
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Amuletos

A través de amuletos, los tsotsiles que nos ocupan agregan elementos para pre-
venir las enfermedades o conservar la salud; los hay de uso individual o para el
hogar. Antes de hacer cualquier preparado o amuleto es necesario «recomen-
darse» con Dios.

Para el hogar se usan amuletos como el siguiente: tres varas rectas de dos y
medio a tres metros de largo, se untan con tabaco, ajo y pilico bien molidos y luego
se agrega orina de hombre y de mujer. Por si sola, esta mezcla es bastante efec-
tiva, pero ademas es recomendable agregar polvo de tramasco, que se obtiene ras-
pando con un cuchillo dicho palo;3! luego las tres varas son colocadas en tres de
las esquinas de la casa y con eso se previene la entrada de enemigos que, mediante
el ruido de mover o tirar cosas en la casa, tratan de asustar a los habitantes. Esta
misma mezcla puede ser arrojada a cualquier demonio cuando se ha detectado el
lugar por donde anda y, una vez hecho, nunca mas vuelve.

Cuando en el seno familiar se cumple con regularidad con las obligaciones
religiosas, o cuando las deidades saben que si una persona comete pecado in-
mediatamente pide perddn, ayuna, reza, ofrece velas, veladoras, plantas y copal,
Dios la cubre con su sombra-resplandor y extiende una malla a manera de corral
en torno a su casa que protege a esa familia de cualquier calamidad «para que el
pukuj no pueda brincar».

Causas y enfermedades

Mediante la palabra chamel, los tsotsiles designan el estado de enfermedad. Este
vocablo se deriva del verbo que significa «morir» (Guiteras 1965:122-123).

Las causas o etiologia de las enfermedades son diversas, pero el rango no es
muy extenso. Sin embargo, en el agravamiento de los padecimientos el punto de
partida es uno solo y estriba en que la persona o la familia ha perdido la proteccién

presencia de los mamaletik o trensipaletik, sobre todo cuando hay amenaza de una enfermedad
de mal echado causada por akthamel (brujeria) o labetik (alter ego nocivo) para que asistan a
las oraciones del poxtawanej, porque ellos actian como oyetik (horcones). Se colocan en los
extremos del altar o en el cuarto del enfermo y repiten las oraciones que el poxtawanej recita.
Simbolicamente representan los cargadores del Balumilal (tierra-cosmos)».

81E] tramasco es una madera de color negro que portan los mayores de Chenalh6 y que también
es utilizada por quienes vigilan el orden en San Juan Chamula. Es una madera extremadamente
dura.
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divina —que es la tinica que garantiza la salud o la pronta recuperaciéon cuando se
padecen enfermedades leves— por efecto de no cumplir con el mandato divino
o bien de haber transgredido las normas morales y de conducta establecidas por
«el costumbre»; o pudo haber cometido faltas de los dos tipos, lo que llevara a que
cuantas mas sean, mas grave resulte la enfermedad.8?

Las enfermedades pueden llegar a la persona por diversas vias: la del cuerpo,
la de los chuleltik y la de los vayijelil, pero las manifestaciones, signos y sintomas
siempre se manifiestan en el cuerpo.

Como en otras sociedades, los tsotsiles que nos ocupan consideran como
causa de las enfermedades tres fendmenos centrales (Perrin 1995:5): los propias
del cuerpo, la pérdida de algtn alter ego o enfermedad acarreada por alguno de
estos en sus distintas modalidades, y la introduccion en el cuerpo de algtn ele-
mento patdgeno.

A excepcion de las enfermedades celestiales, es decir, de aquellas puestas es-
pecificamente por Dios, en todas las que provienen de los alter ego necesariamente
esta la mano del mal, toda vez que las deidades del bien, aunque lo hayan hecho en
el pasado,®’ en la actualidad no se ocupan de enfermar a las personas.

Etiologia y enfermedades del cuerpo

Actualmente suponemos que, como resultado de las camparias sanitarias empren-
didas por las instituciones de salud y el Instituto Nacional Indigenista a partir de
los afios cincuenta, y por los programas del Instituto Mexicano del Seguro Social
(1mss) a partir de los ochenta, asi como a través de la educacion formal, se reco-
noce que la falta de higiene y la exposicion sin proteccion a bajas temperaturas y
humedad en general son causa de padecimientos gastrointestinales y de las vias
respiratorias. Se trata de enfermedades leves en tanto en el seno familiar se cumpla
con las obligaciones religiosas. Algunos de estos padecimientos son autolimitados,
mientras que otros se resuelven facilmente mediante la ingestion de preparados a
base de plantas medicinales o de alguna medicina de farmacia.

82 Al respecto Freyermuth explica: «<En lo que si hay coincidencia, es que cualquier cuadro
clinico que no siga su curso natural conocido, debe ser atribuido a una causa sobrenatural 0 a un
‘mal echado’» (1993:80).

8 Para los tsotsiles de San Andrés de la década de 1960, los anjeletik son vistos como deidades
de la Tierra de caracter dual, es decir, con capacidad para obrar en los 4mbitos del bien y del mal.
Podian ayudar en la curacién de un enfermo, o bien producir una enfermedad y empeorarla, lo
cual dependeria de la forma en que el curandero o hechicero las manejara (Holland 1963:94).
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A este grupo de padecimientos podriamos clasificarlo como enfermedades
naturales y englobaria: padecimientos respiratorios como gripe, tos y faringitis;
del tracto gastrointestinal como diarreas leves y parasitosis intestinal por lom-
brices, y también golpes y magulladuras leves.

Otro tipo de enfermedades que tienen su origen en el cuerpo y lo afectan
provienen de males causados por las deidades del mal como consecuencia de que
la persona o la comunidad afectada no ha cumplido con sus obligaciones reli-
giosas y morales. Entre estas enfermedades se encuentran las que provienen de
que las personas respiren el aire y el calor que los anjeletik han dejado pasar y
que el pukuj coloca entre quienes cometen delitos. Corresponden a padecimientos
provenientes de otros municipios, estados o naciones. Se cree que los lugares en
que tienen su origen dichas enfermedades estan «dejados de la mano de Dios»,
por lo que se suscitan muchos problemas sociales, incluso guerras. La enfermedad
generada por todo ello queda en la tierra, donde se pudre, luego es levantada por
el viento y el calor e introducida en las casas o en comunidades de personas que
han descuidado sus obligaciones con la divinidad; impregna el aire que se respira,
las verduras, los granos, las frutas y el agua, y ademas afecta la produccién, de
modo que los alimentos cosechados causan enfermedades.

La condicion de incumplimiento también deriva en que los padecimientos que
afectan al organismo se pueden complicar con otros que pueden ser acarreados al
cuerpo por el chiulel o el vayijelil y, por lo mismo, trascienden hasta llegar al j-ilol.

Hay circunstancias meteoroldgicas y de naturaleza en las que incluso los pro-
tegidos de Dios estan expuestos al mal, es decir, pueden verse afectados por en-
fermedades puestas. Las circunstancias mas temidas, como ya se menciono, son
el stub sat jtotik (eclipse de sol) y el stub sat jmetik (eclipse de luna), cuando las
deidades benignas de la Tierra se ven bloqueadas por la falta del reflejo de las dei-
dades del firmamento, lo cual permite al pukuj y sus huestes actuar impunemente
y sin restricciones sobre la faz de la tierra; como ya se menciono, una de las conse-
cuencias mas tragicas es que los bebés que no han nacido, cuando las madres no
han permanecido adecuadamente resguardadas en sus casas, nacen «lastimados de
su boquita, de su nariz, de su 0jo»3* debido a que han sido tocados por el puku;j.®

84 Labio leporino, amelia y parélisis cerebral infantil.

% En la etnografia sobre San Andrés, Holland anota: «Estos malignos seres sobrenaturales
actiian como constantes supervisores de todos los asuntos humanos y se adelantan rdpidamente
siempre que hay oportunidad de provocar accidentes, delitos, catdstrofes y discordia en la
humanidad. Todos los acontecimientos que obstaculizan la lucha humana por mantener
armontia en la vida se consideran como triunfos de las fuerzas del mal. Los dioses de la muerte
y sus contrapartes humanos, los hechiceros, son los autores de todos los defectos innatos de
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Entre los padecimientos que afectan al cuerpo se presentan con mayor fre-
cuencia los que se relacionan en los apartados siguientes.

Obal (tos)

Se atribuye a Jests Nifo, quien jugando a que estaba enfermo de tos, de verdad se
enfermd y con ello generd este mal. En general es una tos seca que se presenta sin
agregados, que no afecta el estado general de la persona ni su desempefio social y
econdmico, y cede espontaneamente en el término aproximado de una semana.

Schamel stanal ketik (caries dental)

El significado de schamel stanal ketik es diente enfermo y se dice que quienes mas
lo padecen son las mujeres. Asimismo, se piensa que las caries estan causadas por
gusanos rojos, colocados por el pukuj en los dientes.

Sobre el particular se cuenta que una vieja llamada K'ux Kux vak (aliada del
pukuj) en una ocasion pidié posada en la casa de un anciano. Cuando se fueron
a dormir, la vieja fingié hacerlo y esper6 hasta que el anciano lo hiciera, se le-
vanto sigilosamente y durante un buen rato estuvo afilando sus dientes, se acerc
al anciano y lo mordi6 en una pierna, pero debido a que este no era una persona
comun, sino tal vez un apostol, la pierna result6é dura como una piedra, lo que a la
vieja le causo la rotura de un diente y, en consecuencia, un fuerte dolor. Se piensa
que si la malvada anciana no hubiera hecho eso, las caries no existirian.

Tsanel en Chenalh¢ y tsanel chutul en Chamula (diarrea)

El significado etimoldgico de tsanel chutul es ‘evacuar mas’; se presenta en toda
la poblacion y se caracteriza por varias evacuaciones al dia, poco frecuentes. Los
tsotsiles atribuyen este mal a la falta de higiene y lo consideran ligado a la po-
breza y de cualidad fria. Este «signo» también puede formar parte de otros pade-
cimientos, como el komel o susto y el kel satil o mal de ojo.

la humanidad, tales como la falta o la mala conformacién de los miembros, el estrabismo, la
idiocia, la parilisis, la esquizofrenia y los padecimientos nerviosos de todo tipo que obstaculizan
la adaptacion efectiva del individuo a los rigores de la vida» (Holland 1963:125).
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Kexlal (verglienza provocada)

El significado etimoldgico del término kexlal es ‘enfermedad prestada’; la porta y
transmite una persona que «ha sido dominada por el pukuj, pero que lo ignora».
El poseido produce el dafo a través de la mirada y la persona afectada siente ver-
glienza de inmediato y la inunda una ola de calor. Se dice que este solo hecho
puede generar diversas enfermedades, como calentura, diarrea y dolor de huesos.
Se distingue de la enfermedad denominada vergiienza, que afecta a las personas
que han pasado por una situaciéon embarazosa o un padecimiento; esta es fre-
cuente entre la poblacion tanto mestiza como tseltal y chol del norte y oriente de
Chiapas, especificamente de Yajalon, Tila y Ocosingo.®

Tup’ ik’ (epilepsia, ataques)

Tup’ ik’ significa literalmente ‘privado de la conciencia. Es una enfermedad del
cuerpo y fue san José el responsable de su origen. No se sabe qué hizo, pero logré
torcer los pies, los 0jos y la boca de algunos nifios. Viendo lo que habia provocado
traté de corregirlo, pero no lo logré porque no pidié al Padre que intercediera en
el caso, de ahi que sea no solo una enfermedad incurable, sino que gradualmente
vaya deteriorando a quien la padece. En cambio, los apostoles si lograron que se
les ayudara a sanar porque se encomendaron a Dios y le pidieron que curara los
males que surgieron de sus acciones. Algunos atribuyen la presencia de esta enfer-
medad (tup’ ik’) a un susto padecido durante el suefio, otros a la ipixantal (envidia)
y otros sefialan que es un castigo divino. La enfermedad es de cualidad fria.

Kel satil (mal de ojo)

Kel satil significa ‘dar ojo. Signorini y Lupo (1989:159) sefialan que el mal de ojo
consiste en un flujo de fuerza morbidico emitido a través de la mirada por per-
sonas dotadas de tal cualidad. Los tsotsiles tradicionalistas cuentan que este mal lo
dejo la Virgen de Santa Maria, de quien se dice que tenia la mirada muy caliente,
asi que cuando veia a los nifios los dejaba llorando, por eso son preferentemente
mujeres con tal caracteristica las que producen este mal. Existe cierto paralelismo
entre este hecho y la vergiienza a la que se hace alusién mas arriba, en el sentido

8 Para profundizar sobre esta enfermedad se recomienda el trabajo de Imberton (2002).
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de que ambos males son causados por la mirada de un tercero. Entre los signos y
sintomas que se presentan con mayor frecuencia se encuentran: chalazién (perri-
llas), irritabilidad, febricula y diarrea.

Chajil (haraganeria) y schamel pox (alcoholismo)

Otro apostol, de quien no se menciona nombre, dejé la haraganeria y el alcoho-
lismo. Este, cuando fue hombre, se nego a trabajar y a mantenerse, y por ello mu-
chos hombres son asi. Se refiere a la situacion particular de personas que han de-
jado familia, comunidad y trabajo, que viven de la mendicidad y que lo poco que
obtienen lo usan para comprar el alcohol que consumen de forma cotidiana. Esta
situacion se encuentra muy lejana a lo que se llegd a denominar alcoholismo ritual
y que aun esta muy presente, por ejemplo, en el municipio de San Juan Cancuc.

Me’ vinik (alteracion)

Un padecimiento que llama especialmente la atencidn por su frecuente aparicion
ante el biomédico es el me’ vinik o ‘alteracion, el cual se encuentra en el punto de
transicion entre las dolencias consideradas como naturales y las que caben en el
rango de lo sobrenatural.

Entre las diferentes situaciones que puede generar el me’ vinik encontramos
las siguientes (OMIECH 1989:47-49): puede provenir de la pena (incomodidad) que
sienta una persona de «corazon pequefio» al recibir un regafio, por trabajar dema-
siado, por enojo, en las mujeres por desprecio del marido o por cargar cosas pe-
sadas durante el embarazo, por ingerir alcohol en demasia, por frio o por caidas;
entre los nifios, por brincar se les mueve la boca del estomago y por pasar mucho
tiempo sin comer.?”

Se considera de cualidad fria y se describe con la presencia de vomito acom-
panado de una bola muy dolorosa que brinca (pulsatil), que sube y baja por el ab-
domen, «abultazén», constipacion y agotamiento por dolor, con las consecuentes
adinamia, astenia y sudoracion profusa. A este complejo se pueden agregar un
sinnimero de signos y sintomas, como anuria o anorexia, palidez facial o cianosis;

87 Tapia (1984:30) en la década de 1980 report6 que el me’ vinik se deriva de la salida, por
vomito, de una de las tres lombrices de tres narices que habitan en el nivel del epigastrio de las
personas, enrolladas unas en otras, lo que se vuelve mortal en caso de que salgan mads de una.
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también, piel y conjuntivas amarillentas o fiebre con o sin escalofrios. Todo lo
anterior ha llevado a los practicantes de la biomedicina a diferentes conclusiones
diagnosticas, como mala digestion o intoxicacion (Pozas 1977:225), litiasis biliar,
gastritis, tlcera péptica, colitis, e incluso ruptura uterina®® o litiasis ureteral.

Sak obal (tuberculosis)

Esta enfermedad también se considera que afecta al cuerpo y al chulel. El signifi-
cado del término sak obal es ‘tos blanca. Entre sus causas,® se dice que llega por
medio de los suefios, penetrando a través del chulel que ha caido en alguna trampa
que lo lleva a beber trago (alcohol), el cual le ha sido ofrecido por algun enemigo
de la familia. También puede ser el resultado de ak’bil chamel. Se cataloga esta en-
fermedad como de cualidad fria, y de esta se describen la mayoria de los signos y
sintomas que constan en las descripciones alopaticas, siendo los centrales: tos con
esputo —que puede ir del blanco, al verde y al rojo dependiendo de la gravedad
de cada caso—, pérdida de peso, fiebres nocturnas, escalofrios, dificultad para
respirar (debido a enfisema) y se asocia con la muerte.

Etiologia y enfermedades del chulel
Enfermedades celestiales y que se adquieren por la via del muk'ta chulel

Entre las enfermedades que llegan a la persona por la via del muk’ta chulel, en
primer término haremos referencia a un grupo que esta conformado por lo que
diversos autores han denominado «padecimientos naturales» y los que en este
trabajo se denominan «padecimientos celestiales», ya que los colaboradores con-
sideran que son enviados por Dios, bajo dos criterios, a saber, a manera de «un
poco de castigo», o bien con la intencién de exterminar personas y pequeios o
grandes grupos. Incluso a estos padecimientos también se les conoce como «tes-
tigo de Dios» (colaborador Mariano Pérez Tsunuk:49), como recordatorio de la
existencia de la divinidad. Son padecimientos que se presentan cada afio o cada

8 Graciela Freyermuth, comunicacién personal, marzo de 2000.

89 Son dos las principales causas del sak obal: por la via de lo corporal, el alcoholismo, que lleva
a la putrefaccion de los pulmones a través de la absorcion del calor del alcohol, y por la via de lo
sobrenatural, la ipixantal (envidia) (il cop) (Tapia 1984:31).
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tres en forma epidémica, afectan a personas de ambos sexos y en general son au-
tolimitadas y de corta duracion. Nadie se salva de padecerlas porque en vinajel se
lleva un registro pormenorizado con base en listas de quienes las han padecido y
quienes no.” Son enfermedades que en la medicina moderna se conocen como
exantemdticas.

Por el hecho de ser celestiales, son padecimientos que no solo no requieren la
participacion de un j-ilol para su curacidn, sino que, incluso, esta prohibido que
intervengan, ya que si lo hacen el mismo procedimiento empleado puede coad-
yuvar al agravamiento del enfermo. Sin embargo, existen ciertas excepciones, por
ejemplo, cuando el enfermo tiene fiebre elevada es posible rezar, pero solo con
plantas, no se deben ofrecer velas o copal.

Cuando el enfermo tiende a agravar y la enfermedad a prolongarse, se consi-
dera que hay un padecimiento agregado como castigo por alguna falta cometida,
en el caso de los menores por los padres, y en el de los adultos por el conyuge o
el mismo enfermo, y entonces ya se requiere la intervencion del j-ilol, quien tiene
que actuar con mucho tacto, pero sobre todo sabiendo que en estos casos no se
pueden usar como recurso velas, veladoras y copal; solo se pueden dar algunos
remedios.

Estos padecimientos, en general, en la dualidad frio-caliente son conside-
rados como calientes, aunque excepcionalmente, como se vera, pueden contener
ambos polos.

Enfermedades celestiales de poco castigo

Entre las mas frecuentes se encuentran las siguientes:

Tokon chuj me'til chamel (varicela o roncha con agua). Enfermedad eruptiva
propia de la infancia, aunque también afecta a personas de todos los demds grupos
de edad; se considera que es enviada por la Madre Luna como recordatorio de su
presencia divina; de hecho, el término se traduce como «quemadura de la Madre
Luna». Los tsotsiles que nos ocupan consideran que este padecimiento es caliente.
El cuadro clinico inicia con la aparicion, en diferentes momentos, de pequeias

9° En San Andrés se comentd que «Los castigos menores, como dolor de cabeza, calentura,
resfriado, anginas, varicela y diarrea tienen, seglin se supone, una duracién de solo tres dias por
ser castigos a las faltas cuya importancia es secundaria. Los castigos severos incluyen todas las
enfermedades que provocan fiebres altas: tosferina, disenteria y viruelas; su duracion alcanza
los trece dias supuestamente, ya que son enviadas para castigar las infracciones serias» (Holland
1963:123).
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manchas rojas algo elevadas que producen intenso prurito, las cuales muy pronto
se transforman en pequenas vesiculas. En ocasiones la enfermedad cursa con
febricula y tiene una duracién de ocho a 14 dias (Farreras y Rozman 1973:851).

Vik'tal kuyel o xarampio (sarampion). El significado de la palabra tsotsil
es ‘mandato pequefio de Dios’ o ‘pequenio castigo de Dios. En la actualidad los
tsotsiles también la llaman xarampio. Todos los términos empleados se refieren a
lo que entre estos pueblos se entiende por variedad blanca, ya que consideran que
tiene tres formas, la ya mencionada, la negra y la roja, las dos tltimas puestas por
el pukuj y muy peligrosas. Afecta el muk’ta chulel de menores de uno a 15 afos,
aunque también se presenta ocasionalmente en personas de otros grupos de edad.
Es de cualidad caliente y consta de dos periodos: el primero, que los j-iloletik de-
nominan «aviso», consiste en catarro (tos y secrecion nasal), febricula y cefalea, in-
cluso algunos identifican lo que los alopatas conocen como «mancha de Koplik»;*!
después de cuatro dias de instalado este cuadro, aparecen primero en la cabeza
y luego en el resto del cuerpo manchitas de color rojo claro, bien delimitadas y
redondeadas, que pronto crecen, hasta lograr el total de la diseminacién y madu-
racion de las manchas o exantema (Farreras y Rozman 1973:846); después la fiebre
y los sintomas catarrales aumentan y el cuadro cede de tres a cinco dias después.

La variedad roja del xarampio puede tener su simil en lo que se conoce en
la medicina moderna como sarampién hemorragico, mientras el sarampién que
«brota hacia adentro» y produce en el exantema un aspecto palido o azul oscuro
(ciandtico) (Farreras y Rozman 1973:846) podria corresponder a la variedad negra.

Chenek’ kul nuk’ilal chamel o schamel jnuk’tik (parotiditis o paperas). La tra-
duccién del tsotsil seria ‘bola en el cuello’ o ‘inflamacion del cuello. Esta enfer-
medad afecta con mayor frecuencia a nifios y niflas de entre seis y 15 afios. De
cualidad caliente, inicia con aumento de la temperatura, un ligero trastorno del
estado general y el agrandamiento doloroso de la porciéon delantera de una oreja 'y
por detras y debajo de la mandibula, acompanado de molestia al masticar. Luego
puede cambiar al otro lado, pero no necesariamente; no afecta al estado general y
por lo comun se resuelve sin complicaciones.

Vacunas. Sobre las vacunas, sustancias que son aplicadas a quienes no han
padecido las enfermedades divinas que corresponden a las exanteméticas de la me-
dicina moderna, se dice que fueron enviadas a los doctores por orden de Dios para
disminuir el sufrimiento. Se considera que son medicinas que no aparecieron por

9" De acuerdo con Farreras y Rozman: «semejantes a salpicaduras calcareas adheridas a la
mucosa de los carrillos, frente a las arcadas dentarias, en la mucosa de los labios y en el pliegue
gingivolabial» (1973:845).
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casualidad ni son invento humano, sino que son producto del plan divino. Es decir,
después de constatar la efectividad de las vacunas, estas han sido incorporadas a los
esquemas tradicionales de prevencion, obviamente reconociéndose su efectividad.

Padecimientos celestiales de castigo intermedio

Entre las enfermedades divinas que no coinciden con la clasificacion de exante-
maticas se encuentran las siguientes:

Muk’ta kok’ (calentura muy fuerte). Enfermedad que afecta severamente el
estado general del enfermo, pero de rapida resolucion. Se caracteriza por severos
dolores de cabeza, sangrado nasal y fiebre elevada.

Xchamel jalal me’il Santa Maria (enfermedad de la Virgen de Santa Maria). La
traduccion de este término es ‘mandato de Santa Maria. Se trata de una dolencia
leve que no lleva al menor a la cama y que se caracteriza por una febricula, sin
mayores particularidades.

Xchamel jalal me’il Guadalupa (roncha madre de Guadalupe). El término se
traduce como ‘mandato de la Virgen de Guadalupe’ Se trata de una enfermedad
leve que cursa con febricula y la presencia de algunas pocas vesiculas (granos con
agua), prurito (comezon) y cefalea. Es una enfermedad considerada caliente y
tiene una duracion maxima de tres dias. Pensamos que podria corresponder a
una varicela leve.

Castigos celestiales mayores

Los padecimientos del segundo grupo corresponden a castigos mayores im-
puestos por la divinidad y que la mayoria de las veces resultan fatales. Entre estos
se encuentran las siguientes:

Jik’ikul obal o jikal obal (tosferina). El significado del término es ‘tos con
chillido. Afecta a nifios y jovenes entre los tres meses y los 16 afos y puede ser
fria-caliente. En esta enfermedad se distinguen también dos periodos: el primero
(o prodrémico, de acuerdo con el criterio biomédico) consistente en la apari-
cion de un cuadro catarral (rinorrea y fiebre); después del décimo dia se instalan
fuertes accesos de tos estridente que ocasiona el desarrollo de un cuadro clinico
en el que se nota mal estado general, asfixia, dolor de todo el cuerpo, pulso radial
rapido y fuerte, y en algunos casos la muerte puede acaecer en la primera semana.
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Se piensa que esta enfermedad es un castigo mas fuerte que las precedentes, im-
puesto directamente por las deidades del cielo por motivo de graves pecados de
los padres de los infantes afectados.

Muk'tik kuyel’? (viruela). El significado del término es ‘roncha fuerte’ o ‘grano
grande enterrado. Los j-iloletik entrevistados reportan que este padecimiento hace
muchos afos que desaparecio de sus comunidades. Tiene la particularidad de
afectar a personas de todos los grupos de edad y es de cualidad fria-caliente. El
cuadro clinico consta de tres periodos. Se caracteriza por una instalacion sin pro-
dromos; inicia con escalofrios, fiebre alta, profundo malestar, vomitos y dolores
intensos en huesos, especialmente de la columna vertebral y el dorso. Al segundo
dia brota una erupcion rosada semejante a la del sarampion que desaparece a las
24 horas, descendiendo al mismo tiempo la fiebre y alividndose las molestias ge-
nerales. Con ello inicia un segundo periodo que se manifiesta por una erupcion,
exantema variolico (Farreras y Rozman 1973:853), que comienza en la cabeza y se
extiende hacia los pies, siendo mas abundante en cara y dorso; pronto las papulas
se transforman en vesiculas de contenido turbio y purulento. Al iniciarse la supu-
racion, nuevamente la temperatura se eleva hasta niveles criticos, lo que genera
delirio y mal estado general. Las pustulas afectan no solo la piel, sino también las
mucosas, por lo que boca, nariz y ojos se pueden ver afectados, e incluso llega a
afectar 6rganos internos, como el corazon, los pulmones y las vias digestivas.

Si el enfermo sobrevive, entra en una tercera etapa que consiste en la dese-
cacion de las pustulas, y estas se transforman en costras que evolucionan hacia
manchas pigmentadas que desaparecen con el tiempo. Las marcas que quedan
de por vida se deben a la cicatrizacion de las pustulas que supuraron. Se asume
este padecimiento como uno de los castigos enviados por la divinidad en forma
epidémica para disminuir el nimero de los hijos.

Epidemia. En este segundo grupo también se encuentra una enfermedad ce-
lestial que es enviada con el proposito de exterminar a los humanos que sobrada-
mente han demostrado no servir para el objeto de la creacion, se presenta cada 12
0 20 aNnos y es contagiosa. También se piensa que Dios la envia cuando considera
que hay sobrepoblacion. Sobre el particular, es orden divina que los j-iloletik no
intervengan a riesgo de empeorar a los enfermos; incluso, también puede afectar
y matar a los jpoxtavanejetik, pero sobre todo a los charlatanes.

92 Guiteras (1965:126) reportd que los pedranos pensaban que estos padecimientos eran traidos
por el viento, que provenian de otros pueblos y que se les denominaba «enfermedad».
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En estas epidemias, Dios escoge a los que sobreviviran y, obviamente, optara
por aquellos que se aplican al cumplimiento del mandato primigenio. Se inquirié
sobre su denominacion en tsotsil, pero al parecer no existe.

Enfermedades que se adquieren por la via del its'inal chulel

Recapitulando, entendemos por its’inal chulel la alteridad que reside dentro del
cuerpo y que se distingue del muk’ta chulel, que se encuentra en algun estrato
«entre cielo y tierra». Kohler dice que, entre los tsotsiles de Chalchihuitan, todas
las enfermedades que afectan al chulel, a excepcion de la que se denomina komel,
son designadas con la palabra chulelal. Mediante la palabra komel** se hace refe-
rencia concretamente al hecho de dejar el chulel tirado por efecto de una caida,
mientras que chulelal®* significa lo que toca el chulel, ‘problema del chulel’ o ‘en-
fermedad del chulel, cuyo sentido apunta hacia que los chuleltik han caido en
poder de las deidades malignas, quienes los someten, como veremos mas ade-
lante, a diversas circunstancias y maltratos (Kohler 1995:22-23). Sin embargo, cabe
aclarar, en el sentido en que lo hace Perrin, que no toda separacion entre el cuerpo
y el chulel necesariamente se traduce en enfermedad porque, como veremos entre
los tsotsiles que nos ocupan: «la salida fugaz del alma durante la noche explica los
suefios, su salida prolongada justifica la enfermedad y su separacion definitiva del
cuerpo implica su muerte» (Perrin 1995:5).

Se nos dijo que la salida del chulel del cuerpo de una persona también se
suscita mientras duerme, y la posibilidad de enfermar o no estard dada por el
hecho de que la persona esté o no debidamente resguardada por la divinidad en
funcién de que haya cumplido o incumplido sus obligaciones religiosas. Si no lo
ha hecho, el chulel tiende a abandonar el cuerpo por las noches y a vagar por yan
vinajel-yan balamil (otro cielo-otra tierra) (Arias 1975:40-41), o bien a desplazarse
a otros municipios o estados donde puede toparse con chuleltik de personas muy
fuertes, por ejemplo en el municipio de Simojovel, que es de gente sabedora y de
alter ego poderosos, donde, si bien le va, puede ser maltratado o ser apresado por

93 En OMIECH (1989:38-39) se usa la palabra komel para designar la enfermedad del susto, pero
en este sentido, a partir de la informacién que recabamos en campo, coincidimos con Tapia en
cuanto a la diferenciacion que hace en torno a los conceptos de komel y xiel.

94 En OMIECH (1989:35-37) se emplea el término chulelal para designar un padecimiento,
sin embargo, los testimonios nunca precisan la causa, y la nosologia a que hacen referencia es
muy variable. Los colaboradores de este proyecto nunca se refirieron al concepto chulelal como
designacion de una enfermedad.
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estos y vendido a algun fsajal o ik’ anjel (rojo o negro). También en sus viajes el
chulel puede encontrarse con alguna enfermedad y acarrearla hacia la persona.

Cuando la persona suefia que es agredida y correteada por algin animal, ge-
neralmente caballos o toros, y en el transcurso del suefio se asusta, con seguridad
una deidad maligna o un kibal han agarrado su chulel. Este mal también se pre-
senta cuando se suefia que se es mordido por un perro o una serpiente. Por un
lado, el susto suscita la pérdida del chulel, y por medio de la mordedura se intro-
duce el frio en la persona.

Asimismo, es frecuente encontrar referencias a la ipixantal (envidia) que,
como se menciond, también es una de las principales causas de enfermedad ya
que crea el ambiente propicio para que las deidades del mal puedan actuar sobre
las personas deficientemente protegidas.

Se sabe que el chulel ademas de andariego es glotdn, por lo que es frecuente
que los demonios pongan trampas de alimentos, a través de los cuales se introduce
alguna enfermedad a la persona, o bien que encuentre a un grupo de chuleltik co-
miendo y quiera probar de su alimento sin ser invitado; al ser atrapado, cuando no
lo maltratan, lo obligan a trabajar para conseguir mas comida, lo que le debilita el
cuerpo y lo enferma, ya que el hecho de separarse el chulel del resto de la persona
constituye razén suficiente para producir enfermedad, pero la persona se agrava
debido al maltrato y al encierro que sufre el alter ego, lo que repercute en el cuerpo,
sobre todo porque los chuleltik gustan de los espacios abiertos y de flotar en el aire,
y con la oscuridad y lo reducido de los espacios se asustan y entristecen.

Esta circunstancia tiene dos agravantes: la primera es que durante su cauti-
verio los chuleltik sean forzados a trabajar cargando lefia o desempenando otras
labores de servicio pesadas, y la segunda, que constituye una de las mayores pre-
ocupaciones para los tsotsiles, es que el chulel sea vendido o revendido entre dei-
dades malignas que no tienen suficiente poder para atrapar chuleltik.

A continuacion se relacionan las enfermedades mas frecuentes que penetran
por la via del its’inal chiulel:

Kasemal chulelal (quebradura de chulel o chulel aventado). Esta enfermedad,
si bien se puede adquirir por la via del mukta chulel, también se adquiere por
la via del its’inal chulel; no es propiamente un padecimiento de origen celestial,
sino consecuencia de los delitos cometidos por la persona. Entre las andanzas
del its’inal chulel se ha mencionado de manera muy frecuente la visita sin invita-
cion expresa de alguna deidad a los diferentes estratos de yan vinajel-yan balamil.
En estos lugares se topan con sus poderosos habitantes quienes, literalmente, los
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avientan hacia la Tierra. A esto se denomina «chulel aventado», y por efecto de la
caida sobreviene la «quebradura de chulel».

También existe la modalidad de aventado del muk’ta chulel o chulel mayor,
entidad residente en alguno de los estratos de yan vinajel-yan balamil y que tam-
bién por alguna circunstancia (ipixantal ‘envidia’ o ‘castigo’) puede ser aventado
por algiin enemigo o por quien guarda la entrada. En ambos casos, las consecuen-
cias de la caida se haran evidentes en el cuerpo de la persona mediante un agudo
dolor de huesos a causa de fracturas, rupturas tendinosas y hematomas.

Tsanel chutul m'ilbanek (diarrea grave). Se traduce del tsotsil como «diarrea
que lleva a la muerte». Se trata de una enfermedad sumamente grave desde sus
inicios, ya que aparece fiebre —con (caliente) o sin escalofrios (fria)—, malestar
general y evacuaciones frecuentes casi liquidas o liquidas que pronto producen
deshidratacion severa. Penetra por la via del itsinal chulel que, engafiado, llega a
ingerir algin alimento maligno frio o caliente inducido por la envidia de un ene-
migo. Si no es tratada adecuadamente, la muerte sobrevendra en dos o tres dias.

Xiel (susto, espanto) (Tapia 1984:26). La palabra xiel significa ‘miedo;, ‘espanto.
Se produce cuando queda tirado el chulel —komel— por efecto de la caida de una
persona, lo que produce espanto (sba balamil, miedo a la tierra), que sanara tan
pronto sea posible levantar el chulel y reintegrarlo al cuerpo del que forma parte.”
Se intenta unificar a la persona lo mas pronto para evitar que acontezcan otros
percances ligados con las deidades del mal, lo cual conlleva, ademas de agrava-
miento, mayores dificultades para reintegrar el chulel.

Pero el xi’el puede tener su causa en otras circunstancias fortuitas que lleven a
la persona a asustarse. Asi, dependiendo del lugar donde se asuste, existe espanto
de camino, espanto de ojo de agua, espanto cerca del rio o cerca de las cuevas. Si el
its'inal ch'ulel no es atrapado por algun tsajal, ik’ anjel u otro ayudante del enemigo,
permanecera en el lugar donde la persona se asusto.

Se atribuye la existencia de este padecimiento a una caida que sufrié el apdstol
san Mateo por pisar un resbaladizo trozo de madera cerca de un ojo de agua, a
consecuencia de la cual sintié un escalofrio por el susto y mas tarde presenté dia-
rrea y calentura.

Por otro lado, a consecuencia de komel (caida) pueden tener lugar distintas
manifestaciones moérbidas, lo que dependera del destino que sobrevenga al its’inal
chiulel. Asi, ademas del simple susto, ante las enfermedades que tienen como

9 Lo mismo fue reportado por Pozas (1977:213), quien sefiala que el chulel de los nifos
chamulas queda con mayor frecuencia en el agua, porque es donde mas juegan, y los de los adultos
en los caminos o rios.
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etiologia el que el its'inal chulel sea atrapado por algun tsajal o ik’ anjel que reside
en una cueva, ojo de agua, rio, pozo, camino o en el fuego, pueden darse dos situa-
ciones: la primera, que la persona fisicamente caiga en dicho lugar, y la segunda,
menos frecuente, que la persona llegue hasta donde reside un ik’ o tsajal anjel
y simplemente sienta miedo y se ponga a temblar; ambos casos ocurren bajo la
condicion de que la persona se encuentre desprotegida por parte de las deidades
celestiales. A los padecimientos derivados de estas circunstancias se les denomina
chulelal o komel chulelal, o xiel its'inal chulel.”® La caida de la persona se debe a
que el pukuj, dueiio de algun sitio, espera el paso de quienes no han cumplido
con sus obligaciones religiosas, les pone el pie y los empuja para que se golpeen,
cuanto mas fuerte mejor, y asi por un lado produce sufrimiento al cuerpo y, por
otro lado, que debido al susto el chulel se desprenda y pueda atraparlo y amarrarlo.

Muk’ta chulelal o enfermedad mayor del itsinal chulel. Esta enfermedad se
puede traducir como ‘espanto mayor del its’inal chulel. Este mal es inducido por
una persona envidiosa tras invocar a deidades de sba balamil o anjeletik malignos
residentes en algun lugar de la tierra, que provocaran que el itsinal chulel ingiera
algin alimento que le produzca enfermedad a otra persona; o bien, ocasionan
algin ataque sorpresivo que asuste a la persona, quien dejard tirado su itsinal
chulel, lo que permitira a dicho anjel amarrarlo. Este padecimiento puede ser de
cualidad fria o caliente, afecta a personas de todos los grupos de edad y noso-
légicamente consta de dos periodos: en el primero la persona cursa angustia y
cansancio, y en el segundo experimenta diversos signos y sintomas que pueden
hacer variar el cuadro, como la aparicién del complejo conocido como me’ vinik,
o bien un cuadro caracterizado por sudoracion fria o fiebre sin escalofrios, falta de
apetito o anorexia y somnolencia, incluso inconsciencia.

Stot ta sme’ (maldad de la madre o del padre) en el its’inal chulel (despreciado
de its’inal chiulel). Este padecimiento tuvo su origen debido a que el apdstol san
Juan desprecio a un nino y generalmente se presenta en menores que han sufrido
algtin tipo de desprecio por parte de sus padres o algin familiar cercano. En este
grupo se encuentra la ipixantal (envidia) del chulel, que requiere un complejo
ritual de curaciéon que abordaremos mas adelante.

96 «El muk’ta chulelal es una de las condiciones mds temibles y peligrosas. El alma desea
permanecer fuera del cuerpo, una vez que ha sido ‘dominada’ o extraida durante el suefo y el
jilol no puede localizarla porque el paciente se niega a cooperar con él. Se cree que la victima
del engaiio, el alma, goza de tal modo que no quiere volver a su cuerpo y, eventualmente, pueden
destruirla las fuerzas del mal. Es posible que cuando el alma se da cuenta, finalmente, del riesgo en
el que se halla, sea demasiado tarde: el descuidado wayjel seria victima de otro, las animas de los

muertos pueden castigarlo o, si se trata del wayjel de un Totilme’il, quedaria a merced del potzlom
o jaguar, su declarado enemigo» (Guiteras 1965:125).
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Chonbilal chulelal, venta del itsinal chulel y spojol tasmanel o reventa del
its'inal chulel. Esta enfermedad constituye uno de los padecimientos mas temidos
por los tsotsiles de los Altos de Chiapas, en primer lugar por lo dificil que es en-
contrar el paradero de un its’inal chulel vendido, tomando en consideracion la
posibilidad de que haya sido revendido en varias ocasiones y, en segundo lugar,
por los complejos rezos” que para su recuperacion tiene que realizar el j-ilol.%®
La ayuda para este padecimiento solo puede ser proporcionada por un avezado y
poderoso j-ilol.

En la década pasada don Antonio Vazquez Jiménez, colaborador de Tapia y
también de este proyecto, refirio que «el dueno del yan balamil [otra tierra] atrapa
los chuleltik y los lleva a vender a diferentes lugares». Con otros colaboradores
de este proyecto se document6 que los chuleltik son comprados por los pukujetik
chicos, es decir, tsajal o ik’ anjeletik pequefios y de escaso poder procedentes de
los estratos mas bajos de las deidades malignas y, por lo mismo, sin capacidad
suficiente como para atrapar por si mismos un chulel.

Es una enfermedad de cualidad fria, tal como otras que tienen relacion con las
deidades malignas de la tierra. Los primeros sintomas son febricula con sensacién
de frio, diarrea y dolor de cabeza. Mas tarde aparecen nausea y vomito, dolor de
huesos, edema de consistencia dura y me’ vinik, ademas de que la temperatura au-
menta, asi como la sensacion de frio, anorexia y palidez; el pulso es arritmico con
variaciones en la intensidad. Si el paciente no sana, el mal puede persistir hasta
por seis meses y luego acarrear la muerte.

Potslom chulelal, mal del suefio. Esta enfermedad penetra por la via de los
suefos, donde se reflejan los percances por los que pasa el its'inal chulel en sus
andanzas. Las mujeres sufren mas frecuentemente este mal, que se caracteriza por
dolores de cabeza, espalda, estdmago y cintura, y palidez.”

97En el libro de Kohler (1995:26-61) se puede apreciar el rezo que hace un j-ilol de San Pablo
Chalchihuitan, municipio tsotsil aledafio por el norte a San Pedro Chenalh, para ayudar a sanar
chonbilal chulelal.

98 Para San Pablo Chalchihuitdn, Kohler report6 lo siguiente: «Chonbilal chulelal es una forma
especialmente grave de ch'ulelal y tiene en cierto sentido el cardcter de un estadio avanzado de esta
enfermedad, porque el alma no solo estd presa, sino que también ha sido vendida mds adelante
en una o varias etapas. Con esto se dificulta considerablemente localizarla y traerla de regreso.
Esta desgracia puede acontecerle a cada uno de los diversos tipos de chiulel mencionados, es decir,
tanto a los que se encuentran en el cuerpo como a los compaiieros de destino y a los holomal. Sin
embargo, estos ultimos se presentan en primer término como raptores de almas» (Kohler 1995:23).

99 En OMIECH (1989:50-52) se mencionan otros sintomas: frio, dolor de cuerpo, hinchazén,
pérdida de peso, anorexia, astenia, adinamia, vomito, me’ vinik y calambres. Los datos recabados,
desde nuestro punto de vista, indican diversos niveles en la gravedad del padecimiento.
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Chuaj ‘atarantamiento. Esta enfermedad también llega por la via de los suefios;
es traida a la persona por el itsinal chiulel, quien la levanta en sus andanzas. Existe
la variante que proviene de ak’bil chamel en la cabeza. Sus manifestaciones clinicas
son que la persona se «ataranta», echa a correr, camina sin rumbo y no sabe qué
hacer; rie, llora, habla, se enoja y grita sola.!?

Pérdida del chiulel como consecuencia del encuentro con un pukuj o un kibal.
Cuando una persona tiene la desgracia de asustarse al encontrar algin demonio o
kibal en los caminos, el efecto serd el desprendimiento del its’inal chulel, que sera
atrapado por el victimario.

Lo mismo sucede si una persona llega a pisar sobre la huella de un kibal, feno-
meno que estd considerado cualitativamente frio. Entre los sintomas y signos se
incluyen dolores de cuerpo y cabeza e hinchazén de extremidades inferiores, que
evolucionan rapidamente hasta producir la muerte en dos o tres dias, la cual so-
brevendra acompaiada de un agudo dolor de estémago (epigastrico). Los j-iloletik
entrevistados refieren no haber encontrado casos de este tipo durante su practica.

Etiologia y enfermedades del vayijelil

La principal causa de las enfermedades que acontecen al vayijelil ocurre cuando
la persona no se ha preocupado por cumplir el mandato primordial y, en especi-
fico, cuando no ha recomendado sus vayijeliltik con Dios para que indique a los
anjeletik vaqueros que los mantengan a resguardo dentro del corral en chiebal; en-
tonces, los anjeletik se desentienden y dejan libres a los animales que pertenecen
a este tipo de personas.

Cuando los vayijeliltik se sienten en libertad, dependiendo de su naturaleza,
deambulan por los bosques o en la cercania de los poblados y el pukuj, que siempre
los espera, los conduce a trampas o situaciones que los ponen en peligro. Sobre
todo, facilita que se alejen de su corral y vayan a otras comunidades y municipios
donde los puede atrapar, lastimar o aniquilar.!?!

100 Tos signos sefialados corresponden a elementos de la psicosis o locura. Al respecto,
Guiteras (1965:126), en su estudio sobre Chenalho, senala: «La locura se atribuye a un golpe que
recibe en la cabeza el chulel de una persona por parte del chulel de un garrote, blandido por otro
chulel. Se cree, generalmente, que se trata de un castigo que aplica un miembro del Ayuntamiento
de los muertos, sito en el Katibak». En oMIECH (1989:34) se menciona que el enfermo «imagina a
gente que estd junto a él».

11 En Ja etnografia sobre San Andrés, Holland sefiala que: «El individuo esta, generalmente,
seguro cuando se halla en un territorio familiar, pero si tiene que viajar a tierras extrafias en las
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Cuando una persona suefia que es arrojada a un rio, ojo de agua o dentro de
una cueva, significa que a alguno de sus vayijeliltik efectivamente le ha sucedido
esto. Y si al ser arrojado se golpea, las lesiones que esto produzca también apare-
ceran en el cuerpo humano de la persona; incluso, si el animal llega a morir por el
golpe y es el vayijelil principal, la persona irremisiblemente morira.

De la misma manera, la persona en su totalidad enferma cuando el vayijelil
o el cuerpo humano pisan las huellas de un kibal o un pukuj, que deja delibera-
damente con objeto de afectar a la victima con su calor-frialdad, aire y otros ele-
mentos con la intencion de causar enfermedad. Los vayijeliltik sufriran de manera
equivalente lo que le pase a su contraparte humana. Lo mismo sucedera si se pasa
por donde han jugado pukujetik.

Cuando los pelos del vayijelil han caido, ya sea durante una pelea, al rozar una
rama en los caminos o bien si sangré por pincharse, es preciso que el j-ilol pida a los
abrazadores de la tierra que recojan los pelos y ufias que pudieron haber quedado
en ese lugar para evitar que estos caigan en manos de algin j-ak’ chamel o pukuj.

Asi como los chiuleltik pueden caer presos de deidades malignas y ser some-
tidos a diversas torturas cuyo efecto se materializara en la contraparte corporal,
de la misma manera sucede cuando los vayijeliltik enferman de alguna dolencia
infectocontagiosa, presentandose los mismos signos y sintomas en la parte cor-
poral humana de la persona.

Sibien las causas que afectan la salud de la persona por intermedio del vayijelil
varian en algunos aspectos en relacion con las que afectan al chulel, estas produ-
ciran signos y sintomas semejantes a los descritos para las enfermedades prove-
nientes del chulel.

AK’bil chamel, anil chamel (mal echado) (OMIECH 1989:32)

El ak’bil chamel, potslom o mal echado,'> como concepto genérico se refiere a en-
fermedades que suelen llevar a la muerte si no son atendidas a tiempo; su origen

que no ha estado antes, los dioses de la Tierra del nuevo lugar pueden quedar desconcertados; lo
castigaran capturando o dainando a su animal compaiero en algiin momento y ocasionandole una
enfermedad» (Holland 1963:124). Debido a la gran movilidad a que da lugar la dindmica social, en
la actualidad los colaboradores ya no refieren este criterio como causa de enfermedad.

122 Holland (1963:73), en su estudio sobre San Andrés, emplea el término pos lom en
referencia a cémo interpreté que las enfermedades eran enviadas y recibidas. «Como en los
tiempos prehispanicos, los indios atin creen que la mayoria de las enfermedades son enviadas y
transmitidas sobre la superficie de la Tierra en forma de pos lom: un término muy general que se
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reside en las acciones que realiza un j-ak’ chamel o «dafiero»'® por solicitud de
otra persona o este por su propia voluntad. Las enfermedades por mal echado,
como también se reporta en Pinola (Hermitte 1970:66), son de las mas temidas
porque conllevan el peligro de morir en un periodo corto de tiempo.

En orden de importancia, se dice que lo que principalmente lleva al ak’bil
chamel son: la ipixantal (envidia) o it’ixal oonil, los conflictos derivados por te-
nencia de la tierra, las herencias y el enojo por faltas de respeto o simplemente por
mala intencién sin que obre ofensa alguna, lo que ademas es muy comun.

Entre los tsotsiles se sospecha que una enfermedad puede tener su origen en
ak’bil chamel cuando el paciente no solo no responde a los procedimientos a los
que se le somete para ayudar a sanar, sino que ademdas empeora.'% El sintoma que
cominmente orienta el diagnostico hacia ak’bil chamel es un pertinaz dolor de
cabeza y nuca que enloquece a quien lo sufre; después pueden aparecer diferentes
tipos de signos y sintomas.

El dolor referido es resultado de diversas técnicas a las que recurre el j-ak’
chamel; entre las mas comunes encontramos que, una vez instalado un altar, en
su plegaria primero nombra los demonios en que se apoya, y a continuacion
literalmente dirige un llamado a todo tipo de alimafias ponzonosas —viboras,
aranas, alacranes, hormigas rojas, verdes y negras, o abejas— para que ataquen a
la victima. A continuacion pide que en la victima penetre la frialdad de diferentes
animales, como sapos y ranas, asi como la humedad y frialdad de gusanos y lom-
brices que se sabe son dafiinos. También se pide que la frialdad de las espinas de
ciertas plantas penetre en la persona y le cause dolor y muerte.

La palabra es el principal artificio para poner mal echado, por lo que cobra
particular importancia en los procedimientos que emplea el j-ak’ chamel, dado
que le son inherentes «cualidades sensibles, cuentan con propiedades de anima-
cién: forma, temperatura, sensibilidad, motricidad y voz»,!% de tal manera que

aplica a cualquier mal, de origen sobrenatural: puede este aparecer en la forma de una réfaga de
aire maligno o torbellino, puede venir con la lluvia y la neblina y aparecer asociado con varios
colores como el blanco, amarillo, el verde, o el negro y el rojo; puede venir en llameantes bolas
de fuego o cometas en el Cielo. El Arco Iris, con su espectro de colores, es concebido como una
combinacién de todos esos colores y fuerzas, de ahi que la manipulacién de los dioses de la Tierra
sea tan importante en la hechiceria y en las practicas curativas». Sin embargo, en la actualidad en
Chenalhé y Chamula este término es empleado como sinénimo de ak’bil chamel.

103 Término en espafiol con el que los tsotsiles tradicionalistas de Chamula y los pedranos
designan a quien pone los dafios.

194 En la década de 1970 Hermitte (1970:125-126) reporto lo mismo para los pinoltecos.

105 Para Cancug, Pitarch 1996:101. Figuerola (2010:77) sefiala: «Los lab les conceden también a
los hombres el saber especial, los conocimientos necesarios para poder ayudar a sanar y pronun-
ciar las palabras especiales de las plegarias. Tales son los vastos dominios en los que intervienen
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cuando han sido pronunciadas con un sentido determinado, independientemente
de quien las emitio, son capaces de actuar por si mismas.

Otra forma de producir dafio al cuerpo estd relacionada con la ingestion de
alimentos o agua en los que pueda haber sido colocada alguna sustancia o cosa
que envenene directamente, o bien cuando, por obra de ak’bil chamel, ya una
vez consumida se convierta en dafo. Para el ultimo efecto, los j-ak’ chameletik
compran sebo de pollo, de vaca y de cerdo, o piezas de pollo, chile, pescado y
carne salada, sobre los que trabajan para que ya en el estdmago de la victima se
transformen en la enfermedad que se ha enviado, caliente o fria. Se utilizan, por
ejemplo: manojos de chiles, picos de pollo, garras de gato o 13 piojos o pulgas que
se meten al cerebro y causan dolor de cabeza; también se mencionan ciertas pie-
dras y vidrios.!% Asimismo, es posible dafar pidiendo al pukuj que en el cuerpo
de la victima ponga sangre de culebra, de caballo, de toro o de gallina para que se
hinche de sangre, se ponga negro de golpes y se manche su cuerpo. También se
pide al fuego que cause dafo, que introduzca su calor extremo.

Otro tipo de dafo es el dafio de muerto, en que se pide la frialdad de los
huesos de difunto. También se usan entierros de cosas pertenecientes a la victima
mezclados con velas.

En ocasiones el «dafio» se puede encontrar en un camino, mas frecuente-
mente en un cruce de caminos, donde deliberadamente ha sido dejado por un
j-ak’ chamel, o bien por alguien que haya realizado una curacién y con toda inten-
cion haya dejado el objeto extraido para que no encuentre el camino de regreso al
enfermo, sino para que sea recogido por la primera persona que tenga contacto
con este y se enferme.

Cuando se desea introducir frialdad en el cuerpo de una persona, se ponen
velas en una cueva, ojo de agua o rio donde se sabe que reside algun tsajal o ik’
anjel.'%” Generalmente el mal se hace manifiesto cuando la persona pisa el agua
en alguno de estos sitios.

los lab». Otro tanto aporta Sanchez (2013:157): «La cabeza refleja el contraste que hay entre la
emocion y la razén o pensamiento. En la cabeza se depositan el entendimiento, la comprension,
la conciencia y la percepcion de la persona. De la cabeza salen las palabras que brotan del corazén
de la persona, el lenguaje sagrado o kopontik Dios».

1°6En un video de autoria de Figuerola sobre el ak’bil chamel en Cancuc, precisamente muestra
imagenes que implican la construccion de objetos que incluyen los mencionados en estos tltimos
parrafos.

1°7 Holland (1963:124) mencioné que entre los andreseros se podia invocar a algun anjel
poderoso habitante de una cueva, a quien se pedia apresar el vayijelil de la persona a la que se
queria danar.
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Hay un ak’bil chamel muy poderoso que el j-ak’ chamel pone por intermedio
de su kibal; este solo puede ser enviado por j-ak’ chameletik muy poderosos, con
mucho conocimiento.'%® Para enviar este tipo de ak’bil chamel no se reza en estado
de vigilia, sino que la accion se efecttia en suefios ya que esta tiene lugar mediante
el kibal. Por este medio encuentra a la persona que busca, y al encontrarla tiene
la disyuntiva de introducir dafio en el cuerpo de su victima o bien de atrapar el
chulel y llevarlo a vender a las cuevas, ojos de agua, rios o estanques que estén en
poder de algun anjel del mal con escaso poder.!%”

Muy frecuentemente, si el ak’bil chamel tiene como destinatario algin hombre
bien encomendado, pero no su familia, entonces el dafio penetra en alguno de los
hijos.

Los sintomas que en general acompanan el ak’bil chamel son: cansancio, hin-
chazén de extremidades inferiores, diarrea, dolor abdominal, vémito, calambres
con dolor de cabeza, dolor de oido, ceguera, dolor muscular, «nacidos» (abscesos)
por todo el cuerpo y hasta tumores. Mds temprano que tarde, la persona empieza
a «secarse» y rapidamente sobreviene la muerte.

Si el j-ak’ chamel es poderoso, incluso puede lograr la muerte instantanea de
su victima, ya sea mediante una caida fatal, por el atropellamiento por un auto-
motor o de alguna otra forma.

108 Biguerola, ademds de sefalar las mismas variantes que aqui se presentan sobre las formas
de ak’bil chamel, hace énfasis en atribuir la capacidad de enfermar o matar a la posesion de ciertos
lab. Al respecto dice en distintos parrafos: «Si a todos los lab se les reconoce una naturaleza di-
vina sobre la que los hombres no pueden influir y que desconocen en profundidad, todos tienen
en comun un cuerpo muy ‘resbaloso’ y una rara inteligencia huidiza que hace que a los hombres
les sea muy dificil atraparlos» (Figuerola 2010:96). La naturaleza misma de los pale y obispo es
incierta, pero se sabe de ellos que sus cuerpos, siguiendo el sindrome frio-caliente de los tseltales
y tsotsiles, son frios, con una frialdad tal que invade gestos y se le comunica a su retorica misma.
Asi, si un pale u obispo tocase el cuerpo de una persona o le dirigiese la palabra esta enfermaria in-
mediatamente. Y esa cualidad es tal, que podria quitarle facilmente el efecto de los medicamentos
que el chabajom le hubiera administrado. «Estos lab son tanto mds peligrosos cuanto su facilidad
de palabra es facil y abundante su vocabulario, y que aunada a una inteligencia aguda, hace que
sean los intermediarios ideales entre los me’il tatil y los otros lab. Es el caso de la madre-enfer-
medad con quienes se sospecha guardan una entrafiable amistad. Por este motivo se dice que las
personas que los poseen estan dotadas de la facultad de poder comunicarse ficilmente con ella,
y debido a esto, pueden ejercer la brujeria o akchamel (echar enfermedad). Tal vez por el mismo
motivo, algunos expertos aseguran que la posesion en especial del pale rojo, le permite a la perso-
na rezar para ayudar a sanar ciertas enfermedades» (Figuerola 2010:96-97).

199 Entre los pinoltecos se pensaba que, si se sofiaba con el ataque de un animal, era un signo
indistinto de que alguien realizaba una brujeria en su contra (Hermitte 1970:68).
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El dafio también puede ser recibido por el vayijelil, sobre todo por alguno de
los menores, que facilmente puede ser engafiado con un bocado aprovechando la
glotoneria de que hacen gala algunos de estos.

En ocasiones el dano aparece como tos o tuberculosis, o bien como reuma.

Cuando un j-ak’ chamel tiene dificultades para afectar a su victima, espera una
ocasion propicia, por ejemplo, la debilidad derivada del efecto de una enfermedad
natural, que aprovecha para introducir su mal.

Un j-ilol informé que, como producto del dafo, existen multiples enferme-
dades, que rebasan las 30, lo que de alguna manera indica la gran variabilidad
nosoldgica que puede atribuirse como causa de mal echado.

Cuadro de enfermedades

A manera de sintesis, en el cuadro 5.1 se presenta un listado en el que se resumen
los padecimientos y sindromes expuestos.

Cuadro 5.1. Enfermedades segtin entidad animica

Espaiiol Tsotsil Significado Cualidad Descripcién

Enfermedades que penetran por la via del cuerpo

Alcoholismo  Chamel Enfermo de Caliente Ingestion compulsiva y por periodos
pox alcohol prolongados (semanas, meses)
Alteraciéon ~ Me’ vinik Alteracion Fria  El enfermo siente una bola que sube y

baja indiscriminadamente por el abdo-
men, lo que causa sintomatologia varia-
ble compatible con diferentes padeci-
mientos de la medicina moderna como:
gastritis, ulcera péptica, colecistitis y
colelitiasis, ruptura uterina

Caries dental ~ Schamel Enfermo del Caliente Causada por gusanos rojos que carco-
stanal diente men las piezas dentarias
ketik
Diarrea Tsa’nel Evacuar mas Fria-ca- Diarreas leves que se curan esponténea-

liente  mente, o bien mediante la ingestién de
algun preparado a base de plantas me-
dicinales
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Espaiiol Tsotsil Significado Cualidad Descripcion
Epilepsia Tup’ ik’ Privado de la Fria  Caracterizada por convulsiones
conciencia
Gripe Simal obal =~ Mogquera, tos Fria  Febricula, rinorrea, constipacion nasal,
mogquera y tos, cura en forma espontd-
nea y tiene una duracién de tres a siete
dias
Haraganeria Chajil Haragan Fria La persona se niega a trabajar y mante-
nerse
Lombricera  Lukum Lombriz Fria  Se presenta de preferencia en los me-
nores que inician el gateo, hasta los 10
o 12 afos. Se caracteriza por abdomen
prominente, polifagia, gases, dolor cdli-
co leve y salida de parésitos durante la
defecacién
Mal de ojo Kl satil Dar ojo Caliente Causada por personas que tienen la
mirada muy caliente, cuando ven a los
nifios los dejan llorando, puede causar
chalacién (perrillas), febricula, irritabi-
lidad y diarrea
Tos Obal Tos Fria  Pebricula y tos. Atribuida a Jesucristo
nino
Tuberculosos  Sak obal Tos blanca Fria Tos con esputo blanco, verde o sangui-
nolento, fiebre, sudoracién nocturna,
pérdida de peso, etcétera
Enfermedades celestiales que penetran por la via del muk’ta ch'ulel
Calentura Muk’ta Calentura ele-  Caliente Enfermedad de rédpida resolucidn, grave,
kok’ vada severos dolores de cabeza, sangrado na-
sal y fiebre elevada, contagiosa
Enfermedad  Xchamel Caliente Leve, no lleva al menor a la cama, carac-
dela Virgen jalal me’il terizada por febricula, sin mayores par-
de Santa Santa ticularidades
Maria Maria
Parotiditis, Chenek’ Bolaen el cuello Caliente Temperatura, ligera inflamacién del
paperas kul cuello, afectacién del estado general y
nuk’ilal agrandamiento doloroso de la porcién

delantera de una oreja
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Espaiiol Tsotsil Significado Cualidad Descripcion
Sarampi6n Vik’tal Mandato pe- Caliente Principalmente afecta a los nifios entre
kuyel, queiio de Dios o seis meses y cinco anos. Al cuadro exan-
xarampio ~ pequeno castigo tematico le precede: febricula, malestar
de Dios general, cuadro gripal. Tiene una dura-
cion de siete a 15 dias
Tosferina  Jikal obal Tos chillona Fria-ca- Afecta a los nifos jikukil obal entre seis
liente  meses y 15 afios; primero aparece fiebre
y catarro que duran de siete a nueve dias,
y luego se producen fuertes accesos de
tos chillona que llevan al enfermo a po-
nerse morado; hay dolor corporal. Pue-
de causar la muerte en la primera sema-
na después de instalada la tos
Varicela Tokon Quemadurade  Caliente Roncha con agua, precedida por
chuj, metil ~ la Madre Luna
chamel o castigo dela febricula. Dura un periodo aproximado
Miadhe L de ocho dias. Principalmente afecta a ni-
fios de entre seis meses y cinco afos
Vergiienza Kexlal Vergiienza que Fria  La porta una persona que ha sido do-
viene por mirada minada por el pukuj, pero el poseido lo
caliente ignora; produce dafio con la mirada. La
persona afectada siente una ola de calor
y produce fiebre, diarrea y dolor
Viruela Muk'tik Grano grande  Caliente No se ha observado por décadas. Siete
kuyel enterrado o dias de fiebre, luego aparecen puntos ro-
roncha fuerte jOs que crecen con agua que escurre y es
pegajosa, y finalmente se ponen negros.
Hay dolor de cabeza y cuerpo, malestar
general y mal olor de boca. En general, si
el enfermo no muere antes del decimo-
tercer dia, sobrevivird. Afecta a todos los
grupos de edad, en especial a nifios de
entre seis meses y cinco afios
Epidemia  Epidemia Epidemia Caliente Se presenta en forma generalizada en

todo un conjunto social, cada 12 o 20
afios, y es contagiosa. Dios la envia para
disminuir la poblacién en la Tierra. Dios
es quien escoge a los sobrevivientes
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Espaiiol

Tsotsil Significado

Cualidad

Descripcion

Enfermedades que penetran por la via del ch’ulel debido a que la persona pierde la proteccion divina
porque no ha cumplido con las obligaciones religiosas o, ademas, ha cometido «delito»

Mal echado AK’bil Enfermedad de  Fria-ca- Hematemesis, tensién abdominal, peris-
chamel mal echado liente  taltismo intestinal acelerado, sudoracién
profusa, facies cadavérica, dolor pulsatil
en epigastrio, pulso répido y fuerte
Cansancio Lubel Friao El mal en forma de arcoiris quema con
caliente  su reflejo stojol tas chulel el ch'ulel, tam-
bién puede provenir de suefios o bien te-
ner como vehiculo los alimentos. Entre
sus signos y sintomas estan: febricula,
cefalea, dolor abdominal con distension,
astenia, adinamia, palidez, falta de ape-
tito y pulso lento, o répido pero de baja
intensidad
Célico Kukal Fuego del co-  Caliente Es consecuencia de un enojo contenido
koonal razén y causa dolor célico ardoroso en epigas-
trio
Chulel ven-  Chonbilal Fria ~ Prédromos: diarrea aguda, cefalea, fie-
dido chulelal bre con escalofrios. La enfermedad se
caracteriza por nausea, vomito, dolor
4seo, edema de miembros inferiores,
fiebre con escalofrios, palidez, anorexia
y pulso arritmico con cambios en la in-
tensidad
Enfermedad  Muk’ta Fria-ca- Varios sintomas gastrointestinales
del chulel chulelal liente
grande
Embolia Tsetsal ~ Entumecimiento Fria Pardlisis de una parte, la mitad o todo
cerebral aluben fuerte el cuerpo
Diarrea grave Tsanel Muerte por Fria-ca- Evacuaciones acuosas, frecuentes, vomi-
xenel diarrea liente  to profuso, desequilibrio hidroelectroli-
tico, astenia y adinamia. Muerte en tres
dias
Ipixantal Ilkop ta = La palabra que Fria  Cefalea, fiebre, dolor osteoarticular y
(envidia) de  sba bala- ' viene de la tierra pulso acelerado, que salta
la tierra mil
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Espaiiol Tsotsil Significado Cualidad Descripcion
Espanto Xiel Miedo, espanto Fria Se sufre como consecuencia de una cai-
da provocada por ipixantal (envidia) (il
kop). El chulel, asustado, abandona el
cuerpo de la persona a que pertenece,
quedando tirado en el lugar donde lite-
ralmente cayo
Muerte del Anil Enfermedad Caliente Edema y hematoma localizados y parali-
vayijelil chamel rapida sis de la regién afectada
Paludismo  Kukal sik Fiebre fria Fria  Signos y sintomas del paludismo
Quebradura  Kasemal Quemaduradel Caliente Se produce cuando el muk’ta chulel es

chulelal

chulel

arrojado desde el estrato del cielo en que
se encuentra. Se manifiesta por fractu-
ras, deformaciones &seas, hematomas
(moretones), dolor articular y 6seo, di-
ficultad para la movilizacién, febricula
y suefio

Fuente: datos de la investigacion.
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FORMACION Y PROCESO DE TRABAJO






Capitulo 6. Predestinacion, formacion e iniciacion

Consideracion previa. El concepto de chamanismo

Dada la tematica que se aborda en este libro, debo posicionarme respecto a la
corriente de antropdlogos que tedricamente se adscriben a lo que ha dado en
denominarse «complejos chamanicos». En tal sentido, me adhiero a la siguiente
cita que postulan Galinier y Perrin:

la imprecisa delimitacion que en la actualidad existe sobre el concepto ha resultado
en el hecho del uso indiscriminado del término «chamén» para hacer referencia a los
diferentes agentes de los sistemas médicos amerindios, al extremo de llegarse a eti-
quetar con dicho término a casi todo aquel que ayuda a sanar. Por otro lado, destaca
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la insoslayable utilidad del concepto, porque facilita [...] el trabajo de comparacion
y permite discusiones teéricas extremadamente fértiles (Galinier y Perrin 1995:x-X1).

Asi, refiriéndome especificamente a los jpoxtavanejetik tsotsiles, considero
que partir del concepto de «chamanismo» como eje para el analisis de su ser y
quehacer aparece, desde mi punto de vista, como impreciso y una empresa suma-
mente delicada por varias razones.

La primera de ellas se relaciona con un hecho mencionado por varios au-
tores, pero que claramente reitera Anzures y Bolafios cuando sefala que «en no
pocos textos etnograficos o de medicina tradicional, relativos a poblaciones ame-
rindias se considera chaman a todo el que se dedica a ayudar a sanar» (Anzures y
Bolafos 1995:47). Se corre el riesgo, como afirman Galinier y Perrin, de «encubrir,
en el lenguaje antropologico, a un conjunto heterogéneo de practicas, confiadas,
en América del Norte a hombres médicos, o en la parte hispana y lusitana del
continente, a los brujos, los curanderos o los pajes» (Galinier y Perrin 1995:xv),
lo que resulta en generalizaciones que alejan al investigador y sus lectores de las
especificidades y alcances que guardan entre si los diferentes etnomédicos y, para
el caso, los distintos jpoxtavanejetik.

En mi opinién, la tendencia a acudir a la designacion y el analisis desde la
perspectiva del «complejo chamanico» rebasa con mucho, e incluso contradice
de fondo, los presupuestos trazados al respecto por Eliade (véase Eliade 1976)
porque, quiérase o no, en estos residen las bases para el desarrollo del concepto.

La segunda razén, como mencionan Galinier y Perrin, se refiere a «la ato-
mizacioén de los perfiles chamanicos por aglutinaciéon de ‘elementos’ o ‘rasgos
culturales’» (Galinier y Perrin 1995:x1), y por otro lado, a generar, como sefiala
Califano, «endebles bases epistemoldgicas» (1995:104) con las que se pretende sus-
tentar su uso, lo que ha dado lugar, segtin sefiala este autor, a diferentes criterios:
primero, la oscilacion entre definiciones —que ubica dentro de los minimale y
maximale—, que impiden un enunciado tnico; segundo, diferentes definiciones
que intentan recortar epistemoldgicamente el objeto —las que apuntan al estado
del chaman, las que intentan una comprension del concepto a través del sentido
y las que procuran «relevar objetiva y exhaustivamente al chamanismo»—, lo que
apunta a «mutilarlo como hecho existencial y describirlo superficialmente sin que
las partes se retinan en una unidad ideal de significado».! En lo personal, estos

! En este sentido, el mismo autor dice: «Un examen de las principales definiciones y teorias
no hace mas que comprobar que se ha instituido una verdadera tradicion sobre el objeto. Asi,
aparece viciado de antemano por haber sido sometido a las hermenéuticas mds dispares, algunas
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me parecen intentos de unificar bajo el concepto de chamanismo las diferentes
formas que adopta la relacion del ser humano con lo sagrado, especificamente
en los casos que tienen que ver con la liga almas/salud-enfermedad, como si la
validacion académica dependiese de la adscripcion al concepto, olvidandose de
que tan solo se trata de una creacion artificial que permite a los etnélogos elaborar
taxonomias simplificadas tendientes a universalizar el fendmeno del cuidado y
rescate de las almas de los humanos, lo que da vigencia a la pregunta que vierten
Galinier y Perrin, en el sentido de que con todo esto se le resta a dicho concepto
su propia esencia (1995:x1). Sin embargo, como también mencionan los autores:

el empleo de tal término facilita el trabajo de comparacién y permite discusiones teo-
ricas extremadamente fértiles en areas en donde no se le habia tratado, como es el caso
notorio de Mesoamérica, en la que por ejemplo, las encuestas del trabajo de campo,
encasilladas durante largo tiempo en el curanderismo, ignoraron las problematicas
presentes en las regiones amazdnicas relacionadas con la circulacion de fluidos, o
las teorias originarias sobre las experiencias oniricas [...] y descuidaron, igualmente,
reflexiones sobre lo que podria llamarse légica chamanica cuyo descubrimiento en
otras areas del continente, permiti6 darse cuenta de los panoramas tedricos que se
presentaban en cada regién (Galinier y Perrin 1995:x-X1).

Asi, apuntando a lo que en todo caso entiendo por chamanismo, y tratando
de visualizarlo como un concepto amplio y dialéctico, me adscribo a la definicion
que esbozan Galinier y Perrin:

Con el nombre de chamanismo se designa a un conjunto de concepciones y de prac-
ticas cuyo propdsito es, sobre todo, interpretar, prevenir o tratar los infortunios: ham-
bres, catastrofes naturales, enfermedades, etc. El chamanismo es un sistema que se
funda en una teoria de la comunicacién que se lleva a cabo entre el otro mundo,
«un espacio sagrado» (o «sobrenatural») —descrito en parte por los mitos— y el
mundo de aqui, el de los hombres comunes, que por otra parte, se halla sometido a
ese otro mundo. La comunicacidn se establece por intermedio de un personaje social-
mente reconocido a quien se le designa con el nombre de chaman que sabe convocar
y dominar a voluntad a las entidades relevantes del espacio sagrado, generalmente

de las cuales lindan en lo grotesco. Interpretaciones psicoldgicas: el chaman es un histérico o un
excitado; psiquidtricas: un psicdtico; psicoanaliticas: un terapeuta de la neurosis; un sacerdote
similar al catélico que elimina el ‘pecado’; un simulador o un miembro de la sociedad que
implementa la cura y la busqueda de recursos econdmicos» (Califano 1995:109-110).
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calificadas de «auxiliares», de «aliados», de «protectores» o de «espiritus auxiliares».
En resumen, el chamanismo es una representacion del mundo y del hombre, definida
por una funcidn, la del chaman (Galinier y Perrin 1995:1x).

Esto remite, como apuntan Galinier y Perrin, a que: «El chamanismo stricto
sensu es por excelencia un fendmeno siberiano y central-asiatico» (Eliade 1976:22).
Como corolario a la misma definicion, estos autores en su lugar destacan el es-
tatus de «<hombre de saber» y la gestion intelectual del infortunio en términos de
«desordenes somaticos» y «disfuncionamiento del orden del mundo» (Galinier y
Perrin 1995:X1v), situados en ambitos de caracter eminentemente religioso, pero
con la particularidad y especificidad institucional y material de la religion parti-
cular que a cada cual cobija.? Esto, como sefiala Perrin en otro trabajo, implica,
entre otras cosas, que cada cultura tiene una representacion particular de la per-
sona y el mundo, una alianza entre los humanos y las deidades (Perrin 1995:2 ) y
una concepcion dual del mundo, «este mundo» y el «<mundo otro» (1995:2-3).

Una vez hecha la aclaracion, creo que es necesario apuntalar algunos ele-
mentos que circunscriben el caso de los jpoxtavanejetik tsotsiles, y especifica-
mente de los j-iloletik, que considero de relevancia, sobre todo porque no son
tratados claramente en algunos textos sobre chamanismo.

En primer término, ha de tomarse en cuenta que todo sistema etnomédico
esta determinado e inmerso en una cosmovision particular (Basilov 1992:15;
Califano 1995:107; Galinier y Perrin 1995:X1v-Xv; Marion 1995:66; Perrin 1995:1)
que le da sentido y ayuda a caracterizarlo, porque como sefala Basilov: «deriva de
las necesidades de la sociedad y no de particularidades psiquicas de una determi-
nada categoria de individuos». Por lo mismo, fuera de dichos ambitos particulares
su practica no tiene razén de ser y su supervivencia ante los cambios sociocultu-
rales y religiosos esta sujeta a ajustes que se suscitan por la via de la resignificacién
de sus elementos a través de la «transfiguracion étnica». No en vano se destaca la
plasticidad de la que estan dotados los sistemas etnomédicos, de modo tal que son
diversos los reportes de su coexistencia con religiones universales (cristianismo,
budismo, islam, sintoismo, etc.);* de ello a su vez es ejemplo el trabajo de Basilov,
quien expone la adaptacion del chamanismo al islam en el Asia Central.

> «El chamanismo se basta a si mismo. Constituye en si una religion. Asi lo confirman
todos los ejemplos americanos de sociedades —poco numerosas hoy en dia— que permanecen
renuentes a la occidentalizacién, o que al menos su tradicion vernacula ha sido modificada, solo
superficialmente, por el cristianismo latino» (Galinier y Perrin 1995:xv).

3«Pero lo que llama la atencidn es que, al igual que otras dreas culturales donde el chamanismo
ha coexistido, aqui con el budismo, alld con el confucianismo, o incluso con el Islam se revela en
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El aspecto de la cosmovision destaca porque constituye uno de los presu-
puestos basicos de este trabajo y porque, tal como subrayan Galinier y Perrin, los
sistemas etnomédicos amerindios se presentan «entonces, como un dominio de
las interacciones en la esfera de la comensalidad, del mundo social y de los espa-
cios césmicos. Es por esto por lo que su saber rebasa grandemente el campo de la
terapéutica, para fundirse en una ‘vision del mundo’» (1995:X1v-XV).

Uno de los criterios que apuntalan la discusion sobre si algunos complejos
pueden ser categorizados como chamanismos o no tiene que ver con la capacidad
de algunos de sus agentes no solo de acceder voluntariamente a estados alterados
de conciencia para realizar «vuelos magicos» y «convocar y dominar a voluntad» a
las entidades relevantes del espacio sagrado, generalmente calificadas como «auxi-
liares», «aliados», «protectores» o «espiritus auxiliares». Esta discusion se inscribe
en un amplio mosaico de posibilidades y, en forma concomitante, de posiciones
al respecto, que a fin de cuentas dejan mas dudas que certezas sobre si algunos de
los casos tratados son o no chamanismos.

En el caso de los j-iloletik, el inico acceso que tienen a yan vinajel-yan balamil
es durante los suefios de formacion y de actualizacion, siempre de la mano de
una deidad que los convoca, nunca por propia voluntad. La experiencia y la in-
formacion obtenidas constituyen la base para orientarse en sus rezos y peticiones
cuando median entre las deidades y los humanos.

Por lo antes expuesto, al menos para este trabajo, dadas las caracteristicas del
mandato del j-ilol, el concepto de chamanismo solo nos es de utilidad compara-
tiva y para dilucidar cuales de los elementos delineados por Eliade se encuentran
presentes en el complejo correspondiente. Por lo mismo, cabe aclarar que su trata-
miento no necesariamente apunta a etiquetar como complejo chamanico la labor
que desempenan los j-iloletik dentro del sistema etnomédico que aqui se aborda,
dado que, si bien el j-ilol ha sido dotado de formas extraordinarias de vision, su
labor se inscribe dentro de la accion sacerdotal, es decir, funge como interme-
diario entre las deidades y el comun de la gente. Con esto, agrego, ayudan a sanar

esos casos como un sistema intelectual cuya plasticidad es tal, que permite diversas formas de
cohabitacion, de interpretacion o de coexistencia con las grandes doctrinas de salvacion» (Galinier
y Perrin 1995:xv). Por su parte, Heinza (1992:132-133) dice: «A diferencia de los practicantes de las
religiones universales, los chamanes evitan conscientemente cualquier dogma y trabajan muy bien
incluso dentro del contexto de las religiones universales. Esta flexibilidad es una de las razones de
su supervivencia. Los rituales chamanicos para llevar a los individuos en presencia de lo divino
se recrean continuamente para un propésito especifico; es decir, se considera que cada caso es
unico». Y més adelante afirma: «En las sociedades multiétnicas y plurirreligiosas, los chamanes a
menudo toman elementos de diversas religiones y reinterpretan continuamente ciertos elementos
de su ritual» (Heinza 1992:133).

235



236 EL MANDATO DE LOS DIOSES. ETNOMEDICINA ENTRE LOS TSOTSILES DE CHAMULA Y CHENALHO, CHIAPAS

en el sentido de que, a partir de ofrendas y rezos, entregan alimento, respeto, agra-
decimiento y arrepentimiento a Dios, quien a fin de cuentas es el que concede la
recuperacion de la salud, cumpliéndose con ello el mandato primordial.

J-iloletik y complejo chamanico

Cabe por tanto realizar un balance de los elementos que orientan positiva y nega-
tivamente el juicio que se sostiene.

En primer término, expongo las condiciones que el j-ilol cumple: «entrega
del mandato» o «llamamiento» y «herencia», elementos que estdn estrechamente
vinculados y sujetos a la predestinacion, siendo el primero imprescindible toda
vez que, si no se presenta, la peticién de heredar por parte de quien desea dotar y
el candidato no tiene efecto.

En segundo lugar, se cumple la condicién de formacién en el seno familiar y
el ambito onirico (Eliade 1976:29-30).

En tercer lugar, se menciona la presencia de enfermedad, en este caso, como
sefal de predestinacién o cuando el candidato se niega a aceptar el mandato, la
cual cede cuando a través de otro j-ilol se llega a saber de tal predestinacion o
cuando el candidato acepta el cargo, en este caso estando obligado a sanar por si
mismo, lo que a su vez funciona como iniciacién y socializacion de su condicion.
Cabe aqui sefalar que la enfermedad como crisis no necesariamente se presenta
en la persona del candidato, sino que puede ocurrir en un familiar, situacion para
la que no encontrara ayuda de otros j-iloletik. La crisis estribaria en la ansiedad y
angustia derivada de la necesidad de dar solucién al problema, la cual se da cuando
este interviene ayudando a sanar, que ademas cubre el requisito de iniciacion.

En cuarto lugar, ¢l es el que sabe y conoce a profundidad la mitologia y los
rituales (Eliade 1976:24-25).

En quinto lugar, se le han otorgado las facultades necesarias para intermediar
entre las deidades y los humanos, no convoca ni domina a voluntad a las entidades
relevantes del espacio sagrado ni es dominado o poseido por estas, siendo, si, ins-
trumento de la divinidad en el sentido del «plan», es decir, en cuanto al cumpli-
miento del mandato primordial de adorar, sostener y nutrir a las deidades, pero
desde un rol sacerdotal (Eliade 1976:23).

En sexto lugar, estan presentes, pero no siempre, pruebas de iniciacion (Eliade
1976:30) a que son sometidos algunos de los j-iloletik poderosos, encaminadas no
solo a probar su fortaleza fisica, sino también su entereza ante las dificultades.
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En séptimo lugar, fuera del ambito de lo sagrado, del ritual, la vida del j-ilol
transcurre bajo las mismas condiciones que sus coterraneos, hecho ampliamente
sefalado en la etnografia sobre el tema (Basilov 1992:9; Califano 1995:134). Es,
como sefiala Califano, «en parte igual al resto de los miembros de la comunidad y
en parte, diferente por el poder que ha adquirido, que le brinda un conocimiento
y experiencias que lo separan de los demas» (1995:134). Esta condicién de «coexis-
tencia» ayuda, segin Pinzon, a que el etnomédico obtenga:

un sinnumero de recursos que le permiten que la terapia no se aleje del tiempo y del
espacio en los cuales hay que vivir siempre. Esta retroalimentacion entre lo ritual
sagrado y el recurso de lo cotidiano cultural forman el eje alrededor del cual gravita el
proceso de curacion (Pinzoén 1995:219).

Por el lado de los aspectos que alejan al j-ilol, stricto sensu, del chamanismo,
y que no son condiciones nimias, a continuacion se describen los mas relevantes.

Insisto en que si bien la labor del j-ilol esta estrechamente ligada a la salva-
cién de los chuleltik y vayijeliltik, su funcion se limita a pedir y ofrendar ante las
deidades secundarias para que estas, a su vez, lo hagan en nombre del enfermo
al que ayudan a sanar ante las deidades celestiales, mediando entre los mundos
ecumeno y anecimeno. Por lo mismo, no es psicopompo, tampoco realiza viajes
magicos de rescate ni acompanamiento de los chulel o vayijelil, sino que su fun-
cion es eminentemente sacerdotal. No esta en el «ser» de su mision realizar viajes
y rescates en forma personal porque se encuentra constreiido y delimitado por
su propia cosmovision; su mandato es el de ayudar a salvar chuleltik mostrando
a los enfermos, en el plano de la vigilia, el camino de regreso al cumplimento del
mandato primordial, adorar y nutrir a Dios.

La divinidad, entonces, le otorga poder, pero en forma limitada, sin sobre-
pasar durante el ritual las fronteras de los ambitos donde para bien o para mal
deambulan las personas y accediendo exclusivamente a la revelacion divina con-
ducida a través de los suefios, donde recibe conocimiento, poder y actualizaciones.
Por otra parte, durante el ritual de peticién y entrega, es decir, durante el rezo, el
«estado alterado de conciencia» en que tiene lugar es un estado meditativo.

Es preciso no perder de vista que tedricamente resulta relevante analizar los
procesos en que se ven inmersos los agentes de los sistemas etnomédicos a la luz
de las posturas que se inclinan por el chamanismo, pero tan solo en aras de hacer
comparaciones que enriquezcan el campo, haciendo un llamado a la discusion de
un tema tan importante, al menos para la etnomedicina.

237



238 EL MANDATO DE LOS DIOSES. ETNOMEDICINA ENTRE LOS TSOTSILES DE CHAMULA Y CHENALHO, CHIAPAS

Jpoxtavanej: el que ayuda a sanar

Jpoxtavanej, palabra que en tsotsil y tseltal significa ‘el o la que ayuda a sanar’, es
un término que permite englobar dentro de una misma categoria los diferentes
cargos que se ejercen en los sistemas etnomédicos tsotsil y tseltal.

Si bien entre los diferentes cargos se reconocen distintos grados de saber,
de poder y, en forma concomitante, de complejidad en los diversos procesos de
atencion, no se puede hablar sobre ellos, como plantean Holland (1963:203-204)
y Campos Navarro (1996:84) para otros espacios humanos, en términos de je-
rarquia, ni, como senalan Fabrega y Silver (1973:36), de rango en funcién de or-
ganizacion institucionalizada o subordinacién. Mas bien, los jpoxtavanejetik se
posicionan en el interior de sus respectivas comunidades con tareas diferenciadas,
lo que depende del tipo de nosologias que cada cual maneje y de la demanda que
la comunidad haga de sus servicios, y no de la complejidad del ritual o del saber y
del poder sobrenatural implicito. Ciertamente, en el nivel de lo social, en funcién
de los diversos grados de conocimiento y de poder concretados en los éxitos te-
rapéuticos, unos tendran mds reconocimiento social, «respeto» y, por lo mismo,
mayor responsabilidad social que otros, es decir, se les encomienda en la dindmica
comunitaria roles que implican diferentes grados de responsabilidad social.

El criterio de «no jerarquia» en la etnomedicina tsotsil se ve reforzado por el
hecho de que un porcentaje elevado de jpoxtavanejetik esta dotado de diversos
mandatos,* ademds de que no se puede observar un patron preciso en el orden,
pero si el predominio en frecuencia de unos sobre otros.

Asi, de un censo practicado entre 85 socios tsotsiles de OMIECH en la asamblea
general de la organizacion realizada en 1989 (véase cuadro 6.1), se observo que
12 practicaban como unico cargo el de j-ilol, nueve jtsak-bak, 15 jvetom y 16 j-ak’
vomol, lo que arroja un total de 52 jpoxtavanejeyik con un cargo; a continuacion, de
entre los 26 que se dedicaban a dos cargos, se observé que siete eran jvetom y j-ak’
vomol, seis j-ilol y jvetom, seis j-ilol y j-ak’ vomol, cuatro jvetom y jtsak-bak, dos
j-ilol'y jtsak-bak, y uno jtoivits y j-ak’ vomol; y de los siete que se dedicaban a tres
cargos, dos eran j-ilol, j-ak’ vomoly jvetom, uno j-ilol, jtsak-bak y jtoivits, dos j-ilol,
jvetom y j-ak’ vomol, uno j-ilol, jvetom y jtsak-bak y uno j-ilol, jtoivits y jtsak-bak.>

4Lo que en nuestro medio se entiende como mandato dentro del complejo de una préctica,
como es la médica, los tsotsiles de Chamula y Chenalh¢ lo designan como cargos, toda vez que
son entregados a las personas por mandato de las deidades celestiales y, a la manera de los cargos
religiosos, no pueden ser rechazados. Por ello, en este trabajo serdn designados de esa manera.

5 En el estudio realizado en la misma organizacién por Graciela Freyermuth a finales de la
década de 1980 y principios de la de 1990, y reportado en 1993, es decir, un lustro antes de que se
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Cuadro 6.1. Cargos entre 85 jpoxtavanejetik OMIECH 1989

Nuamero de J-ilol J-ak’ vomol Jvetom Jtsak-bak Jtoivits Rezador
jpoxtavanejetik | El que puedever | Hierbatero | Partera Huesero de los cerros
12 X
9 X
15 X
16
7
6
6 X
4 X
2 X X
1 X
2 X X
1 X X X
2 X X X
1 X X X
1 X X X

Fuente: elaboracion propia con base en omIECH 1989.

Cabe destacar que existe otro cargo aunque no esta presente en Chamula y
Chenalho, o al menos no fue mencionado por quienes colaboraron en el proyecto;
se trata de kajval Dios, expresion que literalmente se traduce como «duefio de una
deidad-santo». Este cargo me consta que estd presente entre los zinacantecos,® y
en San Andrés se denomina me’ santo o madre de santo (Holland 1963:199-200);
en ambos casos se hace referencia a un jpoxtavanej que es duefio de una deidad o
santo que reside en una caja de madera, a la que los antropdlogos norteamericanos
designaron como caja parlante. Esta caja se situa en el altar dedicado a la atencién
de los enfermos, y con ella el kajval Dios consulta sobre sus males o algunos otros

realizara este estudio, sefiala: «Un practicante puede ejercer mas de una mandato —como es el caso
de mas de la mitad de los 147 curanderos entrevistados—, encontrandose algunos especialistas en
tres dreas» (Freyermuth 1993:70). Y mds adelante: «de los curanderos entrevistados, 20 % ejercia
tres mandatos; combinaciones de partero, huesero, hierbero, ilol y rezador de los cerros» (1993:70).

¢ Al respecto, Fabrega (1973:43) afirma: «Talking saints. The Tsotsil term for the owner of a
saint is yahval riosh —literally, ‘owner of the god/saint. There are two terms used to refer to saint
itself: riosh shkoph, ‘saint who talks, and cuxul riosh, ‘living saint’ (Vogt, 1969, gives the term
khopohel riosh, but we have never heard this term used) the cult of talking saints is an interesting
feature of both Indian and Ladino culture in the highlands of Chiapas».

239



240 EL MANDATO DE LOS DIOSES. ETNOMEDICINA ENTRE LOS TSOTSILES DE CHAMULA Y CHENALHO, CHIAPAS

menesteres, como donde se encuentran objetos perdidos o problemas referentes a
la milpa. La deidad que con mayor frecuencia reside en dichas cajas es san Miguel
arcangel. Sobre estas cajas parlantes existen abundantes referencias, ya que han
sido elementos centrales en el origen y devenir de varios de los levantamientos
originarios de la region (véase Thompson 1979; Viqueira y Ruz 1995).

Por otro lado, los datos de los 13 jpoxtavanejetik que proporcionaron infor-
macion para este estudio difieren de lo mencionado en el parrafo anterior debido
a que las personas seleccionadas por OMIECH, OMPTACH Y el propio investigador
para conformar el grupo dedicado a la tarea de generar una memoria de lo que
en su momento eran las etnomedicinas practicadas por los tsotsiles, son quienes
tienen un manejo mas amplio de la etnomedicina porque todos detentan el cargo
de j-ilol (véase cuadro 6.2). De estos, cuatro se dedican a los cargos de j-ilol y j-ak’
vomol; uno alos de j-ilol, j-ak’ vomol, jtsak-bak y jpichom; dos a los de j-ilol, jtoivits
y j-ak’ vomol; tres a los de j-ilol y jvetom; dos a los de j-ilol, j-ak’ vomol y jvetom, y,
por ultimo, uno a los de j-ilol, jvetom y jtsak-bak.

Cuadro 6.2. Cargos por jpoxtavanej colaborador

Numero de jpoxtavanejetik J-ilol | J-ak’vomol | Jvetom | Jtsuk-bak | Jtoivits | Jpichom
4 X X
1 X X X X
2 X X X
3 X
2 X X
1 X X
13

Fuente: datos de la investigacion.

Cabe resaltar que, en ambos grupos, entre quienes se dedican a dos cargos la
mayoria detenta como principal el de j-ilol (64 % de los asistentes a la asamblea de
OMIECH), y de igual modo quienes se dedican a tres o mas invariablemente poseen
el de j-ilol.

En cuanto a la frecuencia con respecto al nimero de cargos a los que se de-
dican los jpoxtavanejetik (véanse cuadros 6.3.y 6.4.), los colaboradores manejaban
mas habitualmente dos, seguian en frecuencia los que manejaban tres, y eran
una minoria los que detentaban de cuatro en adelante. Por otra parte, de los 88
miembros de OMIECH ya sefialados, 61% manejaba un cargo; 30.59 %, dos cargos;
y 8.24 %, tres (OMIECH 1989:27).
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Cuadro 6.3. Niimero de cargos por jpoxtavanej colaborador

Numero de jpoxtavanej Numero de cargos Porcentaje
1 4 7.7
5 3 38.5
7 2 53.8
13 100.0
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Fuente: datos de la investigacion.

Cuadro 6.4. Niimero de cargos por jpoxtavanej OMIECH 1989

Jpoxtavanej Num. esp. Porcentaje
52 1 61.18
26 2 30.59
7 3 8.24
85 100.00

Fuente: elaboracion propia con base en omIECH 1989:27.

Por otro lado, en cuanto al orden de frecuencia con que aparecen los cargos en
uno y otro grupo (cuadro 6.5), predominan en primer lugar el de j-ilol, en segundo
lugar el de j-ak’ vomol y en tercero el de jvetom. Esto apuntaria a la hipétesis, no
abordada en este trabajo, de que dicha distribucion obedece a la frecuencia con
que se presentan los diferentes problemas de salud que competen a cada mandato.

Cuadro 6.5. Frecuencia con que aparecen los cargos entre los jpoxtavanejetik

Mandato Traduccion Colaboradores % OMIECH %
J-ilol El que puede ver 13 40.6 33 27.7
J-ak’ vomol Hierbatera(o) 9 28.1 34 28.6
Jvetom o jtamol Partera(o) 6 18.8 30 25.2
Jtsuk-bak Huesera(o) 2 6.3 19 16.0
Jtoivits Rezador de los cerros 2 6.3 3 2.5
40.6 100

Fuentes: datos de la investigacion; omIECH 1989.

Finalmente, se enfatiza que los datos aqui presentados solo representan ten-
dencias y de ninguna manera se pueden extrapolar para realizar generalizaciones
respecto de los jpoxtavanejetik de los municipios en los que se trabajo.
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J-ak’ chamel o j-ak’bil chamel (dafiero)

Fuera de como ideoldgicamente el grupo social dirime en diferentes momentos la
diada j-ilol / j-ak’ chamel, en general se distingue una diferencia clara entre la labor
de uno y la de otro. Para los tsotsiles de Chamula y Chenalhé, los j-ak’ chameletik
ocupan el polo opuesto a los jpoxtavanejetik; los primeros son la antitesis de la
salud y, por lo mismo, de ninguna manera pueden ser considerados como parte
de la etnomedicina tsotsil.

Como fue senalado mas arriba, en la actualidad nuestros colaboradores
afirman que quienes ayudan a sanar son hijos de Dios y quienes hacen dafo lo
son del pukuj;” por lo mismo, unos y otros solo pueden realizar la accién para la
que fueron dotados.® Se nos dijo que, en caso de que una persona que ha recibido
poder y conocimiento para representar a las deidades del bien a su vez recibiera lo
que el pukuj pudiera llegar a entregarle, pierde lo primero para ser exclusivamente
hijo de este. Sin embargo, no estamos en capacidad de generalizar tal considera-
cion, ya que hay quienes ayudan a sanar y hacen dano. Pero regresando a nuestros
datos, sobre el particular se indicé que los apdstoles y santos que hacen entrega
del mandato son especificos y enfaticos con el predestinado en lo que respecta a
que por ningun motivo deben aceptar los ofrecimientos de poder y dinero que se
les hagan en suefos:

Asi me dijeron los apdstoles san Juan, san Pedro, san Miguel y san Lorenzo de
Zinacantan:

—iHijo! Te venimos a avisar que no vayas a hablar con el sefior de seis cabezas
porque ese es peligroso, no es una ayuda buena la que te puede ofrecer, sino que es
para acabar con tu vida, es para engafiarte y tenerte. Por favor, hijo, don Sebastian,

7 «En realidad en Kankuk no hay personas que se dediquen exclusivamente a ella sin ser
ellos mismos chabajom, y ello es comprensible si consideramos que para su ejercicio se requiere
conocer la terapia, las enfermedades, como las plegarias que las curan y aquellas singulares que
las provocan. Los mismos cancuqueros distinguen a los chabajom que hechizan, por el término
de quien ‘da enfermedad’ (akthamel), sin mas» (Figuerola 2010:322).

8 Holland puntualiza para los tsotsiles de San Andrés: «Los que tienen relaciones con los dioses
de la muerte dejan de ser hijos de Dios porque su espiritu pertenece al Diablo. A cambio de hacer un
pacto para servir a las fuerzas del mal, el brujo (tsotsil: jukchamel; el que arroja la enfermedad) recibe
conocimientos magicos y poderes ocultos con los que dana a otros; se transforma en un facsimil
humano del diablo y, en adelante, las actividades de ambos son complementarias» (1963:132-133).
Sin embargo, en el mismo texto se presenta una contradicciéon porque también se establece que hay
personas que pueden ayudar a sanar y hacer dano, a las que se denomina tsaklom y se refiere a ellos
como «quien tiene una sabiduria completa acerca de lo oculto» (1963:208).
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acepta que no queremos que aceptes esas cosas; N0 vayas a Creer, no vayas a aceptar
si te dicen: «Hijo mio yo te daré lo que quieras, si quieres riqueza, dinero, yo te los
voy a dar».

Eso que me dijeron lo tengo siempre presente porque lo crei, por eso obedezco a
mis padres apostoles.

Cuando alguien llegd a mi sueflo a ofrecerme esas cosas, a decirme que me iba
a dar dinero, yo ya sabia del peligro, entonces no hice caso (colaborador Sebastian
Hernandez Lampoy:62).

A otros tan solo les dicen que por ningin motivo deben aceptar otras cosas
que les lleguen a ofrecer en suefios fuera de lo que ya se les ha entregado.’

Entre los tsotsiles de Chamula y Chenalhd, los j-ak’ chameletik 1o son por na-
cimiento,'? en este sentido, harfamos extensivo el criterio de que, asi como para los
j-iloletik, también para los j-ak’ chameletik existe la predestinacién.!!

Por otro lado, aunque el aprendizaje en el seno familiar o con un guia es ob-
servable en otras regiones de Mesoamérica (Lopez Austin 1975:88), llama la aten-
cién que ninguno de los colaboradores sefial6 esta via para alcanzar la condicién
de j-ak’ chamel; es decir, que la tnica via para acceder al poder y conocimiento de
j-ak’ chamel es su entrega a través de los suefios.

Asimismo, es importante destacar el nexo establecido y reforzado desde
la Colonia entre lo que se designé como nagualismo y la brujeria (De la Garza
1984:105; Lopez Austin 1975:96). Los tsotsiles no son la excepcion, ya que consi-
deran, en primer lugar, que los j-ak’ chameletik son, al menos, personas completas,

9 Para los tsotsiles de San Andrés Holland report6: «Cuando los dioses benévolos terminan de
instruirlo, se le ordena pasar al cuarto siguiente, atravesandolo sin detenerse, y regresar directa-
mente a su lugar correspondiente. En este cuarto hay varios dioses ancestros malignos sentados
alrededor de una mesa, sobre la que estdn unas bebidas en botellas de varios colores; al pasar lo
invitan a sentarse a la mesa y a beber un trago. Si sucumbe a la tentacion, en lugar de pasar por el
cuarto sin detenerse como se le habia ordenado, aprende entonces a enviar la enfermedad tanto
como a alejarla» (1963:134). Entre esta cita y la que le precede, en que se menciona que quien acep-
ta el ofrecimiento del pukuj deja de ser hijo de Dios, existe una contradiccion en cuanto a que el
j-ak’ chamel tiene tanto el don de ayudar a sanar un ak’bil chamel como de ponerlo, cuestiéon que
se subsana en la actualidad, estableciéndose que para ayudar a sanar se tiene que ser hijo de Dios.

1° Lépez Austin (1967:88) refiere que entre los nahuas prehispanicos, quienes nacian bajo los
signos de ce ehécatl o ce quidhuatl eran tlacatecélotl (perjudicador o dafiador) por nacimiento;
este fendmeno Anzures y Bolafios (1983:108) lo hace extensivo a Mesoamérica; Holland (1963:134)
sefala, para los tsotsiles de San Andrés, que los brujos por naturaleza lo son debido a que algun
pukuj subrepticiamente posee a las mujeres cuando duermen, o bien introduce algunas gotas de
su sangre en las venas de los nifos.

" Hermitte (1970:67) afirma que entre los pinoltecos una forma de acceder al poder para dafiar
es inhalando el ltimo suspiro o tragando un poco de la saliva de un j-ak’ chamel moribundo.
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es decir, tienen 13 o mds chuleltik, 13 o mas vayijeliltik y, en segundo lugar, que son
poseedores de un nimero equivalente de kibaltik o mas, es decir, personas en ex-
tremo poderosas, con capacidad para transfigurarse en diversos entes y objetos. En
relacion con los chamulas, Pozas (1977:204) sefiala que el grupo de vayijeliltik de
un j-ak’ chamel esta conformado por animales sanguinarios a los que se denomina
selom, y a sus chuleltik se les llama pukuj. Sin embargo, estas descripciones hechas
en la década de 1960 no aplican en la actualidad, ya que las vacas y los caballos se
cuentan entre los kibaltik mas utilizados por los j-ak’ chameletik para asustar a las
personas y de esta manera lograr el desprendimiento del chulel para su captura.

El j-ak’ chamel empieza a practicar, como en el caso de los jpoxtavanejetik,
a partir de los 14 anos. Antes de dafnar por primera vez a los humanos aplica su
poder en diversas plantas, que trata de secar matando la raiz, asi como en ani-
males, de preferencia aves de corral, perros, equinos y reses. Esto lo hace con ob-
jeto de estar seguro de su poder, para evitar realizar acciones sobre las personas
que no tengan el efecto esperado. Asi, una vez que el j-ak’ vomol ha comprobado el
éxito de la aplicacion de su poder, se enfoca al exterminio de humanos.

Como en el caso de los j-iloletik, el pukuj se vale de la via onirica para hacer
entrega de las deidades secundarias en las que el j-ak’ chamel se puede apoyar,
entre las que destacan: Judas y tsajal o ik’ anjeletik ubicados en cuevas, ojos de
agua, arroyos y rios, diversos pukujetik de la noche, asi como algunos apdstoles
que a veces se prestan a hacer dafio.!?

También se les entrega materia demoniaca y materia que por si misma es ve-
nenosa o dainina. Entre la materia demoniaca, en el sentido sobrenatural, se habla
de: velas, generalmente rojas y negras; plantas venenosas que son particularmente
espinosas y urticantes —lo que no incluye la ortiga o chichicaste (Urtica dioica),
planta medicinal muy conocida—; animales ponzonosos como viboras, arafas,
alacranes, hormigas rojas y negras, colores que se corresponden con las deidades
malignas, y también se les entrega la frialdad de los huesos y la de los difuntos, asi
como la de ciertas cuevas y cerros. Para recibir estos poderes, los j-ak’ chameletik
deben permanecer durante 13 noches, con sus dias, en un panteon.

En relacién con la materia maligna, es decir, la ofrendada a espiritus malé-
volos y entidades demoniacas, Signorini y Lupo sefialan:

la ofrenda asume un preciso valor de negocio: no es manifestacién devocional ni
stiplica, sino que responde a un cédigo contractual.

2Holland (1963:132-133) menciona que, aunque los brujos sirven a las fuerzas del mal, estdn en
capacidad de manejar a todo tipo de deidades.
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La ofrenda que en este caso pueda hacer el hombre no sera nunca mal acogida,
antes bien, sera aceptada; pero a diferencia de lo que ocurre cuando se ofrece a Dios,
la aceptacion obliga al respeto de la ley de intercambio, a la observancia del vinculo
contractual; aunque ya se sabe, el Diablo es a veces traicionero.

En el caso de que la accién hostil sea obra de espiritus duefios de lugares, la ofrenda
estd en sintonia con su naturaleza ambigua, que les lleva a menudo a materializarse
antropomdrficamente, rica de apetitos y de humores. Junto a velas e incienso se les
ofrece comida, en forma de pitanzas cocinadas [...], el corazon (o el cuerpo entero)
de un pavo en sustitucion de la esencia del enfermo que estd consumiendo el espiritu
(Signorini y Lupo 1989:91).

Los medios para introducir o afectar con estos materiales a las victimas son
varios: en primer lugar se encuentra la intrusion de objetos por la via anecimena
que, a su vez, tiene dos variantes, la primera seria la introduccion del objeto, el
kibal del j-ak’ chamel y, la segunda, su colocacion por medios energéticos, materia
que, como refiere Guiteras,'? recibe los nombres de potslom, majbenal y tokaalté.
El procedimiento para lograrlo es la realizacién de una ceremonia en la que el j-ak’
chamel se postra ante un altar, enciende velas que previamente ha colocado junto
con materia demoniaca para adornarlas e, hincado, le implora e incluso le llora a
su protector para que maltrate a la gente o la extermine, mencionando la materia
demoniaca con que quiere hacer sufrir y exterminar a la victima. Estas ceremo-
nias tienen lugar por la noche en panteones y aquellos ojos de agua, rios y cuevas
donde residen anjeletik rojos o negros. Al finalizar la ceremonia todo lo que ha
sido colocado sobre el altar es enterrado en el lugar. En este orden, la accién que
con mayor frecuencia se emprende y que entre los tsotsiles es de las mas temidas
es la de cortar hora, la cual consiste en que, como sefiala Guiteras (1965:124), du-
rante el ceremonial mediante magia imitativa el j-ak” chamel busca extinguir la
vida de su victima.

En segundo lugar, el j-ak’ chamel subrepticiamente introduce la materia
demoniaca en la comida de la victima, sobre la que actuara magicamente para

13 «El poslob o majbenal produce fiebre, dolor de cabeza, una sensaciéon de mordedura en el es-
tomago y disnea; esta enfermedad se llama también ‘Oxlajuneb (trece), porque trece es el nimero
de objetos que se ponen magicamente en el cuerpo de la victima (diversas serpientes venenosas,
hormigas, avispas y alacranes; ademas, zacate espinoso). En ocasiones, la intrusién de otros ani-
males (cachorros caninos, lechones, armadillo, ranas, sapos y ratas) produce los mismos efectos.
Tokaalté es la intrusion de fuego, que causa tumores incurables. Cuando el poslob se relaciona
con el arco iris puede también producir enfriamiento, explicandose asi las fiebres y escalofrios del
paludismo» (Guiteras 1965:124).
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producir el dafio. Cabe sefialar que esta materia en si misma no es venenosa, por
ello, se precisa de la magia para lograr el objetivo de dafar.!*

Otra de las vias mas mencionada es la accion del j-ak’ chamel quien, en
su forma de kibal, espanta a sus enemigos con objeto de atrapar y comer sus
chuleltik.'>

Debido a lo expuesto, no son muchos los j-iloletik que acepten ayudar a las
personas a salvarse de ak’bil chamel, toda vez que la mayoria teme enfrentar po-
deres que rebasen su capacidad porque con ello se arriesgan a ser dafiados, ya que
puede darse el caso de que el j-ak’ chamel, al saber quién ayudo a su victima, se
disponga a su destruccion.

Mas que relacionar el ak’bil chamel con determinados signos y sintomas, se
asocia con el agravamiento del enfermo y la dificultad para ayudarle a recuperar la
salud, sobre todo cuando en la pulsacidn inicial el j-ilol no detecta el ak’bil chamel
por efecto de algtin «tapaojo» impuesto por el j-ak’ chamel. Al respecto, es impor-
tante el sefilalamiento que hace Hermitte sobre los pinoltecos:

El sindrome de la enfermedad tiene una importancia secundaria cuando se teme que
haya brujeria. La sospecha del mal echado tiende a aparecer, por lo tanto, cuando el
enfermo no responde al tratamiento, o cuando su condicion fisica parece empeorar.
Aparte de esta sospecha, no hay ninguna relacién estrecha entre los sintomas y el
diagnostico. Un vientre hinchado puede ser espanto o brujeria; la debilidad extrema
puede ser espanto o brujeria. Solo el contexto social indicara en tltima instancia, qué
enfermedad tiene una persona. El enfermo y su familia aceptaran como definitivo el
diagndstico del poshtawaneh (Hermitte 1970:125-126).

En general, como ya se sefiald, los nifios resultan los mas afectados por ak’bil
chamel, ya que aunque el dano no esté dirigido a ellos, cuando la fortaleza de la
sangre de la persona a quien se busca dafnar es superior, afectara a la persona
mas débil de la familia directa. Es por eso por lo que los nifios son especialmente
recomendados con la divinidad. A este hecho Hermitte lo denomind brujeria re-
dirigida y lo refiere al:

4 Sobre el particular, Aguirre Beltran (1980:228-229) sefiala que existen dos formas de
ingestién de que se vale la brujeria para hacer dano: una, mediante materia demoniaca, que por si
misma no es venenosa y que producird el dafio por la via de la magia y, dos, mediante dafio fisico
directo con la administracién de venenos.

5 A diferencia de lo que en este trabajo se ha planteado respecto a que los kibaltik no establecen
contacto fisico con sus victimas, Aguirre Beltrdn (1980:223-224) apunta que el nagual muerde y
desgarra el alma de su victima sin que quede huella de la mordida en el cuerpo de la persona, pero
si aparece de manera subita la dolencia.
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ataque planeado o accidental por parte del akchamel contra una persona que no es
su verdadero objetivo. En el primer caso, se explica como un fracaso en alcanzar a
la victima deseada (principalmente porque el espiritu y los naguales de la presente
victima son mas poderosos). Cuando tal acontece, el ataque sobrenatural se dirige
contra uno de los miembros de su familia, por lo general la mujer o los hijos pequefios
(Hermitte 1970:131-132).

En cuanto a los ataques directos, se menciona que hasta los 40 afos resulta de
alguna manera sencillo dafar a las personas, pero después se hace mas dificil; en
este sentido, a mayor edad, mayor dificultad para danar:

Aqui en mi comunidad hay un j-ak’ chamel, es un chamaco que tiene como 17 afos.
Cuando toma se pone a hablar sobre su trabajo. Ha dicho que los que son ancianos
son muy dificiles porque su carne y sus huesos son muy duros, que por ello es muy
dificil tumbarlos. Pero cuando tienen 30 o 35 afios ain son faciles porque su carne y
sus huesos estan muy débiles (colaborador Manuel Hernandez Lopez:49).

En la actualidad, entre los tsotsiles que nos ocupan la identificacion de un
j-ak’ chamel es muy dificil debido al gran peligro que corre la vida de quien decide
aceptar dicho mandato, ya que existe el antecedente, en diversos municipios, del
exterminio no solo del j-ak’ chamel sino de toda su familia, a quienes después de
muertos se decapita. Por ello, los jpoxtavanejetik temen sobremanera ser sefia-
lados como j-ak’ chamel, ya que, ademas del descrédito social que ello implica, se
pone en riesgo su trabajo, su vida y la de su familia.

Podriamos pensar que, como producto de los cambios culturales, sociales y
econdmicos que se estan suscitando entre los tsotsiles y, en consecuencia, el sur-
gimiento de formas diferentes de regulacion social, el ak’bil chamel va perdiendo
vigencia como un mecanismo de control social, motivo por el cual cada vez se
reporta menos su presencia. Sobre el particular, Anzures y Bolafios sefala:

Los hechiceros [...] no han de ser considerados como simples factores del mal, ya que
cumplen con una funcién que es parte del sistema de normas de control de una so-
ciedad mediante mecanismos de miedo y represion. Es decir en cada cultura hay un
«malo» para evitar el «mal» comportamiento del grupo (Anzures y Bolafios 1983:108-
109).1¢

16 Un reporte extenso sobre la brujeria como mecanismo de control social lo encontramos en
el libro de Esther Hermitte 1970.
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Familia, predestinacion y herencia
Familia

En el proceso de formacion, herencia e iniciacion de los jpoxtavanejetik la familia
constituye un factor de suma importancia. Aqui me refiero a la familia no en tér-
minos de consanguinidad (hijos, padres, tios, abuelos), sino como unidad social
en el sentido extenso; es decir, como sefiala Vogt (1966:97), a la familia patrilocal
extensa, la que ademas de incluir a las personas genéticamente ligadas, incorpora
a hijos adoptados, yernos, nueras y compadres, y en cuya dindmica se presentan
influencias multidireccionales.

En casi todas las historias de los j-iloletik que colaboraron en este estudio se
puede observar la influencia directa o indirecta, y en diversos momentos o en uno
clave, de la familia en dicho proceso. En la mayoria de los casos, en la estructura
familiar podemos encontrar uno o mas jpoxtavanejetik, lo que situa al candidato
en circunstancias de vida que le permiten, en algiin momento, acceder al conoci-
miento, las practicas y el mandato para constituirse como tal.

A modo de ilustracion, entre los 13 j-iloletik que proporcionaron datos para
el estudio que dio lugar a este trabajo se encontrd que todos tenian familiares que
también lo son o lo fueron; de estos (véase cuadro 6.6), tres tuvieron solo un fami-
liar jpoxtavanej y los otros 10, de dos en adelante. Entre estos casos destaca el de
una de las mas importantes j-ilol, j-ak’ vomoly jvetom de la cabecera municipal de
Chenalho, quien a temprana edad fue adoptada por una jpoxtavanej cuyos cargos
eran los de j-ilol, jvetom y jtsak-bak. A pesar de que la madre adoptiva tenia varios
hijos e hijas, tocé a una hija natural y a la adoptiva recibir el mandato. Otro caso es
el de un j-ilol'y j-ak’ vomol chamula del paraje Belisario Dominguez de Chenalho,
quien durante su infancia acompafié a su madre y como adulto lo hizo con su
suegro; este al final de su vida quiso «heredarle» el poder y el conocimiento, ins-
tandolo a pedir a Dios le concediera ser favorecido con el mandato de j-ilol.

Cuadro 6.6. Frecuencia de familiares que son jpoxtavanejetik ligados a los colaboradores

Numero de familiares que fueron jpoxtavanejetik Colaboradores
1 3
2 3
3 1
4 3
5 2
8 1

Fuente: datos de la investigacion.
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En cuanto a la frecuencia con que aparecen los distintos familiares ligados a
los j-iloletik (véase cuadro 6.7), en nueve casos estos se vinculan a los abuelos, en
cinco a la madre —si agregamos el caso de una madre adoptiva suman seis— y
finalmente en cuatro casos se vinculan al padre.

Cuadro 6.7. Frecuencia con que aparecen los distintos familiares ascendientes ligados al j-ilo/

Familiares jpoxtavanejetik Colaboradores
Padre 4
Madre
Madre-padre adoptivo
Abuelo(a)

Tio(a)
Hermana(o)
Suegro(a)

[l I\SERC NI S EN-RE R RO |

Padrino-madrina

Primo(a) 1

Fuente: datos de la investigacion.

Predestinacion

Algunas personas, ademas de rezar, ayunan para pedirle a Dios que les conceda
ser j-ilol; sin embargo, el mandato no se otorga por peticion, sino porque es vo-
luntad de Dios. Quien lo recibe lo tenia en su destino (historia de Jacobo Ruiz
Ortiz:14).

Entiendo la predestinacion (Garcia-Pelayo y Gross 1979:453) como el destino
por efecto de la voluntad divina que mandata que una persona sea jpoxtavanej, o
mas especificamente j-ilol.!” Pero la predestinacion no solo implica el cargo de la

7 Sobre la predestinacion, Lopez Austin explica: «El concepto de una predestinacion, de la
accién de una fuerza sobrenatural que determine la suerte de los hombres antes de su nacimiento,
puede parecer a primera vista ajena al pensamiento de los pueblos nahuas, ya que es constante
la idea de que el hombre se encuentra sujeto a la influencia adquirida del signo en el que le
toca nacer, y que atn es posible evadir esta influencia difiriendo por unos dias la ceremonia del
ofrecimiento de la criatura al agua. Este ardid, que cambia oficialmente los efectos magicos de la
fecha del nacimiento, puede hacer suponer que las fuerzas determinantes del destino inician su
actividad desde que el nifo es recibido por los dioses en la ceremonia, verdadera conexion del
ser humano con el transcurso temporal. Pero el hecho de que los curanderos lo sean por defectos
corporales innatos y de que los tlacatecélot] manifiesten sus futuros poderes antes del nacimiento,
desapareciendo y apareciendo cuatro veces en el seno materno, son razones suficientes para hacer
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persona, sino que ademads contempla situarla en un ambito que ofrezca las con-
diciones idoneas para su formacion y desarrollo, en una familia en la que por
intermedio de alguno de sus integrantes pueda recibir la formacién para ejercer su
cargo, ello previo a aceptar el mandato a través de una revelacion onirica.'®

Lo importante no necesariamente refiere a la presencia o no de familiares
jpoxtavanejetik, sino a la interaccién y dindmica que entre estos y los predesti-
nados se suscita. Ademads, cabe aclarar que no basta tener familiares que hayan
recibido el mandato para ser un predestinado, porque no todos los descendientes
de jpoxtavanejetik se dedican a la tarea de ayudar a sanar. Asi vemos que, en al-
gunos casos, tan solo uno de los descendientes termina siéndolo y, en el otro ex-
tremo, también puede ocurrir que todos reciban el mandato. Los datos del estudio
muestran que, entre los entrevistados, dos tienen un hermano que también es
jpoxtavanej, dos tienen dos, uno tiene tres y otro seis. Los otros siete no mencio-
naron tener hermanos que hubieran recibido el mandato.

La sefial

En torno a la predestinacion, los colaboradores destacan lo que denominan
«sefial», que consiste en que las deidades de alguna manera indican que un pe-
quefo por nacer, infante o joven, al alcanzar la fase adulta sera j-ilol. Las sefales
pueden ser de varios tipos: las que se presentan en los suefios de los progenitores
o algtn familiar cercano, las detectadas por el j-ilol al pulsar al nifio o joven, esté
este enfermo o no, y las que se presentan al predestinado en forma de suefios, en
ocasiones acompanadas de enfermedades constantes.!®

suponer la predestinacion, independientemente del dia del nacimiento y la fecha en que el nifio es
ofrecido al agua. El tlacatecélotl que recibe su poder de fuerzas sobrenaturales, por consiguiente
adquiere su virtud no solo por la fecha calendérica de su nacimiento, sino por una influencia
prenatal» (1975:89).

18 Quezada (1996:38) menciona que, durante la Colonia, cuando se detectaban signos de
predestinacion en algun nifio o joven se recurria a un curandero para que lo formara.

9 Quezada (2000:35-37) sefala la presencia de predestinacion entre los curanderos durante la
Colonia, que era reconocida de diversas maneras: la desaparicion del hijo del vientre de la madre a
los seis meses de embarazo por cuatro veces; ser el séptimo o séptima hija de una serie de hombres
o mujeres, segun el caso, aunado al hecho de haber nacido en dia viernes; la presencia de defectos
fisicos congénitos o secundarios y sefiales durante la infancia. En relacién con los zinacantecos,
Fabrega (1973:31-32) hace referencia a que los j-iloletik son seleccionados antes del nacimiento:
«the selection of a Filol occurs before birth; hence certain people are, so to speak, predestinated
to become curers».
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En seis de los casos documentados los j-iloletik proporcionaron datos tanto
personales como de familiares que fueron interpretados como sefiales inequi-
vocas de predestinacion. En uno de ellos, el padre de un jpoxtavanej de la cabecera
de Chenalho en repetidas ocasiones soné que su hijo seria un poderoso j-ilol. Por
alguna razdn, el sofante se neg6 a aceptar dicha sefal; sin embargo, cuando se
presento la ocasion en que el hijo, que entonces tendria 14 afos, se vio obligado a
ayudar a sanar a su madre, quien yacia muy enferma en su lecho, el padre refirié
haber recibido las sefiales mencionadas. Ademas, en lo personal este j-ilol tuvo
incontables suefios formativos y de entrega de materiales durante su nifiez:

Entonces mi papa vio que curé a mi mama y me dijo: «Es cierto que ya sabes algo,
hijo». Primero, cuando recé me estaba viendo; de alli, cuando terminé, me dijo estas
palabras: «Entonces es cierto lo que sofié cuando tu mamd estaba embarazada de ti.
Sofé que eras un varoncito muy valiente con una importante mision. Pero pensé que
no era cierto que nada mas era una fantasia, pero ya vi que si lo sabes» (historia de
Antonio Vazquez Jiménez:13).

En un segundo caso, el padre de un joven j-ilol de la cabecera de Chenalhd
le indic6 que cuando fuera adulto seria jpoxtavanej como ¢él, y simultaneamente
supo que lo seria por intermedio de su abuela, quien también lo fue.

Un tercer caso se refiere a un jpoxtavanej del paraje Tzontehuitz, en Chamula,
quien desde muy pequeio sabia que algun dia seria j-ilol; él mencioné que desde
que tuvo uso de razon iniciaron los sueiios. Aunado a ello, por efectos de una en-
fermedad a muy temprana edad tuvo que ser pulsado por un tio abuelo lejano ve-
cino del mismo paraje, quien informo a la familia que el nifio llegaria a ser j-ilol:*

Bueno, hablo de un anciano del que digo que es mi medio abuelo. El vivia cerca de
nuestra casa y fue el que me dijo que iba a ser j-ilol, que iba a apoyar a los hijos de
Dios. También me dijo: «Por eso es por lo que te vamos a poner tus velas, porque si no
te puede pasar a traer el pukuj, o puede pasar un aire y cortarte la fuerzar.

Desde que naci me empecé a enfermar y mis padres no sabian por qué, hasta que
mi tio abuelo me llegd a pulsar y les dijo que era porque yo iba a aprender algo. Y ese,

2° Fabrega (1973:31-32) dice respecto de los zinacantecos: «This may be revealed early or late in
life when the chosen one falls ill. The #’ilol who «pulses» the patient then divines from the blood
his destiny as a new F’ilol, and informs him that to be cured he must make his own debut as a
curer. The senior F’ilol may take the patient under his tutelage and instruct him in the esoteric
knowledge associated with curing, or the patient may come by necessary knowledge through
some further process of revelation».
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mi abuelo lejano, me hizo el favor de ayudar a sanarme, de verme, entregarme con
Dios y pedirle perdén porque yo no sabia nada. Era yo todavia muy pequefio cuando
me recomendé con Dios para que me protegiera. Eso es lo que ¢l hizo (historia de
Pascual Lopez Lopez:3).

El cuarto caso es el de un jpoxtavanej del paraje Candelaria, en el municipio
de San Cristobal, perteneciente al pueblo chamula, a quien su abuelo le decia que
cuando fuera adulto llegaria a ser j-ilol y heredaria su conocimiento y el de su
padre, quien también lo era.

El quinto se refiere a un jpoxtavanej del paraje Yitik en el municipio de
Chamula, a quien su abuelo le indicé que él ya sabia que su nieto seguiria sus pasos.

Para finalizar, viene al caso de un hombre de Chicviltenal, Chamula, cuyo
padre en repetidas ocasiones sofi6 que su hijo seria el heredero de su saber y poder.

Herencia

Aunado al elemento de la predestinacion se encuentra el de la herencia, que en-
tendemos como el traspaso del legado de conocimientos y poder etnomédico de
una persona a otra, generalmente de abuelos o padres a hijos y nietos; rara vez
ocurre de suegro a yerno o de tio lejano a sobrino. Cabe aqui la consideracién
que hace Eliade respecto a que «hereditario o espontdneo, es siempre un don de
los dioses o de los espiritus: visto desde cierto punto, solo en apariencia es heredi-
tario» (Eliade 1976:31). En este sentido, independientemente de las apariencias y
de la via, toda persona que accede al mandato estaria predestinada.

Los mecanismos mediante los cuales se enteraron, quienes en su momento
fueron candidatos, de que estaban obligados a recibir el mandato de continuar con
la labor de cuidado y curacién que venia realizando su familiar ancestro son dos,
a saber: el candidato es informado por medio de suefos, o bien es informado por
quien le hereda el legado.

Herencia a través de suefios
En algunos casos el candidato es informado de la herencia sobrenatural de que

es objeto en suefios; esto en general sucede unos dias antes o la vispera de que se
produzca el deceso de quien dejara el legado:
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El apéstol san Pedro y Santa Cruz me dijeron que recibiera un morral que era de
mi padre, me quedé sorprendido y me pregunté: ;para qué querria yo ese morral?
Entonces me dijeron que faltaba poco, como seis o nueve dias para que mi padre mu-
riera. Yo no queria aceptar el morral y les decia que ya tenia mi propio morral y que
en ese podia cargar mi material, pero me dijeron que el morral que me estaban dando
era mio y que lo tenfa que aceptar ya que mi padre tenia otro. Acepté quedarme con
el morral a sabiendas de que mi padre se iba a quedar con otro. Entonces me lo puse
en el hombro derecho (historia de Jacobo Ruiz Ortiz:9).

Herencia por transmisién

La herencia por trasmisién ocurre cuando quien hara el legado insistentemente
sefala a quien le heredara que a su muerte le seran adjudicados sus conocimientos.
Esto parece lograrse, a su vez, mediante dos mecanismos. En primer lugar, cuando
quien va a legar ha sido, digamos, avisado por las deidades sobre qué persona
recibira su conocimiento:

Entonces me contestaba mi madre: «Ay, qué bueno, hijita, es que también vas a ser
j-ilol como yo, vas a ser j-ilol como tu abuela. Qué bueno que alguien va a heredar el
conocimiento y poder del j-ilol cuando nos muramos. Mira, ya muri6 tu abuela, asi
que se me quedo a mi, entonces cuando yo muera pues te queda a ti. A ti te van a
quedar todos mis conocimientos, todas las palabras que tengo» (historia de Margarita
Pérez Pérez:8).

En segundo lugar, cuando aparentemente el jpoxtavanej ha escogido a la per-
sona a la que quiere legar su saber y a quien considera que cumple con los requi-
sitos para comprometerse y cumplir cabalmente con ética, esfuerzo, devocion y
dedicacion las tareas inherentes al mandato, hace una peticion formal e insistente
a las deidades para que en su momento le transfieran su conocimiento. Dicha
peticion requiere un ritual que tiene como punto de partida un ayuno, seguido de
una ofrenda que acompaia el rezo petitorio:

Es por eso por lo que él se puso a hacer su ayuno, para que yo tuviera sus conoci-
mientos, las experiencias que ¢l tenia como huesero.

Cuando mi padre muri6 pensé: «Ni modo, tengo que hacer la lucha con el cono-
cimiento de mi padre porque ya me lo ensefiaron en el suefio. Ademas, mi padre me
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dijo que a mi me iba a dejar todo, por eso tengo que ayudar a las personas cuando se
fracturen». Asi decia dentro de mi y a nadie se lo contaba.

Asi fue como me quedaron los conocimientos de mi finado papa, y decia yo dentro
de mi: «Esta bien, ya se murié mi padre y me habia dicho que yo tenia que trabajar
como él lo hizo, cumplir, porque si no su chulel se iba a enojar» (historia de Sebastian
Hernandez Lampoy:28).

En este mismo tenor se presento el caso de un jpoxtavanej que llegé a serlo
porque, por un lado, su suegro deseaba heredarle el conocimiento y para los
efectos ayund e hizo peticiones a las deidades y, por otro, inst6 a su heredero tam-
bién a ayunar, orar y pedir fervientemente que le fuera concedido el mandato:

Cuando mi suegro ya no pudo trabajar porque se enfermd, me dijo que, aunque no
era su hijo sino su yerno, tenia yo que quedarme con sus ideas, con sus palabras:
«A nadie mas le puedo dejar, solo a ti, porque eres el que siempre anda conmigo».
Eso es lo que mi difunto suegro me decia, y yo le decia que estaba bien, que iba a
hacer la lucha para que me concedieran el cargo de jpoxtavanej (historia de Manuel
Hernandez Lopez:10).

Asi, de los 13 jpoxtavanejetik que colaboraron en este estudio, seis reconocen
ser herederos del saber: dos de ellos de sus padres, una de su madre adoptiva, uno
de su suegro y dos de sus abuelos.

Formacion

El proceso mediante el cual una persona llega a ser j-ilol antecede a la entrega
onirica de conocimiento y habilidades. Al menos, como ha sido sefialado en la
etnografia realizada en la region?' y en otras partes del pais,?? esto no constituye la
regla, sino mas bien la excepcion. En la mayoria de los casos el futuro j-ilol pasa

2 Para los tsotsiles de Zinacantan, Fabrega (1973:31); para los tseltales de Pinola, Hermitte
(1970:125-126); para los tsotsiles de San Andrés, Holland (1963:132-133); para los tseltales de
Cancug, Pitarch (1996:220); para los tsotsiles de Chamula, Pozas (1977:212); durante la Colonia,
Quezada (1996:41) y Campos Navarro (1996:96-97).

22 Aguirre Beltran (1980:39) hace referencia a la importancia que tiene la formacién en el
dmbito de familiares entre nahuas, mayas, huicholes y tarahumaras. Mientras que Quezada destaca
que: «El curandero pasaba por una serie de etapas formativas para llegar a ser un profesional, en
algunas de ellas se observaban rasgos conservados desde la época prehispanica, en tanto que en
otras se consignaban elementos de origen espafiol asimilados y adaptados» (1996:35).
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por un periodo de formacién?* que Noemi Quezada denominé «etapas forma-
tivas» (Aguirre Beltran 1980:39; Quezada 1996:35); entre estas, Aguirre Beltran®*
sefal6 que uno de los factores de mayor importancia es la transmision del cono-
cimiento terapéutico.

La formacion de los j-iloletik se presenta en dos etapas: la de formacién del
predestinado en el contexto de la tradicion familiar y la onirica. Ambas en la ma-
yoria de los casos aparecen amalgamadas, pero la unica obligatoria, en términos
de validacion social, es la que ocurre en el plano onirico.

Tradicion familiar

Quezada denominé «fase de formacion dentro del contexto de la tradicion fa-
miliar» (1996:37) al entorno en el que se presentan las condiciones que permiten
que, en el caso que nos ocupa, el predestinado pueda allegarse de los elementos
etnomédicos que lo encaucen en lo que sera su mandato.

La formacion dentro del contexto familiar, a su vez, consta de dos compo-
nentes, a saber, el acompafiamiento y la transmision formal del conocimiento
etnomédico. Estas dos modalidades situan al predestinado en posiciéon de con-
formar los habitus que le permitiran estructurar los procedimientos de su practica
etnomédica.

Acomparnamiento

Se recurre al término acompanamiento en consonancia con la forma mediante la
cual los j-iloletik colaboradores designan el proceso por el que tuvieron acceso a

% En el estudio de Freyermuth se sefiala: «La mayoria [de 147 entrevistados] refirieron que
aprendieron a ayudar a sanar por ‘don divino’ o ‘por su inteligencia (65%) y una proporcién
menor, a través de la ensefianza en su familia o en alguna institucion. Sin embargo, observamos
que el ser curandero depende en gran medida de la influencia familiar; las dos terceras partes
de los entrevistados han tenido contacto desde la infancia con algun tipo de practica curativa»
(1993:729).

24 (Transmisién del conocimiento etnomédico de los ancianos a los menores [...], familias y
hasta linajes dedicanse al arte de la medicina. Los conocimientos médicos son transmitidos por
los ancianos a los menores, y puesto que la herencia patrilineal se presenta como dominante,
légico es que el hijo o la hija reciba la experiencia de los padres. El entrenamiento en el arte
etnomédico comienza temprano en la vida; de simple ayudante pasa el aprendiz, en el correr de
los afios, a convertirse en ticitl» (Aguirre 1980:39).
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una parte del conocimiento sobre la practica de sus mayores. El acompafiamiento
consiste, entonces, en que el j-ilol siempre que es requerido para atender a un en-
fermo lleva consigo a (se hace acompaiiar por) un nifo, una nifna o adolescente,
de quien en ocasiones sabe que esta predestinado para recibir el mandato.

Entre los j-iloletik colaboradores que durante la infancia y adolescencia parti-
ciparon como acompanantes, una lo fue de su madre adoptiva, uno de su madre
y padre —quienes sanaban juntos—, uno de su madre y de su primo, cuatro lo
fueron de su abuelo —de estos, uno a su vez acompafié a su suegro—, cuatro
fueron acompanantes de su padre y dos de un tio.

Entre los familiares de los jpoxtavanejetik que contaron con mas acompara-
miento (véase cuadro 6.8) se encontrd en primer término a los abuelos y al padre,
y posteriormente a la madre.

Cuadro 6.8. Frecuencia de familiar j-iloletik acompaiiado que le transmitié
formalmente el conocimiento etnomédico*

Aprendizaje Frecuencia

Padre

Madre

Madre-padre adoptivo
Abuelo(a)

Tio(a)

Hermana(o)

Suegro(a)

Padrino-madrina

Primo(a)

W =[O = O |W NN

Exclusivamente suefios

* En este cuadro hay que considerar que dos de los j-iloletik acompafaron a mas de un familiar, motivo por el
cual arroja un total de 15 en lugar de 13.
Fuente: datos de la investigacion.

Algunos de los jpoxtavanejetik entrevistados se refieren al acompafamiento
como una actividad mas casual que causal, mas relacionada simplemente con
andar en el camino con el otro que con estar presente en el ritual y aprender de
este, sobre todo en las fases infantiles del acompanamiento, cuando los nifos mas
bien juegan mientras el familiar se ocupa del ritual:
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Bueno, la verdad, no le ponia atencién, sino que yo me ponia a jugar con los nifios
familiares del enfermo, me iba a jugar con ellos y no escuchaba lo que decia mi madre,
como se rezaba, nada. Yo aprendi aparte, escuché aparte, por medio de suefios.

Entonces, cuando ya iban a comer me llamaban: «Ven a comer». Nada mds asi
era mi trabajo, era puro jugar, pero nunca puse atencién en los rezos (historia de
Margarita Pérez Pérez:7).

Por otro lado, se da el caso de que el acompanante esté presente durante el
ritual curativo, ya sea porque las circunstancias no permiten otra opcién, como
seria el caso de que no haya otros nifos en la familia o que el ritual se realice
entrada la noche, o bien que el acompanante sea obligado por su mentor a perma-
necer en el lugar del ritual con objeto de que vaya aprendiendo.

Independientemente de la causa, el predestinado no necesariamente perma-
nece concentrado en el ritual; sin embargo, supongo que las imagenes producto de
estas experiencias van generando representaciones en el candidato, coadyuvando,
entre otros elementos de la ensefianza, a la conformacion de los habitus que anos
adelante se concretaran en su quehacer como jpoxtavanej.

Yo escuchaba lo que decia mi papa pero luego no lo recordaba, por mas que queria
no podia hacerlo, era muy dificil que algo se me quedara. Asi que no podia aprender
mirando cémo prendia su vela, cdmo se persignaba, cdmo formaba sus plantas,
no podia grabarme todo lo que decia mi papa. Ni con el tio ni con la abuela pude
aprender, aprendi cuando me ensefiaron directamente en el suefio (historia de Jacobo
Ruiz Ortiz:10).

Un ejemplo en el que un jpoxtavanej se propuso que su acompafiante apren-
diera y se dedicara formalmente a lograrlo es el siguiente:

En un principio mi papa me preguntaba si yo estaba entendiendo lo que él decia, si
se me estaba grabando todo lo que decia en el rezo. Pero yo no entendia. Entonces mi
papa desesperado me decia: «Ay, Dios, hijo, yo creo que nadie va a recibir mis cono-
cimientos, nadie lo va a seguir desarrollando, yo creo que van a quedar en otro lugar,
con otra persona, porque aunque aqui son bastantes ninguno aprende». Y cuando
estaba tomado, se ponia a llorar (historia de Jacobo Ruiz Ortiz:s).

La otra variante es cuando el predestinado se propone aprender de lo que
observa:
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Yo miraba qué era lo que hacia, como presionaba los huesos, qué planta daba para el
calor o para el frio; también oia y veia cémo rezaba y soplaba sobre los huesos que-
brados y averiguaba si algunos se habian quebrado porque el puku;j o los envidiosos lo
habian agarrado y arrojado el chulel del enfermo» (historia de Sebastian Hernandez
Lampoy:14).

Sin embargo, no siempre la persona acompanada resulta ser la encargada
de transmitir la parte complementaria y formal del conocimiento. Cuando a
los jpoxtavanejetik se les inquirié sobre la persona de quien consideraban haber
aprendido los procedimientos de jpoxtavanej (véase cuadro 6.8), senialaron a los
abuelos y a la madre principalmente, y después al padre.?

Formacion onirica

Desde la perspectiva psicoanalitica, Groark (2010) distingue entre: el sofiante
cuyos suefos expresan fantasias, deseos, emociones insatisfechas, etc., los cuales
se considera que son complemento psiquico de la persona como manifestacion
del inconsciente, y del sofiar que constituye el continuum que liga la experiencia
cotidiana y la nocturna, en que el individuo no distingue entre la vigilia y el suefio;
incluso, el suefio orienta y hasta norma el transcurrir de la vida (Groark 2010:102).
Al respecto afirma:

mientras que los ultimos muestran a un pensador de proceso secundario cuyas ope-
raciones mentales estan gobernadas por un modo de comprension légico cultural-
mente informado, orientado a la realidad, que esta dirigido a objetivar el suefio como
un cierto tipo de experiencia con un cierto tipo de relacién con la realidad (Groark
2010:114 [trad del ed.]).26

En tal sentido, en la entrega onirica entre los tsotsiles resalta la no autoria
del suefio por parte del sofante, inmerso en una ontologia que en torno a sofiar

25 Freyermuth reportd que 54 de 147 entrevistados: «refirieron que su madre, padre o ambos
habian sido o eran curanderos, y cuatro que uno de los abuelos. En otros casos, el familiar
curandero era la suegra, la tia, el hermano, etc.» (1993:72).

26 «while the latter represent a secondary-process thinker whose mental operations are
governed by a culturally informed, reality oriented, logical mode of understanding that is oriented
toward objectifying the dream as a certain kind of experience with a certain kind of relation to
actuality».
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remite a la presencia de deidades cuyo objetivo es implantar conocimiento, en-
tregar material y directivas para ayudar a sanar, o bien mandatan transfigura-
ciones, actualizaciones o el cumplimiento de un cargo religioso.

Al ser la experiencia onirica inducida por las deidades, la responsabilidad de
lo que llega o se mandata queda fuera de duda y se constituye en elemento de
aplicabilidad al conjunto social.?”

En sintesis, para los tsotsiles la experiencia, lo real, no remite exclusivamente
alo que transcurre durante el estado de vigilia porque lo sofiado es parte de la rea-
lidad, un ambito en que la agencia rebasa a la persona y va mas alla de intenciones
y deseos para dar paso a mensajes, ensefianzas, instrucciones y normativas que,
al decir de los j-iloletik, las deidades les transmiten, lo que coadyuva a establecer
el orden sociocultural y religioso, asi como a comunicar las transfiguraciones y
actualizaciones que requiere el conjunto social para enfrentar, confrontar y con-
sensar con el otro que lo subordina. Estos hechos adquieren un papel predomi-
nante en algunos campos del quehacer social, como el etnomédico de nuestro
interés, en que la revelacion onirica constituye un elemento imprescindible en los
procesos de formacion, de validacion, de diagnéstico, de tratamiento y de actuali-
zacion de saberes y poderes. Al respecto, también Groark refiere:

En el caso de los suefios de formacion, las transformaciones sociales y psicoldgicas
resultantes no se ven mediadas por el deseo o la voluntad individuales; mas bien, re-
presentan la sumisiéon a un mandato divino comunicado en suefios. Se entiende que
tales suefios revelan tanto la voluntad de las deidades como las fuerzas previamente
desconocidas del yo esencial del sofiador. Son, en definitiva, revelaciones del destino
del sofiador (Groark 2010:102 [trad. del ed.].28

A través de ciertos suefios se revelan, como afirma Jung, «la voz y el mensaje
divino» (Jung 1988:38).

27 Hermitte sefiala la particular importancia que para los tseltales de Pinola tienen los suefios:
«Los suefios son presagio de brujerias; son un requisito previo para obtener puestos dirigentes
importantes; los que los interpretan ocupan posiciones de poder. La importancia de sofar esta
reforzada por los poshtawaneh y los me’iltatiletik, quienes se especializan en su interpretacion y
ponen énfasis en relatar sus sueflos» (1970:135).

28 (In the case of investiture dreams, the resulting social and psychological transformations
are not seen as mediated by individual desire or will; rather, they represent submission to a divine
mandate communicated in dreams. Such dreams are understood to reveal both the will of the
deities as well as the previously unknown potencies of the dreamer’s essential self. They are, in
short, disclosures of the dreamer’s fate».
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A partir de lo antes expuesto, este tipo de espacio onirico nos interesa porque
constituye, en su caracter de naturaleza y cultura, en primer lugar, el ambito en el
que se recrean y actualizan los mitos y, en segundo lugar, su ubicacion en el centro
de la génesis de los conocimientos y destrezas que, para el caso que nos ocupa,
requiere el jpoxtavanej para cumplir su mandato en el campo etnomédico.

Elabordaje de los suefios desde cualquier perspectiva, pero sobre todo desde la
antropologia, no deja de lado el conocimiento generado en los diferentes campos
disciplinares, en particular los fundamentos fisioldgicos, psicolégicos y culturales
que participan en su constitucion porque, como sefala Bastide, el suefio es un:

fenémeno de la naturaleza (determinado por leyes fisiologicas y psicologicas que co-
nocemos cada vez mejor) [que], se transforma[n], en el homo sapiens, en fenémeno
de «cultura»,?® y como tal, también se encuentran en el centro de la actualizacion y/o
reformulacion de los mitos, en los que los antepasados o las deidades los prolongan,
los perfeccionan y los adaptan a nuevas circunstancias produciendo asi, «nuevos
rasgos culturales (Bastide 1972:51).

Entre los tsotsiles los suefios de revelacién adquieren un tono casi sagrado,

toda vez que consideran que son la via utilizada por Dios para comunicarse con
la humanidad.*

Entre las formas de transmision y actualizacién no solo de los mitos, sino de
algunas practicas especificas, el ambito onirico resulta de particular importancia
en los Altos de Chiapas, al igual que en toda Mesoamérica (Anzures y Bolanos
1995:56);>! asimismo, ha sido registrado en toda América y en otros continentes
(véase Eliade 1976:92).

29En el sentido de lo cultural, Bastide sefiala: «las imdgenes mismas del suefio, aunque provistas
por la memoria individual, son preferentemente escogidas de entre aquellas que interesan al
medio social que mds nos importa» (1972:20).

32 Es claro el hecho de que en Mesoamérica la interaccion entre los suefos y las personas que
ayudan a sanar es de vital importancia. Asi, por ejemplo, en relacién con los otomies, Galinier
menciona: «Para los otomies el suefio es una de las manifestaciones, al igual que los mitos, de la
palabra de los dioses. Es verdad que los grandes temas oniricos son notablemente semejantes a los
de los mitos. Por afiadidura, la génesis de estos dos tipos de discursos se concibe como homologa.
La organizacion de los simbolos (en el lenguaje de los mitos y en el suefio) presenta profundas
analogias, ya sea que se considere el tema del ratén que trepa a lo largo del cuerpo, la ablacién
de la cabeza o bien la pérdida de los dientes. Es por esto que conviene analizar aqui el modo de
funcionamiento del mecanismo de inversion en su dimension cosmoldgica, a fin de apreciar su
importancia en el proceso terapéutico» (Galinier 1990:205).

3! «Inducido la mayoria de las veces, sufren los aspirantes durante el suefio la revelacion, en
la cual tienen contacto con seres sobrenaturales que les otorgan la virtud de curar, asi como las
técnicas y medicamentos con los cuales podran aliviar a sus enfermos» (Quezada 1996:41).
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Aqui cabe la siguiente aclaracion: se puede observar una clara diferencia entre
quienes reciben el mandato sagrado para el cargo de j-ilol y los que lo reciben para
otros cargos etnomédicos, hecho que estriba en el tipo de relacién que se establece
con lo sagrado. El j-ilol, a través del ambito onirico, por intermedio del chulel u otro
delos alter ego adquiere el conocimiento en forma parcial o total de yan vinajel-yan
balamil (otro cielo-otra tierra) y, con ello, un acceso irrestricto de la conciencia
en términos de voluntad y recuerdo, lo cual le confiere la capacidad para suplicar
a favor y ayudar a los chuleltik y a los vayijeliltik. Por lo mismo, esto implica un
conocimiento pormenorizado de la estructura del mundo, su origen, historia y mi-
tologia, que obtienen a partir de que el chulel del j-ilol es conducido por una deidad
a los distintos estratos de yan vinajel-yan balamil, los espacios terrestres habitados
por los anjeletik y por donde deambulan los vayijeliltik.*?> También adquieren por
este medio el conocimiento y manejo apropiado del rezo, de la materia sagrada y
medicinal o de la capacidad para «escuchar/sentir» la sangre.**

La fase de formacion onirica es tan importante para el j-ilo/ que, mientras esta
no se presente, quien lo pretenda no sera socialmente validado. Por su parte, en
relacion con otros mandatos como, por ejemplo, jtsak-bak o jtamol, no sofiar no
implica un condicionante para ejercerlos porque esta situacién se subsana me-
diante los éxitos terapéuticos que en forma gradual se obtienen.

Las principales deidades que por intermedio de Dios se presentan para
otorgar el mandato son la Virgen y los apostoles, en ocasiones solo uno, en otras
varios, lo que no obsta para que se presenten otras deidades tanto del panteén
catélico, como ancestros o personajes mayas provenientes de otros municipios de
los Altos de Chiapas.>

32 «Los shamanes no solo suefian y su alma viaja en suefios, sino que han aprendido a retener
y a relatar lo que han sonado, ya que tales suefios entrafian enseflanzas que han recibido de los
espiritus para poder desempefiar mejor su mision terapéutica. En sus viajes oniricos el shaman
conoce la geografia del otro mundo, en donde deambulan las almas de los muertos o los enfer-
mos, que tiene que rescatar de los hechiceros y malos espiritus. Al viajar el alma en suefios y el
aprender en ellos son formas de explicar sus conocimientos y ceremonias curativas» (Anzures y
Bolanos 1995:56).

3 «sirven de mediadores entre ellos y sus dioses, celestes e infernales, grandes o pequefios.
Esta restringida minoria mistica no solamente dirige la vida religiosa de la comunidad, sino que
también, y en cierto modo, vela por su ‘alma’ El chamadn es el gran especialista del alma humana:
solo él la ‘ve, porque conoce su ‘forma’ y su destino» (Eliade 1976:25).

34 «Nadie en Pinola podria ser poshtawaneh si la Virgen, los santos o los chuleltik me'tik tatik no
se le hubieran aparecido en suefos y le hubieran dicho que su mision en esta vida era ayudar a sanar
a otros. Lo tiene que haber sofiado no una sino varias veces antes de iniciar sus practicas. A veces
un joven tiene un sueno, pero no sabe quiénes son los que realmente se le aparecen o qué significan
las palabras que le dicen. Entonces tiene que ir a ver un poshtawaneh o a uno de los mé’iltatiletik
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Entre los tsotsiles, tal como sefiala Eliade para otras culturas, cuando se llega
a «ver» (Eliade 1976:86) e interactuar en suefos con una deidad —espiritu para
Eliade (1976:86), espiritus protectores para Quezada (1996:39)—, se rebasa la
«condicion profana» alcanzandose una «condicion espiritual».

El que aprende con una persona, la verdad ese no es un buen j-ilol, sino que esta enga-
fiando. Eso es lo que nosotros sabemos, porque no podemos aprender con cualquier
persona, sino que se aprende por el suefio. No puede uno aprender copiando, no, sino
que se tiene que aprender por medio del suefio.

sQuieres saber por qué digo eso?, porque a ese que dice que aprendid con una per-
sona no le toco la suerte, no le tocd el destino, sino que solo quiere tomar trago, solo
quiere comer o solo quiere engafiar a la gente. Es la idea que tienen.

Entonces, es por eso por lo que digo que no es un j-ilol verdadero, sino que es un
j-ilol que quiere engafiar, que quiere burlarse de las personas, por eso digo que no es
bueno ese j-ilol (historia de Manuel Pérez Cura:s).

Incluso, algunos de los colaboradores j-iloletik solo recibieron formacién oni-
rica y no por eso se considera menoscabo en la formacién, por el contrario, ello
indica un nexo mucho mas fuerte con las deidades, quienes finalmente son las que
se ocupan de asentar, otorgar el mandato y conducir al predestinado.

En la mayoria de los casos, la formacion onirica del j-ilol se presento a la par
del acompanamiento y transmision del conocimiento; sin embargo, la frecuencia
con que se manifesto como un evento unico, es decir, sin el componente de la
formacion en el ambito de la vigilia, no es despreciable, tanto asi que en varios
de los estudios etnograficos realizados entre los tsotsiles y los tseltales se sefiala
esta modalidad como la tnica. Para nuestro caso, aparece en tres de los mas fa-
mosos jpoxtavanejetik de los Altos de Chiapas quienes, en lo particular, no tenian
familiares con conocimientos de la medicina tsotsil y tampoco estuvieron en con-
diciones de interactuar con alguno: «También en suefios me ensefiaron a pulsar
y a rezar. Porque yo no aprendi con nadie, sino por medio de suefios. Y cuando
se enfermd mi hijo, intenté hacer lo que me habian dicho en suefios y vi como se
salvo» (historia de Sebastian Hernandez Lampoy:17).

Pero también entre quienes pasaron la fase de transmision formal del cono-
cimiento etnomédico hay quienes seiialan que durante esta no aprendieron nada,
que lo que saben proviene exclusivamente de lo que les revelaron en suenos:

para que le expliquen el suefio. A menudo una mujer o un hombre se aparecen en suefios, muestran
algtin remedio especial y hablan, animando al joven a que empiece a ayudar a sanar. Las medicinas
que muestran y le ofrecen en el suefio son las que usard a lo largo de su vida» (Hermitte 1970:75).
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También me dijeron [los santos] que no me iba a costar trabajo grabarme todo en la
memoria, que iba a aprender todo en tres dias. Pero yo no sabia si eso iba a suceder
porque ya llevaba muchos anos con mi papa y no aprendia nada. Pero ellos me di-
jeron que con mi papa no habia aprendido pero que con ellos si. Estaba el apostol san
Pedro, el apostol de Santa Cruz, el apdstol san Juan y el ap6stol de la Virgen de Santa
Maria, todos ellos me dijeron que me iban a ensefiar (historia de Jacobo Ruiz Ortiz:7).

Cuando el predestinado se muestra reservado y con temor ante las deidades
que lo visitan, principalmente por considerar que no tiene la capacidad para en-
tender y retener el conocimiento que se le dard, las deidades lo tranquilizan di-
ciéndole que el conocimiento entrara por su corazén y que por ello ahi va a quedar
como se muestra en el siguiente fragmento:

Entonces tenia 14 afios, le adverti a san Pedro que no sabia ni pulsar, ni rezar, ni per-
signarme y él me dijo que no me preocupara si no sabia nada, ya que un maestro me
iba a ensefiar dindome en mi corazén todo lo que necesitaba saber, asi iba a saber qué
tipo de enfermedades hay, qué tipo de sangre iba a pulsar y donde lo iba a sentir. Pero
yo me seguia preocupando mucho, asi que el apdstol san Pedro platicé mas conmigo
y me dijo que no me preocupara ya que lo que me iban a dar era muy facil, que no iba
a tener que leer ni aprender nada, sino que todo iba a llegar a mi cabeza, que todos
los demas asi aprendieron para ayudar a los hijos del padre celestial. El ap6stol Santa
Cruz iba detras (historia de Jacobo Ruiz Ortiz:8).

Los suefios de entrega no se limitan a la formacién del j-ilol, también se sus-
citan los que indican acciones especificas sobre ciertos enfermos, previenen sobre
peligros, ofrecen ensefianza de materia etnomédica y muestran ajustes en los pro-
cesos de mediacion entre las deidades y los enfermos, asi como actualizacion de
representaciones y practicas.

Por otro lado, hay que destacar la capacidad, no comun para la mayoria de
los humanos,? de recordar los suefios cabalmente® —incluso después de afios de
haber soflado—, analizarlos, desentrafiando simbologias complejas no accesibles

3 Hermitte, en relacion con los pinoltecos, afirma: «El hombre comun, el que no tiene buen
espiritu y nahuales que vuelan alto, no recuerda. Recordar y saber son atributos exclusivos de los
dirigentes. El conocimiento consciente significa el control sobre los nahuales propios; la capacidad
de dominar la alter ego animal a voluntad, y de atacar por medios sobrenaturales» (1970:95).

3¢ «Los shamanes no solo suefian y su alma viaja en tales suefios, sino que han aprendido a
retener y a relatar lo que han sonado, ya que tales suefios entranan ensefianzas que han recibido de
los espiritus para poder desempefiar mejor su mision terapéutica» (Anzures y Bolanos 1983:56).
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a los legos, y ser de nueva cuenta acompanados en yan vinajel-yan balamil (otro
cielo-otra tierra) para proveerse de mayor poder.>’

Entre los j-iloletik cuyo proceso de formacion se dio exclusivamente en el
ambito onirico, los suefos iniciales de formacion se presentaron entre los siete
y los ocho afios, mientras que quienes contaron en su proceso de formacion con
el apoyo familiar, los suefios comenzaron mas tarde (véase cuadro 6.9); incluso,
algunos jpoxtavanejetik tuvieron los primeros suefios después de los 18 afios.

De los primeros, solo uno recibid la totalidad de la entrega en los suefios ini-
ciales, aceptando el mandato de j-ilol a los 11 afos. A otros, solo llegaron las dei-
dades a hacerles saber que mas tarde en su vida, cuando tuvieran la capacidad,
les entregarian el mandato, el poder y el conocimiento; el resto no presté mayor
importancia a sus suefos y, en consecuencia, la formacion onirica propiamente
dicha se presento afos después; los primeros suefios fueron como una sefial del
destino del nifio.

Los tiempos en que se presentan los suefios de revelacién también son muy
variables. Hay quienes en un corto plazo reciben todo el conocimiento, sobre todo
los que tienen la urgencia de interceder ante Dios por un familiar enfermo, mien-
tras otros lo reciben en un plazo mediano o largo, tan largo como un suefio por
afo, particularmente si los suefios inician cuando el predestinado es muy joven.

Cuadro 6.9. Edad de inicio de suefios en el proceso de formacién del j-ilo/

Edades Frecuencia
7a9 4
10a12
13al5
16a18
19a23
24a26

—_ =00 [ [

Fuente: datos de la investigacion.

Los suefos de entrega por lo general suceden los dias en que las deidades
secundarias se encuentran sobre la tierra, es decir, los martes, jueves, viernes, sa-
bados y domingos, ya que lunes y miércoles llevan al cielo las ofrendas que los
hijos de Dios les han entregado.

37 «Durante el dia los nahuales estaban en las cuevas a cargo del Rayo y que por las noches
los nahuales de los jakchameletik van ‘a mirar en los corazones de la gente} en tanto que el de una
persona comun simplemente vaga por el bosque» (Hermitte 1970:84-85).
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Los j-iloletik que empezaron a tener suefios a temprana edad refieren un nu-
mero indeterminado de estos y de aparicion frecuente:

Cuando yo tenia como ocho aios empecé a sofar, pero no sabia qué cosa era, qué
significaba mi suefio. Solo recuerdo que llegaba un sefior y me decia: «Ptlsame, por
favor, vas a sentir qué es lo que dice y luego quiero que me expliques».

Pero no lo tomaba en cuenta porque yo era un mocosito muy chiquito, no sabia
qué era eso. Pero ya desde entonces en mi suefio sentia que el pulso hablaba, sentia
qué enfermedades tenian los seflores que venian a pulsarse en mi suefio.

Asi sofé varias veces, después de pulsar le explicaba al enfermo: «Tal enfermedad
tiene». Pero en suefios. Y asi, de verdad que aqui donde caminamos no sabia ni pulsar,
ni rezar, ni persignarme (historia de Antonio Vazquez Jiménez:4).

Cuando el predestinado adquiere el recuerdo cabal de los suefios de forma-
cion es cuando esta en posibilidad de determinar la cantidad que tuvo para tener
en su poder el conocimiento requerido a fin de iniciar su trabajo, lo que entre los
13 j-iloletik colaboradores se present6 en un rango que va de tres a 23 (véase cuadro
6.10); de estos, cuatro tuvieron tres suefios en total. Esto llama la atencién toda
vez que, en la etnografia realizada en Zinacantan, Chiapas (Fabrega 1973:31), se
ha reportado que los j-iloletik en total tienen tres. En otros casos se refiere mayor
numero de suefios. Varios de los colaboradores coinciden en que son tres los que
se reciben, pero los j-iloletik que ocupan mas de un cargo los reciben todos por la
via onirica, y son tres suefios para cada cargo, motivo por el cual en algunos casos
se registra mayor nimero de suefios en total. Sin embargo, un importante cola-
borador de Chamula expresé que aquellos jpoxtavanejetik que dicen que solo se
requiere un sueflo o pocos para ser j-ilol son charlatanes debido a que es imposible
recibir todo el conocimiento necesario en un nimero tan reducido de experien-
cias oniricas. Quien dijo esto sofi6 23 veces solo para el cargo de j-ilol.

La variedad de criterios y el rango tan amplio entre el nimero de suefios,
ademas de mostrar una sensible diferencia con lo reportado por los etndgrafos de
la década de 1960 y 1970, indica que no hay consenso al respecto.

Fases de la formacion onirica

En los procesos de formacion onirica se pueden identificar cuando menos cuatro
fases por las que no necesariamente pasan todos los predestinados: entrega del

265



266 EL MANDATO DE LOS DIOSES. ETNOMEDICINA ENTRE LOS TSOTSILES DE CHAMULA Y CHENALHO, CHIAPAS

mandato, prueba de fortaleza, entrega de materia sagrada y etnomédica, entrega
de deidades y oraciones, asi como de estrategias diagndsticas y terapéuticas. Mas
alla de la entrega del mandato que invariablemente se da en el primer suefio, el
orden de presentacion de las otras es muy variable.

Cuadro 6.10. Nimero de suefios formativos por jpoxtavanej

Numero de suefios Numero de jpoxtavanej
3 5
5
6
12
18
23

—_ = =W N

Fuente: datos de la investigacion.

Entrega del mandato

En esta fase, el predestinado se ve impelido por las deidades a las que se ordend
formarlo a aceptar «el cargo» que le ha conferido Dios para que sea su represen-
tante sobre la tierra. En algunos casos esto sucede mediante una pregunta directa
que se hace al predestinado en el sentido de si acepta o no el mandato; en otros,
por ejemplo, en el caso de un joven j-ilol de San Pedro Chenalh¢, las deidades ar-
gumentaron con el candidato sobre la necesidad de depositar el mandato entre los
jovenes con objeto de responsabilizarlos frente a la comunidad y de esta manera
dejar descansar a los ancianos, sobre todo a aquellos que ya tenian dificultades
para movilizarse. En el ultimo suefo se realiza la confirmacion del mandato y se
le ordena al novicio que ayune y rece.

En caso de que el candidato se resista a aceptar el mandato, ademas de las san-
ciones a que es sometido,’® repetidamente se le presentan suefos, tantos cuantos
sean necesarios, para conminarle a que acepte el cargo. En un caso el predestinado
en suefios tuvo que firmar un documento en el que aceptaba y se comprometia a
cumplir la promesa que ahi ratificaba.

38 Sanciones a las que también hace referencia Holland (1963:172) para los tsotsiles de San
Andrés.
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El proceso de entrega del mandato por lo general transcurre de la siguiente
manera: en el primer sueno, las deidades que visitan al predestinado lo instan de
manera cordial a aceptar el mandato con que Dios lo honra: «acompanarme a
salvar a los hijos de Dios». Esto en algunos casos sucede mientras se le conduce a
una casa®® cuyas dimensiones varian entre los sofiantes, o bien cuando es llevado
a conocer la geografia de yan vinajel-yan balamil *°

Una vez aceptado el mandato, se indica al predestinado que sin excepcién
debe ayudar a «todos los hijos de Dios». Esto significa que, salvo la jvetom (par-
tera), quien obviamente solo trabaja con embarazadas, los demas jpoxtavanejetik,
pero especificamente los j-iloletik, deben atender a toda la poblacién sin distin-
cién de edad, sexo o conflictos personales. Cuando alguno se atreve a rechazar a
algin enfermo ofende gravemente a la santa Madre Tierra y a Dios.

Como bien se sabe, siempre existe el peligro de que se abuse del poder, por lo
mismo, de manera complementaria, mas no a la ligera, a todo aquel que recibe el
mandato se le recomienda sanar las conductas —delitos o pecados— en las que
no debe incurrir: se le advierte especialmente no cometer adulterio, no emborra-
charse ni buscar problemas con sus vecinos, no emplear vocabulario altisonante
y; sobre todo, tener una actitud sencilla, de respeto, buen trato y servicio hacia los
demas. En sintesis, comportarse de manera intachable ya que son nada menos que
los representantes de Dios sobre la Tierra.!

Hay que sefialar, ademas, que las entregas no son iguales para todos. Difieren
mucho la cantidad de estratos entregados de yan vinajel-yan balamil, el tipo y
nimero de deidades, y las caracteristicas y cantidades a emplear tanto de ma-
teria sagrada como etnomédica. Todo ello se traduce en diferentes férmulas para
ayudar a sanar; ademas, las divinidades que visitan a uno y otro también pueden
ser diferentes:*?

Por eso pienso que es importante que estén entrevistando a cada uno, porque nos en-
tregaron diferentes promesas y diferentes materiales, debido a eso tenemos diferentes

% Los candidatos de San Andrés, segtin Holland (1963:134), son conducidos a las habitaciones
especiales de los dioses ancestrales de sus montafias.

4° Holland (1963:134) menciona que es a través del vayijelil como las deidades hacen entrega
del mandato y forman al predestinado.

4 Elementos también sefialados en la caracterizacion que del chamanismo hace Eliade: el
chaman perfecto «debe ser serio, tener tacto, saber convencer a los que lo rodean, sobre todo, no
debe parecer nunca presumido, orgulloso, violento. Debe sentirse en él una fuerza interior que no
ofenda, pero que tenga conciencias de su poder» (1976:41).

42Holland (1963:183) reporta lo mismo para San Andrés.
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ideas. Por ejemplo, entre los j-iloletik, a unos les ensefiaron cuantos escalones tiene
yan vinajel-yan balamil y a otros no les ensefiaron (colaborador Manuel Hernandez
Lépez:31).

El mandato es considerado como un préstamo otorgado por Dios que puede
ser retirado en cualquier momento, lo que de hecho sucede cuando el jpoxtavanej
se excede en sus pecados, mantiene una actitud de arrogancia y desprecio hacia su
comunidad o es adultero o alcoholico. Tal como fue otorgado, puede ser retirado,
y de un momento a otro la persona pierde todo conocimiento, poder y capacidad
para ayudar a la gente a recuperar la salud.

Como parte del mandato, a algunos jpoxtavanejetik se les entregan peticiones
de ayudar a sanar a diversos animales domésticos y de corral a los que también
se considera hijos de Dios, como perros, gatos, caballos, reses, borregos, chivos,
cerdos y aves.

Como corolario, a cambio del sufrimiento que el predestinado experimentara
por efecto del cumplimento de su cargo, «casi» cuenta con la garantia de que al
morir ird por «el camino angosto», el de los buenos y cumplidores del mandato.
«Casi», porque no debe pecar mas alla de cierto limite.

En relacion con el sufrimiento, llama la atencién el hecho de que los j-iloletik
son personas que «dan prueba de una constituciéon nerviosa superior a la de los
demads» (Eliade 1976:41);* son capaces de soportar prolongadas jornadas en pos-
turas sumamente incomodas, como hincados, concentrados en los rezos y el ritual
para ayudar a sanar, durmiendo poco o nada o realizando ayunos prolongados.

A manera de mostrar el proceso de formacion onirica, a continuacion se pre-
senta la narracién que nos hizo un j-ilol, quien en forma ordenada y pormenori-
zada refirié como a lo largo de los 23 suefios que tuvo se le hizo la entrega de su
«promesa». Tuvo sus primeros suefios a la edad de siete y ocho afios; sin embargo,
estos no los considera en su cuenta total, que inicia a partir de los que recibi6 des-
pués de los 11, antes de los cuales se enfermaba en forma repetida.

4 Sobre este tema, Heinza (1992:128-129) sefala: «Durante mis treintaiin afos de trabajo con
122 chamanes en el sureste de Asia, encontré que todos aquellos que entraban profesionalmente en
trance por peticion llevaban, fuera de su practica, una vida productiva que no muestra indicacion
alguna de patologia (cf., entre otros, Noll 1983; Peters y Price Williams 1980). Bryce-Boyer (1964),
por ejemplo, encontré que entre los apaches, que si presentan rasgos esquizofrénicos, los chamanes
son los individuos menos patoldgicos de la tribu. Aun mds, las condiciones de los histéricos o los
esquizofrénicos parecen ser incontrolables. En muchos paises, se les diagnostica como poseidos
por los espiritus y se considera que necesitan un exorcismo. Los trances de los chamanes, en
cambio, ocurren en un marco culturalmente aceptable y son controlados (Heinza, 1988). Estas
diferencias son importantes».
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En el primer suefio se le dijo que se estaba enfermando porque no habia
hecho caso de los suefios que le ofrecieron a los siete y ocho afios. En estos se le
indicaba que se pulsara y sanara solo. En ese suefio no le fue posible identificar a
la deidad que lo visité. En un segundo sueno fue visitado «por una sefiora», quien
le volvi6 a decir que estaba enfermo por no querer ayudar a sanar a los enfermos y
que, ademds, eso era una prueba que tenia que superar solo, pulsaindose y sanan-
dose, con objeto de probarse como j-ilol ante él y su familia. En el tercer suefio se
le indicé que tenia que ver por toda la gente sin distincion; asimismo, se le hizo
entrega de un canasto que contenia un manojo de velas, otro de puntas de ocote
y otro de copal. También tuvo la visién de como se manifestaba la ipixantal (en-
vidia) que afectaba al pukujy de como las personas eran salvadas. Fue atacado por
este en diversas formas: hombre, mujer, toro y chivo, eso con objeto de asustarlo
y, como hemos visto, para lograr desprender su chulel y comerlo, pruebas que
superd exitosamente.

En el tercero y cuarto suefos recibi6 tres canastitos de copal, tres de plantas
y tres manojos de velas, cada uno con 13 piezas. En el quinto fueron tres canastos
con 13 veladoras cada uno, el poder de las velas y, formalmente, la aceptacion de la
promesa como j-ilol, simbolizada en la entrega de un baston de mando. Tras este
suefio tuvo que pulsar y ayudar a sanar a 13 enfermos y de ese modo probar que
ya era capaz de realizar esta tarea.** Por ultimo, le mostraron muchos anjeletik
blancos y verdes que serian sus protectores.

La sexta vez se sond en un foso profundo del que tenia que sacar cargando
13 chuleltik de personas enfermas, para lo cual recibi6 los saberes relativos a los
diferentes chuleltik, lo que se debe rezar y en qué lugares.

Después de seis afos, al cumplir los 18, tuvo el séptimo suefio; sin embargo,
refiere que todos los suefios que se le presentaron en adelante fueron como un
recordatorio ordenado de sus saberes y poderes. Asi, en este se le recordé que no
podia negarse a atender a los enfermos, razén por la cual habia recibido el cono-
cimiento.

En el octavo suefio recibi6 13 plantas aromaticas que se requieren para lavar el
cuerpo de las personas que han enfermado por stot ta sme’ o desprecio de chulel,
y le indicaron los lugares de tierra fria y caliente donde se puede colectar agua
sagrada y plantas.

En el noveno sueno recibi6 todo lo relativo a la ayuda para sanar la ipixantal
(envidia) de chulel; en el décimo, las plantas y el fol (tecomate) requerido para

44 Holland (1963:180) menciona en su escrito que entre los andreseros al chulel del candidato
se le hace pulsar a varios enfermos y se le ensefia a distinguir a los curables de los incurables.
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llamar al chulel y asi salvarlo de xiel (espanto). En el undécimo suefio recibio las
velas necesarias para las diferentes enfermedades que introducen en las personas
los propios chuleltik, y se le indico expresamente cuales de estas enfermedades no
necesitan velas, plantas o copal.

La duodécima vez le indicaron lo relativo a las ipixantal y el ak’bil chamel que
afecta a los chuleltik de la tierra. La decimotercera vez sofi6 todo lo concerniente
a chonbilal chulelal o alma vendida. En la decimocuarta ocasion recibi6 los mate-
riales para prevenir y ayudar a salvar de las enfermedades del chulel que son pro-
ducto de que este acepte la comida que le es ofrecida por los chuleltik de enemigos
o deidades de la tierra con objeto de enfermar al cuerpo.

En el decimoquinto sofid sobre la prevencion y ayuda para sanar las enferme-
dades que son producto de la caida de los vayijeliltik. En el decimosexto suefo re-
cibié conocimientos sobre la prevencion y ayuda para sanar las enfermedades que
puede recoger el cuerpo de la persona cuando camina por la tierra, asi como lo
relativo a las enfermedades por ipixantal de la tierra. En la decimoséptima ocasion
se le entreg6 lo relativo a las enfermedades por caida del cuerpo. La decimoctava
vez soii6 sobre las enfermedades que llegan por el aire o el calor que se adquiere de
los anjeletik rojos y negros, males que acarrean en las puntas de sus alas.

En la decimonovena vez le entregaron la prevencion y ayuda para salvar a
los its’inal chuleltik que acarrean enfermedad por meterse al agua o a las cuevas.
La vigésima ocasion vio sobre la quebradura de chulel. La vigésimo primera vez
consistio en un rapido recordatorio de todo lo que habia recibido. La vigésimo
segunda vez aprendid las enfermedades que son producidas por el poder de los
ancianos. Por ultimo, en el sueflo vigésimo tercero se le presenté un anciano de
cabello y barba blancos para indicarle que ya habia recibido todo lo necesario, y
que de ahi en adelante tenia la obligacion de desempefiar en forma responsable lo
relativo a su promesa.

Prueba de fortaleza

No en todos los casos las deidades someten a pruebas al predestinado con el pro-

posito de valorar, entre otras cosas, su fortaleza fisica, su resistencia al dolor y su

pureza.® Por ejemplo, algunas veces los someten a esquivar diferentes objetos que
] . i u u u uni

les son arrojados. Se menciona un caso en el que se le puso como unico reto el de

4 Eliade (1976:30) menciona la presencia de este hecho como requisito invariable en la
conformacion del chaman.
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comerse tres viboras cantil (Agkistrodon bilineatus). A otro predestinado le arro-
jaron para que tragara 13 cuchillos, 13 viboras, 13 chiles grandes, 13 manojos de hoja
de jengibre, 13 manojos de espinas negras, 13 agujas y 13 clavos. En un caso docu-
mentado en Simojovel se nos indic6 que las pruebas consistian en que primero el
candidato tenia que caminar sobre un cable pendiente de un precipicio por cuyo
fondo corria un caudaloso rio; en el centro, suspendida en el aire, habia una cruz,
la cual debia ser traspuesta sin tocarla; una vez superada esta prueba tuvo que
esquivar un fol (recipiente de calabazo seco) que si entrara en contacto con el can-
didato lo quemaria, este le fue lanzado por otro predestinado (Page 1996:231).

En ocasiones la prueba consiste en que el predestinado es visitado por dife-
rentes divinidades, a veces multitudes, ante las que tiene que repetir los rezos que
le han sido entregados, y aplicar los conocimientos sobre materia sagrada como:
disposicion de los diferentes altares y formas de uso de materia sagrada y médica,
probar la fortaleza espiritual mediante el trato adecuado a quienes lo interpelan
y mostrar la resistencia que implica atender a las multitudes que se presentan en
los suefios.

Entrega de materia sagrada y médica

La materia sagrada puede ser entregada a los jpoxtavanejetik de tres maneras: de-
jandola en algiin morral o canasto que debe ser recibido con la mano derecha;
puede ser entregada a través de tres soplos, con lo cual el conocimiento queda en
el corazdn, o si no, se le indica al candidato que conforme reciba las cosas las vaya
poniendo bajo la axila derecha.

En los casos en que los j-iloletik inicialmente no aceptan los materiales, estos
les son dejados en las puertas de sus casas.

Por lo que respecta a las plantas, en general estas se les entregan vivas, como
arbustos, arboles o matas, y en nimero de tres o 13 de cada tipo.

Entrega de deidades, poderes y proteccion. Entrega de deidades y estructura del mundo

A cada j-ilol se le entregan las deidades secundarias y la localizacion a la que de-
bera dirigirse para entregar las ofrendas. Como ya se menciond, el nimero de
deidades secundarias que se entrega a cada candidato varia de persona a persona
en funcion de los poderes que a cada cual le son otorgados, lo que entre nuestros
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colaboradores se presentd en un rango que va de 97 a 300. De estas, al candidato
se le sefiala el orden jerarquico en que deben ser mencionadas en sus plegarias,
asi como los diferentes grupos a que pertenecen, es decir, deidades celestiales o
primarias, y deidades de la tierra —iglesias y entorno natural—.

Entre las deidades benignas, en primer término deben mencionarse las ce-
lestiales, siempre encabezadas por el Sefior Jesucristo, seguido del Padre Sol, el
santo padre o padre celestial, san Salvador, la Virgen de Santa Maria y la Virgen de
Guadalupe, Madre Luna.

En segundo término se mencionan los apostoles, los santos, entre los
cuales los més mencionados son: san Juan, san Juan Tzontehuitz, san Pedro,
san Miguel, san Bartolo, Santa Cruz, san Pablo, san Fermin, apdstol Chistela,
Madre Tierra, san Lorenzo de Zinacantdn, padre Ministerio, san Cristobal,
santa Rosa, apdstol de Libertad, Anjel, padre Licenciado, santa Catarina, Santos
Cerros, apostol Santo Tomas, santa Magdalena, Santas Cuevas, san Lorenzo
Pérez Ts'uuk, apostol Simojovel, apostol Bachajon, apdstol de Tila (Cristo
negro de Tila), apdstol Tuxtla (san Marcos), apdstol Chanal, apdstol Esquipula,
apostol Ixtapa, apostol Oxchuc (santo Tomas), Santa Agua, Santo Arbol, apostol
Tenejapa, apostol Huitiupan, apdstol Ocosingo, apdstol Bochil, san Mateo,
apostol Tapilula, apdstol Chalchihuitan (san Pablo), apdstol Pantelhd y apdstol
san Miguel, asi como los anjeletik verdes y blancos.

Cabe senalar que los apostoles que llevan el nombre de los municipios o ciu-
dades son mencionados como tales porque el jpoxtavanej desconoce cual es el
nombre del patrén catdlico de esos pueblos y, en tltima instancia, asi es como les
son entregados en sus suenos.

Entre las deidades malignas a neutralizar se mencionan, en primer término,
el pukujy, a continuacion, sus huestes, entre las que se cuentan diferentes demo-
nios como los siguientes: el jikal, enano africano; me’ xpak’inte’, hermosa mujer
indigena que trastorna a los trasnochadores; mechamel, mujer productora de en-
fermedades; muk’ta pixol, que entre los mestizos es conocido como sombrerudo,
un hombre mestizo que tiene los pies al revés; el cadejo (perro negro) y diferentes
tsajal e ik’ anjeletik.

Por otro lado, en la entrega los j-iloletik reciben de yan vinajel la parte que
les corresponde de yan balamil, las dos capas que precisaran para realizar su tra-
bajo.*® Durante esta travesia se percatan de la dindmica de cada estrato, de sus ha-

46 «En sus viajes oniricos el shamén conoce la geografia del otro mundo, en donde deambulan
las almas de los muertos o de los enfermos, que tiene que rescatar y proteger de los hechiceros
y malos espiritus. El viajar el alma en suefios y el aprender en ellos son formas de explicar sus
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bitantes y de los peligros que acechan a los chuleltik incautos que osen aventurarse
hasta yan vinajel.

Cuadro 6.11. Nimero de deidades recibidas por j-ilo/

Curandero Nimero
Antonio Vazquez Jiménez 300
Jacobo Ruiz Ortiz 136
Lorenzo Pérez Tsuuk 178
Manuel Arias Gémez No especifico
Manuel Hernédndez Lépez 119
Manuel Pérez Cura 113
Margarita Pérez Pérez 120
Mariano Pérez Tsunuk 103
Pascual Lépez Lopez 129
Salvador Diaz Gomez No especificd
Sebastian Hernandez Lampoy No especificd
Victorio Vazquez 139
Sebastidan Diaz Diaz 97

Fuente: datos de la investigacion.

Entrega de poderes

Los poderes llegan al jpoxtavanej como rayos de luz «reflejos» o «hilos de fuerza»
emitidos por Jesucristo o por las diferentes deidades que van visitando al predes-
tinado y que este capta sintiéndose fortalecido.#” Un j-ilol recibié sus poderes de
manos de la Madre Tierra en forma de «velas de 300 metros de largo» (colabo-
rador Mariano Pérez Tsunuk:12); a otro, el Sefor Jesucristo le «aventd» las manos

conocimientos y ceremonias curativas» (Anzures y Bolafios 1983:56). También es preciso tomar
en consideracion las referencias que hace Eliade (1976:145), quien destaca el viaje onirico que los
shamanes realizan al centro de la Tierra como un hecho de caracter mundial.

47 Eliade (1976:101) conceptua el poder como la adquisicién por parte del futuro chaman
de nuevas capacidades, a la manera de organos que le permiten orientarse en los espacios
sobrenaturales a los que en adelante tendra acceso, asi como, agregaria yo, la capacidad de
recordar dichas experiencias mas alla de lo que logran el comun de los mortales.
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al rostro y a través de la luz (reflejo) que proyectaron fue dotado de sus poderes.
Los poderes, como sefiala Guiteras (1965:247), son recibidos en el corazén y no
en la cabeza, y cuando llega a este es cuando en realidad se puede decir que la
persona tiene el conocimiento, aunque de alguna manera ya se encontrara en su
cabeza.

Entrega de proteccion

A'lo largo de la entrega del mandato los predestinados reciben la garantia de que
en todo momento seran protegidos especificamente por las deidades que les vi-
sitan, como es el caso del j-ilol Sebastian Herndndez Lampoy a quien la Virgen de
Santa Maria le dijo:

Te vamos a acompanar a donde quiera que vayas, si vas a casa de algin hombre no vas
a caminar solo, estaremos contigo en donde sea, adonde vayas ahi vamos a estar junto
a ti, no vamos a dejar que te pase algo, que te maltraten. Es por eso por lo que debes
de aceptar (colaborador Sebastian Hernandez Lampoy:30).

A algunos jpoxtavanejetik les muestran los sak y tse anjeletik (blancos y verdes)
que, ademas de tener la obligacion de incrementar el poder del futuro jpoxtavanej,
deben proveer proteccion. La proteccion de las deidades celestiales llega como tres
haces de luz blanca o verde que bafian al jpoxtavanej, preservandolo del mal. En
un caso se menciona que a un j-ilol en formacion le entregaron un arma que, sim-
bdlicamente, para él representé el poder que proviene del rezo, las velas, el copal y
las plantas que se utilizan para proteger a los hijos de Dios del mal:

Con mi mano derecha recibi el arma y los tiros, un manojo grande. Cuando amaneci6
empecé a buscar el arma pero no habia nada, entonces me di cuenta de que lo sofié.
Cuando pude pensar dije: «Qué bueno, me entregaron un arma para que asi pueda yo
proteger a los hijos de Dios».

;Y para qué quise el arma? El arma son mis velas y las plantas; los tiros son mis
inciensos, porque los tengo que hacer bolita y contar. Eso me lo entregaron para au-
mentar mi poder (colaborador Victorio Vazquez:13).

Adicionalmente, como materia para proteccion del jpoxtavanej, se hace en-
trega de velas y ocote especificos para que pueda alumbrar las veredas cuando
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camine por la noche en su misién de salvar a la humanidad y, simbélicamente,
portar la luz que viene a ser la antitesis del mal.

Cuando el jpoxtavanej en suefios es atacado por algin pukuj, debido princi-
palmente a que esta salvando almas y, por lo mismo, «quitandole su alimento»,
basta que en el mismo sueno el predestinado mencione el nombre de Jests de
Nazaret para librarse del ataque.

En la dindmica de proteccion, como en todo lo que esta implicito en la inte-
rrelacion con yan vinajel-yan balamil, no basta haber recibido el mandato para ob-
tener proteccion, en dicho proceso estan implicitas las acciones que el jpoxtavanej
tiene que realizar para allegdrsela, lo que por supuesto implica el cumplimiento
cotidiano de rezos especificos para el caso, accion a realizar por lo menos al levan-
tarse, antes de dormir y cuando se sale de casa.

Asimismo, el habito de ayunar, ademas de ser una valorada ofrenda, consti-
tuye el acto mas importante para la proteccion, el fortalecimiento y la purificacién
del jpoxtavanej. En un caso se nos indicé que en la madrugada de los jueves, de-
bido a que estos dias los anjeletik abren «sus tiendas» para proveer a la gente de
lo que necesita, se debe realizar un ceremonial mas especifico de proteccion en
que se ofrecen rezos, hasta tres docenas de velas de las mas chicas (de un cen-
timetro), plantas aromaticas y copal, ademas de que se puede aprovechar para
hacer todo tipo de peticiones para la salud, buena comida, buena ropa y riqueza.
Adicionalmente se debe hacer un ceremonial mas extenso tres veces al aflo en
el que se ayuna de seis de la mafana a seis de la tarde, se ofrecen velas, copal,
plantas, flores y rezos en los que se agradece la proteccion ya brindada y se hacen
peticiones formales para convalidarla.

Un j-ilol colaborador indic6 que, previa a la realizacion del ritual, se precisa
una acuciosa limpieza personal, con bafio y cambio de ropa, para ser mejor acep-
tados por la divinidad: «Es que no debemos de apestar demasiado cuando nos
dirijamos a Dios».

La proteccion que provee Dios se encuentra diversificada en las deidades que
lo integran, por lo mismo, por un lado se tiene que pedir a las divinidades celes-
tiales y, por otro, a cada una de las de la Tierra, ya que si alguna llega a ser blo-
queada por el pukuj existe la posibilidad de que el peligro sea subsanado por otra.
En este sentido, se refiere como ejemplo el caso del Padre Sol, cuyo reflejo puede
ser bloqueado por nubes provenientes de algun tsajal o ik anjel duefio de algiin
cerro-cueva, o bien por algun vaknebal kibal (kibal arcoiris) que filtre sus rayos
debilitdndolos o transformandolos a favor del mal.
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Entre las deidades que invariablemente deben ser mencionadas en los rezos
para proteccion estan el Sefior Jesucristo, el Padre Sol y la Madre Tierra; ademas,
deben mencionarse las deidades secundarias, apdstoles y anjeletik que han acompa-
nado al predestinado en su formacion y quienes literalmente han ofrecido brindar
su proteccion en todo momento. La proteccion se pide predominantemente a las
deidades de género masculino, por considerarse las que tienen mayor fuerza para
enfrentarse al mal; sin embargo, nunca dejan de mencionarse las principales dei-
dades femeninas, entre ellas, las virgenes, la Madre Tierra y la Madre Luna.

Los anjeletik protegen a las personas cubriéndolas con sus alas o su sombra; la
santa Madre Tierra evita que sus protegidos «se topen» con el enemigo; el Sefior
Jesucristo, el Padre Sol y la Virgen protegen por la via de «sus reflejos» y los apos-
toles mediante su compaiiia.

Entre los enemigos de los que tienen que guardarse los jpoxtavanejetik y para
los que requieren proteccion divina, en primer término esta el pukuj y a conti-
nuacion las personas malvadas que tienen completos sus chuleltik y por lo mismo
capacidad de kibal. También tienen que protegerse de los que tienen doble ojo, de
la ipixantal (envidia) y del humo de los cutan cuchonetik (abrazadores de la tierra
y el cielo), a los que se ofrece respeto y se pide su favor y ayuda. De particular im-
portancia es pedir perdén y proteccion a la santa Madre Tierra.

En raras ocasiones los familiares del enfermo que van a solicitar la atencién
del j-ilol le llevan seis velas que le serviran para pedir proteccion antes de salir de
casa. Otra modalidad de proteccion para los caminos es la entrega de perros por
parte de las deidades, que desde el plano anecimeno deben acompanar y proteger
en todo momento a su «amo».

También es preciso que el j-ilol se proteja antes de pulsar a una persona ya que
corre el riesgo de recibir la enfermedad del portador al que esta ayudando a sanar.

Para proteger su casa el j-ilol debe ofrecer velas y plantas sagradas y por lo
menos tener una vela siempre encendida.

Para protegerse de la ipixantal debe rezar a medianoche.

Protegerse antes de dormir es una de las practicas mds importantes de los
tsotsiles, pero sobre todo de los j-iloletik, quienes de no hacerlo estan expuestos
a un persistente hostigamiento por parte del enemigo que aparece en forma de
pukujetik que los persiguen, o bien, por diferentes animales como kibaltim en
forma de coyotes, caballos y toros, lo que tiene como meta asustarlos y, con ello,
no solo disponer de sus chuleltik, sino disminuir el nimero de personas que
tienen poderes.
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El pukuj constantemente se presenta ante los j-iloletik para conminarlos a
dejar de lado su labor de ayudar a salvar, para que trabajen a su lado y para que
dejen de quitarle el alimento, hecho que coadyuva a una constante peticion de
proteccion y retroalimenta positivamente el mecanismo de proteccion nocturna
antes de dormir. «Y nosotros le contestamos, ‘no se trata de tu gente, sino que son
hijos de Dios’» (colaborador Victorio Vazquez:13).

Cuando el jpoxtavanej esta adecuadamente encomendado, Dios termina
«aventando» al pukuj fuera de sus suefios. Cuando la presencia del pukuj es cons-
tante, es preciso, ademas de la ofrenda regular de los jueves, ayunar durante tres
dias para bloquear el acceso del «malo» al espacio onirico.

En el caso de peligro de muerte debido a que alguien pretenda asesinar al
jpoxtavanej o a una persona allegada a este, uno de los entrevistados mencioné6 que
se puede recurrir a san Sebastidn, que se encuentra en la iglesia de Magdalenas,
quien desvia al criminal de su camino y, ademas, revierte la intenciéon ocasio-
nando que este sea asesinado lejos del lugar donde pretendia cometer su delito.

Entrega de cargos, enfermedades, estrategias diagnosticas y terapéuticas

A excepcion del cargo de j-ilol, que necesariamente es entregado por la via onirica,
en quienes no son j-ilol por lo regular esta fase no se presenta, sino que se forman
bajo la asistencia de alguien que sustenta el cargo. En este sentido, como ya quedé
establecido, para quienes son j-iloletik cada cargo tiene su propia serie de suefos.

Hay una correlacion entre el poder que le es asignado a cada j-ilol, el nimero
de deidades que se le entrega y el tipo y nimero de enfermedades por las que
puede rezar.

Sobre el particular, son pocos los j-iloletik a los que se les hace entrega de
las enfermedades consideradas por los tsotsiles como mas peligrosas, en las que
hay un grado de implicacién complejo de los seres anecimenos. Entre estas se
cuentan: la enfermedad de chonbilal chulelal (alma vendida), kasemal chulelal o
quebradura de chulel y chukbil chulelal, que podria ser traducido como enfer-
medad por chulel que fue apresado.

Es de particular importancia sefialar que el término chulelal, como sefala
Guiteras,"® se refiere a cualquier enfermedad o lesion que se suefie.

4 «Cualquier enfermedad o lesion del cuerpo que se suefie, recibe el nombre de chulelal.
Se le califica, por lo comin, de acuerdo con la procedencia del dano descubierto mediante la
interpretacion de la experiencia onirica, es decir, que se le nombra waychil-chulelal, cuando la
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Precisamente debido a los dos factores mencionados, para ayudar a sanar de
estas enfermedades se requiere el apoyo de un gran numero de deidades y de un
poder personal que sea superior al comun de los j-iloletik. Por ello, quienes de-
beran pedir para su erradicacion son sometidos a pruebas de poder como las sefia-
ladas mas arriba, por ejemplo, confrontacién con viboras, asi como su ingestion.

También en sueflos me dieron para quebradura del chulel. Pero antes de entregarmelo
me sometieron a una prueba para saber si tengo un corazon fuerte. Para la prueba me
visitaron con tres culebras cantil. Primero me las enseflaron para ver si tenia miedo,
pero no me asusté, luego me las aventaron a la boca y me las tuve que tragar, eso para
comprobar si en verdad tenia poder (colaborador Sebastian Hernandez Lampoy:19).

Para cada enfermedad al candidato se le indica lo siguiente: las caracteristicas
que debera tener el altar a través del cual se dirigira a las deidades, los rezos, las va-
riantes a utilizar segtin la gravedad y etapa en que se encuentre el padecimiento,*
las diferentes deidades, la jerarquia y el orden en que en cada una debe ser men-
cionada, asi como los dias y horarios en que se puede rezar.

En los rezos no solo se mencionan deidades, también se hace alusion a la ma-
teria sagrada que le ha sido entregada al jpoxtavanej, por ejemplo: «Para la cura-
cion de ak’bil chamel se tienen que mencionar algunos arboles, algunas cenizas de
tabaco, algunas cenizas de papante, papantl o tabaco-te, para que se seque; algunas
plantas para que se seque» (colaborador Mariano Pérez Ts'unuk:9).

Una vez que el predestinado ha recibido todo el poder y conocimiento que
requerira para su futura labor, es decir, una vez terminada su formacion, esta en
posibilidad de agradecer —lo que no es obligatorio— a Dios. Sobre todo quienes
realmente han deseado recibir el mandato pueden acudir a la iglesia de su pueblo
llevando tinicamente puntas de plantas; no cargan velas, veladoras o copal porque
se dice que solo se lleva el corazén y el cuerpo y eso es lo que se entrega a los
apostoles. El procedimiento consiste primero en hincarse a la entrada de la iglesia

persona esta gustando de alimentos deliciosos, lo que explica como devorar el alma de otra; ‘ilkop-
chulelal, cuando el vayijelil es golpeado o muerto; kusemal-chulelal, si el vayijelil ha tenido un
accidente y el cuerpo que vela siente las lesiones; o skaakul yont6n-chulelal (calor del corazén del
muerto), si sufre a manos de alguien ya fallecido» (Guiteras 1965:125).

49 Holland (1963:172) report6 entre los tsotsiles de San Andrés que al candidato a j-ilol: «Se
le muestran todos los detalles de la construccidn de un altar, las velas adecuadas, las hierbas, las
oraciones y se le dice qué rituales de las ceremonias curativas debe poner en practica». Por otro
lado, Freyermuth (1993:80) puntualizé: «En funcién de la enfermedad, el ilol define cémo colocar
el altar, si la curacion debe realizarse durante la manana, en la tarde, por la noche o a media noche
y el tipo, tamano y color de las velas a encender».
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y persignarse, luego, al entrar en la iglesia se hinca nuevamente y se persigna, se
hace el agradecimiento y luego se reza.

Sanciones

Cuando un predestinado se niega a aceptar el mandato de ayudar a sanar se dice
que Dios le envia enfermedades con objeto de que conozca el dolor y de esta ma-
nera se dé cuenta de la importancia de la labor para la que ha sido predestinado.

La presencia de enfermedades de ninguna manera implica una naturaleza
débil o proclive a enfermar frecuentemente, mas bien constituye, primero, un
«signo de eleccion» por parte de las deidades.

Aparejada a la nocién de «enfermedad» se presenta la «nocién de sufrimien-
to»,>® a la que los tsotsiles, como ya se senalo, se refieren como la oportunidad
de vivir en carne propia lo que los enfermos «sienten» y asi puedan aprender a
valorarlo en funcién de su proxima actividad.

Con enfermedades es como se sanciona a quienes no aceptan el mandato, o a
quienes lo han aceptado y han recibido conocimiento y materiales pero se niegan
a iniciar su trabajo, o se limitan tan solo a ayudar a sanar a su familia. Estas per-
sonas tienen que sufrir hasta que acepten su cargo. En ambos casos, si no aceptan,
eventualmente el predestinado morira. Por otro lado hemos observado el caso del
j-ilol Jacobo Ruiz Ortiz, quien al convertirse al protestantismo rechazé el mandato
y no sufrié amenazas, enfermedades u otro tipo de sufrimiento.

Los argumentos que se sefialan en los intentos por rechazar el mandato divino
estan relacionados con la vida de sacrificio y sufrimiento a que estaran sujetos si
aceptan ser jpoxtavanejetik, caracterizada, como ya se menciono, por constantes
desvelos, caminatas prolongadas bajo la lluvia y el frio, largas jornadas hincados
rezando, constantes ayunos, minima convivencia con la familia, limitacién para
dedicarse de lleno a la milpa y, anteriormente, los estragos fisicos y emocionales
que ocasionaba la constante ingestion de pox.

En relacién con lo anterior, entre otros casos, documentamos el de una j-ilol y
jvetom de Las Limas, Simojovel, quien a consecuencia de la posicion que la Nueva

5° «Lanocién de sufrimiento es un componente esencial dela eleccion. No se trata forzosamente
de un sufrimiento mental, ni siquiera de un sufrimiento personal: la enfermedad de un nifo es
una causa frecuente del acceso a la funcién entre las chamanas uzbekas. La diversidad de las
formas observadas es una buena ilustracién de que la ‘enfermedad’ no es de ninguna manera
el efecto de un cambio organico o de una desviacién psiquica, sino de tradiciones culturales»
(Basilov 1992:13).
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Iglesia catdlica sostuvo a finales de la década de 1960 en contra del trabajo de los
j-iloletik, se enfrentd al dilema de aceptar el mandato de ayudar a sanar bajo el
riesgo de ser expulsada de su comunidad, o de no ayudar a sanar a los enfermos
con la consecuente sancion sobrenatural; se decanté por la segunda opcion para
permanecer en su comunidad, por lo que se neg6 durante varios aflos a aceptar el
mandato, motivo por el cual fue sometida por las deidades a constantes enferme-
dades y amenazas a través de sus suefios. Finalmente, en una coyuntura en que la
Iglesia aceptd de nueva cuenta la practica etnomédica, la j-ilol asumié el mandato,
con lo que desaparecieron sus males (Page 1996:249).

Otro caso es el del padre de uno de los colaboradores, quien se negaba a
aceptar el mandato porque no queria dejar sus actividades agricolas y familiares y,
ademas, se negaba a consumir pox (aguardiente):

Como don Antonio le dijo a su madre, él no queria ser j-ilo/ porque habia visto que su
tio tomaba mucho pox y no tenia responsabilidad en su casa.

Enfermé como castigo por no aceptar la promesa, le salieron unos abscesos para
que probara los dolores de la enfermedad y se viera obligado a aceptar el mandato que
se le estaba entregando. Se fue con un j-ilol para que lo ayudara a sanar, a quien le dijo
que él nunca habia soflado y que no sabia hacer nada, pero cuando el j-ilol sinti6 el
pulso supo cudntos suefios habia tenido el enfermo y que la causa de la enfermedad
era que habia despreciado lo que le habian llegado a ofrecer.

También por medio de la pulsacion el j-ilol supo cudles palabras habia contestado
mal don Antonio; entonces le dijo que, si no queria aceptar a Dios, los anjeletik y los
apostoles lo iban a seguir tratando mal, haciéndolo sufrir. Que si se queria aliviar
tenia que aceptar ser j-ilol y pedir perddn a los que le llegaron a dar las plantas y los
materiales, solo de esta forma se podia aliviar.

Fue entonces que don Antonio lo pensé mejor y le dijo al j-ilol que ya iba a aceptar
y que queria pedir perddn al Sefior Jesucristo y los apdstoles; para ello le pidi6 de
favor que pidiera perdén por él a los santos, porque no sabia qué tenia que decir,
no sabia como hablarles, no sabia como pedir perdén. El j-ilol le dijo que, asi como
habia pensado que no queria aceptar porque era una pérdida de tiempo, de esa misma
forma tenia que decirlo, nadie mas que él debia hacerlo y no otra persona, ya que esto
era un asunto personal (colaborador Jacobo Ruiz Ortiz:4).

En estos casos, cuando la negativa del predestinado es del conocimiento de los
j-iloletik de la comunidad, estos lo visitan para invitarlo a que inicie su practica.”!

' Holland (1963:172) reporta lo mismo para los tsotsiles de San Andrés.



CAPITULO 6. PREDESTINACION, FORMACION E INICIACION

Iniciacién
La primera prueba o inicio de la prdctica, socializacion y validacién

Para algunos pocos predestinados el proceso de formacion onirica e iniciacion se
da, de alguna manera, en forma emergente. Antes de cualquier sueno relacionado
con la formacion, el predestinado se siente emocionalmente afectado por la pre-
sencia de alguna enfermedad grave en alguno de sus familiares, y debido a que el
mandato se recibe en la adolescencia tardia o a la par del inicio de la vida marital,
quienes se ven mas frecuentemente afectados son la esposa, la madre o el padre.

El predestinado y los familiares recurren a los diferentes j-iloletik de la co-
munidad, pero por alguna razén no acuden a ayudar a sanar al enfermo —su-
ponemos que por la via onirica se les indica no intervenir—. De esta manera, en
algin momento critico inician los suefios de entrega del mandato y de formacion,
y la accion de obrar sobre el familiar enfermo —quien eventualmente sana ante
los ruegos del nuevo jpoxtavanej— constituye una prueba.

En ocasiones, una vez que la formacion onirica del predestinado ha finali-
zado, se le insta a hacer uso de su conocimiento en servicio de la comunidad. El
jpoxtavanej procede a agradecer a Dios el mandato que ha recibido, para lo cual,
en general, se limita a asistir a la iglesia de la cabecera municipal para rezar; sin
embargo, en un caso se encontré que el iniciado realizé un ayuno de purificacién
de 12 dias (de seis de la mafiana a seis de la tarde) con ofrendas de velas, copal,
plantas y rezos de agradecimiento durante ese periodo.

Ademas del ceremonial mencionado no existe otra forma de agradecer, sobre
todo esta descartada toda posibilidad de realizar una fiesta. Ademas, el acto de
agradecimiento no es una constante, toda vez que en muchas ocasiones los inicios
de la practica se suscitan, como se menciono arriba, en torno a una emergencia
personal o familiar, en especial cuando el predestinado se ha resistido a iniciar su
practica. Después del agradecimiento inicia la practica.

Entiendo por iniciacion la primera ayuda que el predestinado aporta para
que alguna persona recupere la salud; esto dependera del cargo para el que fue
formado, que expresamente lo habilita como jpoxtavanej.

En el caso de algunos j-iloletik sucede que, en forma insegura e incluso con
escepticismo, se aventuren a pulsar por primera vez a un enfermo y, ante su sor-
presa, se dan cuenta de que en este acto se refleja cuanto les fue entregado; en se-
guida proceden a encargar a la familia que consiga el material que requieren para
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conformar la ofrenda y, finalmente, efecttian el rezo y aquellas otras acciones que
se les hayan pedido a través del «pulso» (escuchar/sentir la sangre) del enfermo.

El siguiente fragmento de un testimonio muestra con claridad la situacién
que experimentd una persona que se inicio:

Cuando mi hijo se enfermd, no sabia qué hacer y pensaba en avisarle a un j-ilol, pero
mi esposa me dijo: «;Por qué no haces el intento, si me has dicho que te han ensefiado
por medio de suefios?»

Entonces dije: «Bueno, lo voy a hacer porque aqui en mi cabeza tengo lo que debo
hacer y lo que necesito usar».

Y empecé. Primero, le pulsé la mano a mi hijo y senti como la gente enemiga estaba
trabajando, asi que mandé a comprar mi vela y mi copal. Fue cuando pensé en que
ya era un j-ilol y que no iba a ver cémo se moria mi hijo. «Desde este momento soy
un j-ilol», dije entre mi, y como los chamulas siempre tenemos cruces en nuestros
cuartos, alli fui a quemar mi incienso, a rezar y a llorar. A mis familiares les pedi que
agarraran un pollo mediano porque lo necesitaba para levantar el chulel de mi hijo
y que la vela era el regalo del Sefior Jesucristo (colaborador Sebastidn Hernandez
Lampoy:16).

Una forma comun de iniciacion, socializacion y validacion ante la comunidad
es cuando el predestinado se enferma y por orden de las deidades tiene que diag-
nosticarse y ayudar a sanarse solo, lo que por lo general trasciende socialmente.

Una vez que el predestinado ha sido iniciado, sus primeras practicas fami-
liares funcionan como detonador ante la comunidad, en el sentido de que sirven
como vehiculo para que se sepa de la existencia de un nuevo j-ilol y de su eficacia
al haber mostrado la capacidad de ayudar a sanar a su primer enfermo.>?

Otro evento que puede funcionar como elemento de validacion ante la comu-
nidad es que el predestinado al final de su proceso de formacién onirica e inme-
diatamente antes de iniciar su practica sea sometido por las deidades a un periodo
de inconsciencia, hecho que se present6 tan solo en uno de los j-iloletik colabora-
dores y al que se refiere no como una especie de muerte, sino como un desmayo:

52 Lo relatado por Heinza con respecto a lo que ocurre en el chamanismo del sureste de Asia
es coincidente: «Por lo general, los chamanes empiezan a trabajar en el seno de su propia familia.
La noticia de que un consejo, un exorcismo o una cura ha tenido éxito se extiende con rapidez.
Un cliente satisfecho se lo cuenta a otros (parientes, conocidos, amigos) y el grupo de seguidores
va creciendo. [...] Como el éxito va aumentando su reputacion, los chamanes no necesitan
anunciarse, y el proceso de seleccién natural se encarga de los charlatanes. Nadie encuentra que
sea necesario acusar y castigar a los falsos chamanes, porque la gente sencillamente deja de ir con
los que ya no tienen éxito» (Heinza 1992:130).
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Tenia como 11 o0 12 aflos cuando terminé de recibir la promesa, de ahi ya no volvi a
sofar. Estuve privado tres dias y tres noches, solo me daban agua. Pero eso de nin-
guna manera era una enfermedad, sino que Dios me privd, me dejé privado para
darme a conocer todos los lugares donde debo de pasar, los mojones, los territorios
a donde puedo llegar a rezar y donde puedo llegar a ver. Fue cuando ese sefior y la
muchacha me ensefiaron por dénde se encontraban las cuevas, donde se encontraban
los anjeletik y donde podia llegar a ver a los apdstoles.

Cuando regresé de mi suefio todos veian que estaba fuerte. Sin embargo, me sentia
débil, pero no mucho. Cuando pude reaccionar les conté todo lo que habia visto (co-
laborador Pascual Lépez Lépez:3. ).>

En la fase de iniciacion, los jpoxtavanejetik son repetidamente visitados por

las deidades para confirmar que estan realizando adecuadamente el trabajo que
les fue encomendado, asi como para «completar» el conocimiento y los poderes
que requieren.

53 Al respecto, Anzures y Bolafios sefiala, refiriéndose a los diferentes agentes de los sistemas

etnomédicos con elementos mesoamericanos: «no todos pasan por una muerte y resurreccion
rituales, ni todos van en busca de las almas, y ninguno conduce a su destino las almas de los
muertos. No son shamanes, son otra clase de hombres sabios» (Anzures y Bolafios 1995:62).
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Capitulo 7. Atencion: el trabajo

Los cargos (mandatos)

En el entorno cultural de los tsotsiles tradicionalistas de Chamula y Chenalho, y
en particular en su sistema etnomédico, a la mision y a las tareas diferenciadas
en el proceso de ayudar se les designa como mandatos o cargos, toda vez que son
entregados por las deidades y, a la manera de los cargos religiosos, no pueden ser
rechazados.

Como ya se sefialo, la palabra jpoxtavanej, que en tsotsil y tseltal significa
‘el 0 la que ayuda a sanar, engloba los cargos presentes en las etnomedicinas de
chamulas y pedranos, en los que se reconocen siete, a saber: j-ilol (la persona que
puede ver a través del pulso y escuchar/sentir la sangre), jvetom o jtamol (par-
tera/o), j-ak’ vomol (hierbatera/o), jtsak-bak (huesera/o) y jtoivits o koponej vits
(rezador/a de los cerros).

285



286 EL MANDATO DE LOS DIOSES. ETNOMEDICINA ENTRE LOS TSOTSILES DE CHAMULA Y CHENALHO, CHIAPAS

J-ilol

Como puede observarse, la mayor parte de este libro trata mas sobre los j-iloletik
que sobre los demas cargos, por lo que en este apartado solo se haran algunas
precisiones adicionales.

El término j-ilol designa a la persona que «puede escuchar/sentir a través del
pulso las palabras que circulan en la sangre» y «ver» por medio de suefos los
problemas que han dado origen a los padecimientos de humanos y de animales
(quienes también son hijos de Dios), asi como las acciones que se requiere em-
prender para ayudarlos a sanar.

La forma de «ver» se concreta cuando las deidades secundarias transmiten
lo pertinente para ayudar a sanar al enfermo. En ocasiones ambos fendmenos se
presentan en forma alterna para un mismo caso. El término j-ilol ha sido tradu-
cido por los mestizos de la region como «pulsador», porque independientemente
de la importante presencia del factor onirico en los procesos de diagnostico y tra-
tamiento, la accion observable es la de tomar principalmente la mufeca, presio-
nando con el dedo pulgar sobre la parte anterior.

Mas que curandero,! a diferencia de otros cargos, el j-ilol es un etnomédi-
co-sacerdote? cuya actividad estd encaminada a reencauzar a los enfermos en el
camino del cumplimiento del mandato primordial para situarlos en la «senda del
camino estrecho», el que lleva al cielo a la persona cuando muere; en segundo
lugar, a que, por intermedio de la ofrenda y el rezo, les sean perdonados los pe-
cados que han cometido. El j-ilol se ocupa del grupo de enfermedades que llegan

! «El término curandero, peyorativamente usado por el grupo dominante, induce a error por-
que limita arbitrariamente un papel de muy vasto alcance. El curandero colonial es etnomédi-
co-hechicero, esto es, tiene el carcter sacro que deriva del trato con lo sobrenatural equiparable a
la naturaleza, también sagrada, de que participa el sacerdote. Debido a tal circunstancia, su clien-
tela, ademas de confiarle la salud e integridad de la persona, le consulta en una serie de eventos
que la medicina moderna en modo alguno considera de su comprension. El hallazgo de tesoros
ocultos, de objetos y bestias hurtados; las avenencias y desavenencias en el amor; la afliccion del
trabajo forzado; las malas cosechas; la sequia empobrecedora; la adversa suerte de un juicio en los
tribunales; todo ello y mucho mds, motivan la consulta al curandero. En consecuencia, este, para
cumplir con tales encargos, asume las funciones que hoy en dia desempenian muy distintas perso-
nas: entre ellas el sacerdote. Las multifacéticas actividades del curandero tienen explicacion en la
baja especializacion del grupo social; pero ademas, hacen notoria la inexistencia de una solucién
de contigiiidad entre la medicina y el tronco comtn de ideas magico-religiosas en la que toma
origen» (Aguirre Beltrdn 1980:221).

2 Mircea Eliade (1976:156) hace referencia a que el papel predominante del chamén lo
desempena en el plano espiritual. Ademads, Holland (1963:172) senala que entre los andreseros el
papel del j-ilol es de intermediario entre las personas y las deidades.
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al cuerpo como resultado del sufrimiento o la muerte que afecta a los alter ego de
la persona, es decir, a los chuleltik y los vayijeliltik. En este sentido, los j-iloletik
son asumidos como los principales representantes humanos de Dios en la tierra,
COMO sus apoyos mas importantes.

En un testimonio se nos indicd que, cuando Jesucristo paso por la tierra, trazd
el deber ser de quienes ayudan a sanar sin distinguir entre las personas ni entre las
enfermedades; nunca pidi6 nada a cambio de ayudar a sanar a la gente, y sus sana-
ciones se basaron en la fuerza espiritual. Cuando se fue al cielo, dejo a los j-iloletik
como sus representantes.

En este sentido, si bien la labor del j-ilol esta estrechamente ligada a la salva-
cién de los chuleltik y vayijeliltik, asi como a ayudar a su recuperacién cuando han
caido en poder de algun demonio o son portadores por contagio de algiin mal,
su funcidn esta limitada a pedir a unas y otras deidades y a otorgar ofrendas, es
decir, a intermediar entre el mundo sagrado y el profano, por lo mismo ni es psi-
copompo ni realiza viajes magicos de rescate o acompanamiento de los chuleltik;
su funcidn es eminentemente sacerdotal. Insisto, no estd en el «ser» de su funcion
realizar viajes y rescates en forma personal porque se encuentra constreiiido y de-
limitado por su propia cosmovision, ya que dichas tareas quedan exclusivamente
en manos de las deidades, por eso su mandato es el de salvar chuleltik mostrando
a los enfermos, en el plano de la vigilia, el camino de regreso al cumplimento del
mandato primordial, adorar y nutrir a Dios. La divinidad, entonces, le da poder,
pero en forma limitada, sin sobrepasar las fronteras de los ambitos donde para
bien o para mal deambulan las personas.

Los poderes que son entregados a los j-iloletik son variables, lo que los habilita
para llevar a cabo acciones muy diferentes entre unos y otros. Asimismo, la can-
tidad de elementos de la estructura del mundo que se les entrega esta en relacion
directa con el poder recibido. Por ejemplo, hay j-iloletik cuyo poder solo alcanza
para enfrentar enfermedades que provienen del segundo o tercer estrato de yan
vinajel-yan balamil, mientras que otros pueden ver mas alla; en este sentido, existe
una correspondencia entre los poderes recibidos y la cantidad de deidades secun-
darias y estratos que se les entregan para ser mencionados en los rezos.

Hay quienes cuentan con los recursos y el poder para enfrentar el ak’bil
chamel y quienes dificilmente se arriesgan por temor a ser contaminados o a que
sus familiares sufran por ello. Por eso mismo, cuando saben de este tipo de casos
eluden ayudar al enfermo, dejando el caso para quienes tienen el poder y la fama.

Mas que otros jpoxtavanejetik, el j-ilol debe protegerse constantemente,
ya que de manera continua se enfrenta con enemigos poderosos que tratan de
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aprovechar la minima oportunidad para dafiarlo (golpearlo) a ¢l o a su familia.
Como se menciond, el ayuno es el acto mas importante de proteccion, el cual
debe reforzarse con ofrendas y rezos. Sobre el particular se menciona que, ante un
peligro, las deidades protectoras acuden al j-ilol en suefios para informarle sobre
el dafio que estd por recibir y para instarlo a protegerse y actuar en consecuencia:

Cuando los enemigos de los enfermos tienen ipixantal puede llegar hasta mi cuerpo,
pero como Dios me quiere mucho, me ayuda, me vienen a avisar en mi suefio: «Ten
cuidado, hijo, porque esos sefiores, mis hijos a los que estuviste ayudando, tienen un
enemigo y es tal persona. Por favor, no quiero que te metas en problemas, quiero que
hagas tu ayuno para que salgas bien». Asi me vienen a decir en mi suefio (colaborador
Sebastian Hernandez Lampoy:68).

En este mismo tenor, las deidades del mal interesadas en dafar al enfermo
acuden al j-ilol en suefos, donde lo amenazan con causarle dafo si decide inter-
venir ayudando a sanar a su enemigo.

Por dltimo, cabe seialar que, dado que entre los tsotsiles tradicionalistas
todo cabe dentro del ambito de lo anectimeno, lo que caracteriza en especial a los
j-iloletik es que en ellos se abre el abanico de percepcion del mundo mas alla de
lo que ocurre al comun de la gente, y en ello estriba la diferencia que se establece
con sus coterraneos.

El proceso en si, en primer lugar, sittia a los j-iloletik en una categoria socio-
rreligiosa diferente y reducida; los separa de la generalidad profana para situarlos
en el dmbito de la relacién con lo anecimeno.

A partir de que se les ha nominado para el cargo, su comportamiento deja de
ser comun, su practica social cambia radicalmente y deben convertirse en ejem-
plos de recto vivir, aunque no siempre lo logran; la connotacion especial deriva
de su transformacion de profano a sagrado, que los dota de una investidura sacer-
dotal y, con ello, de una gran responsabilidad con respecto al cuidado y la conser-
vacion de la espiritualidad y de la salud del grupo social. Por su parte, los otros
cargos etnomédicos circunscriben su accién al plano del cuerpo humano, de lo
fisico. Tal vez en algunos casos la relacién de estos con lo anecimeno sea mas
profunda que la de las personas tsotsiles comunes, pero nunca es equiparable a la
que alcanzan los j-iloletik.
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J-ilol'y jvetom o jtamol (partera) dofia Margarita Pérez Pérez (1956-2021).

Foto: Alice Bafoin.

En 1993 Freyermuth (1993:84) sefialé: «En los Altos, la atencion del parto es
realizada generalmente por parteras, tanto en areas urbanas como rurales. Se cal-
cula que en las primeras atienden el 70 % de los nacimientos, mientras que en las
segundas practicamente a la totalidad».

En 2021, cuando se realiz6 esta segunda edicidn, la situacion de las parteras
tradicionales y de la atencién del parto eran muy diferentes a cuando se realizo la
primera. Las acciones emprendidas sobre la parteria tradicional en el ambito de las
politicas publicas durante los gobiernos de Fox, Calderén y Pefia, y atin sin cam-
bios al respecto en lo que va de la gestion denominada Cuarta Transformacion,
han resultado en una desarticulacion de la labor de las parteras mediante acciones
de descalificacion, de certificacion —lo que lleva a una clientelizacion— y de per-
secucion a las que no se certifican. Estas acciones se han efectuado mediante un
contubernio entre los programas de atencion a la pobreza, en los que se entrega
dinero a las mujeres, y las instituciones oficiales de atencion a las enfermedades.

Los recursos se condicionan a que las mujeres asistan a los servicios
biomédicos para la atencién del embarazo y el parto bajo la amenaza de retirarles
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los estipendios. Asimismo, no se concede acta de nacimiento a los nifios y nifias
recién nacidos de aquellas mujeres que se atiendan con parteras no certificadas
(Sanchez et al. 2015:142). Sin embargo, aquellas que cuentan con certificacion y se
encuentran ligadas a los servicios de atencion biomédica se quejan de maltrato:
«Nos tratan como a la suela de sus zapatos» (Gomez 2017:87-100).

Por otro lado, se suscita un importante movimiento de resistencia en torno a
la desaparicion de la parteria tradicional; en esta direccion destaca la actividad de
nuestro colega el médico Rafael Alarcon Lavin, quien afirmo:

Lo que se pretende comunicar es la vision de que atn existen saberes y practicas
meédicas utiles, paralelas a la biomedicina para coadyuvar a disminuir el dolor inne-
cesario y, en lo posible, evitar la muerte materna. Lo que propongo es la idea de que
ambos saberes y practicas médicas deben de seguir existiendo en este planeta. Lo
que cuestiono es la manipulacién de los «objetivos, alcance y funciones» (Ramose,
2016:270) de ambas, para convertir el paradigma biomédico mundial (homogenei-
zante, controlador, acumulador de capital, desarticulador y depredador de formas de
conocer y abordar los procesos reproductivos femeninos desde practicas alternas) en
el inico que pueda ejercer libremente y sin fronteras, el dominio ideoldgico y econé-
mico del planeta (Alarcén 2021:26).

Lo que las jvetometik o etnoparteras sefialan como su principal quehacer es
«componer y levantar criaturas». Es decir, durante la gestacion acomodan a los
nonatos adecuadamente en el ttero para que no sufran y atienden los partos nor-
males. Por lo mismo, es més bien una practica fisica que simbolica.®

Entre las tsotsiles que nos ocupan, el trabajo de la jvetorm esta acompafiado de
un ritual encaminado no solo a la atencién de un parto eutdcico sin consecuencias
negativas para la madre y el neonato, sino también para no realizar manipula-
ciones que puedan afectar al bebé en su destino.

Previamente mencioné las maniobras que se realizan para retrasar un parto
cuando hay un eclipse o el peligro de que el bebé atraiga un kibal si su cordén
umbilical se corta hacia abajo (en la direccion de la tierra y no hacia arriba en la
direccidn del cielo).

3«Las parteras son depositarias de un saber generado comunitariamente y que privilegia el hacer,
que se ha transmitido de generacion en generacion y que incluye conocimientos de herbolaria, de
los ritos necesarios para vencer al Pukuj, y de los cuidados y consejos que hay que brindar durante
el embarazo, parto y puerperio. [...] Es indisociable de la concepcidn religiosa, por lo que para
muchos fenémenos relacionados con su actividad no buscan explicacién pues parten de que la
racionalidad humana no puede dar cuenta de lo sobrenatural o divino» (Freyermuth 1993:85).
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Asimismo, el hacer de la jvefom se extiende mas alla del parto, pues tam-
bién debe cuidar del pronto restablecimiento de la madre durante el puerperio y
del fortalecimiento e higiene del bebé, entre otras cosas, apoyandose en el bafio
de vapor, conocido entre los tsotsiles y tseltales como pus y en México como te-
mascal, en el que se usan ciertas plantas con «secreto». En este, a la madre se le
bafia durante tres dias después del parto y al bebé a los tres dias de nacido, con
muy poco vapor, «para que macicen».

Si bien este cargo puede ser asumido por quienes tengan la vocacién y la po-
sibilidad de aprenderlo, algunas de las mujeres en que recae —y pocos hombres—
lo reciben como mandato por la via onirica, sin dejar de lado que en general tam-
bién pasan por los procesos de formacion ya descritos, en que se adiestran en la
palpacion y el diagnostico de los diferentes problemas que pueden aquejar a las
mujeres y los nifios durante el embarazo, el parto y el puerperio.

Las predestinadas a ser parteras también estan sujetas a los mismos procesos
de sancién que los j-iloletik, que ocurren en caso de que alguna se niegue a aceptar
el mandato o se resista a acudir a atender a las mujeres que solicitan su apoyo.

En el caso de quienes reciben el mandato de jvetom, este se entrega a mujeres
jovenes «que ya saben tener hijos», no a mujeres mayores incapaces de sostener
el agotador ritmo que implica esta actividad. La cantidad de suefios, a su vez, es
variable, pero predominantemente se mencionan tres.

Como le sucedi6 a dona Margarita Pérez Pérez, hay quienes reciben el man-
dato antes de tener hijos y su iniciacion tiene lugar a lo largo de su embarazo,
cuando corroboran lo aprendido palpandose a si mismas y resolviendo los pro-
blemas que se les van presentando, asi como atendiendo su parto sin ayuda.

Por ultimo, cabe sefalar que una partera mal dispuesta o que sienta asco por
el recién nacido debido a los liquidos sanguinolentos que cubren su cuerpo, puede
sufrir la enfermedad ya referida de desprecio de chulel.

J-ak’ vomol (hierbatera/o)

El cargo de j-ak’ vomol, dadas las caracteristicas del campo etnomédico entre los
tsotsiles, en que tienen mayor peso los problemas de naturaleza anectimena, es de
orden complementario, ya que este se aboca a ayudar a sanar a las personas que
padecen las enfermedades de orden natural, es decir, aquellas que no son resul-
tado de transgresiones al mandato primordial, la mayoria de reducida gravedad
y facil solucion y que, por lo mismo, no requieren un ritual para sanar, sino que
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basta la administracion de alguna pocima, emplasto, bafio o masaje para obtener
la curacion del enfermo. Cuando por esta via no se tiene éxito, entonces se consi-
dera que el padecimiento ha pasado al orden de lo anecimeno y, por ende, debera
ser tratado por quien tenga el cargo de j-ilol.

Los mecanismos de formacion son los mismos que para los otros cargos;
sin embargo, quienes no son j-iloletik lo aprenden con algun guia, en tanto que
quienes lo son también suefian al respecto. De hecho, en la composicion plu-
rirreligiosa que existe en las organizaciones de etnomédicos originarios se puede
observar el gran reconocimiento que llegan a tener los j-ak’ vomoletik que han
llegado a ser expertos en su campo por efecto de la vocacion y el estudio.

A pesar de que en el campo etnomédico de los tsotsiles el cargo de j-ak’ vomol
ocupa una posicion tangencial, llama la atencion el extenso acervo herbolario
que los mas aventajados llegan a conocer y manejar. Esto también es resultado
de la riqueza bidtica del estado de Chiapas, que es de tal magnitud que incluso
se desencadeno una importante disputa por la herbolaria medicinal a principios
del milenio, relacionada con un proyecto —con un presupuesto de dos millones
y medio de ddlares— que el gobierno de los Estados Unidos canalizo6 a través
de la Universidad de Georgia y que se pretendia implementar mediante un con-
venio entre esta, el laboratorio inglés Xenova y El Colegio de la Frontera Sur
(ECOSUR), con los doctores Brent Berlin y Denisse Berlin al frente. Este proyecto
se bloqueo y cancel6 gracias a una enconada oposicion por parte del Consejo de
Organizaciones de Médicos y Parteras Tradicionales del Estado de Chiapas A. C.
(comPTICH), y en especial de la OMIECH, organizacion integrante de este consejo.

Por ultimo, habria que sefnalar que en el futuro del campo etnomédico entre
los pueblos mayas (y ya en el presente en algunos municipios como el de Oxchuc),
la herbolaria medicinal estd destinada a encabezar las practicas terapéuticas
como resultado de la rapida desaparicion de los componentes anecimenos de la
etnomedicina, asi como de las personas que de ella se ocupan.

Jtsak-bak (huesera/o)

El jtsak-bak o huesero(a) es el especialista que cura las lesiones que se producen
en tendones y musculos, asi como el encargado de corregir las fracturas dseas. En
este caso, el mecanismo de aprendizaje puede ser a través de suefios, pero también
se acepta a quienes han aprendido directamente con otra persona.
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El conocimiento propio del cargo de jtsak-bak se limita al manejo de los pro-
blemas que se presentan en el sistema musculoesquelético; por este motivo, al
igual que el j-ak’ vomol, este especialista no realiza ceremonial alguno, no men-
ciona deidades y, cuando mucho, antes de ayudar a sanar se encomienda para
obtener proteccion y éxito en su manipulacion correctiva.

Invariablemente, los j-iloletik que reciben el mandato de jtsak-bak, ademas
de ser sometidos a diversas pruebas, por ejemplo, la ingestion de culebras, pasan
por una etapa en que su cuerpo sufre frecuentes fracturas. A quienes reciben este
mandato, las deidades les indican que, para aprender cualquier enfermedad, esta
tiene que pasar por su cuerpo para que la conozcan, sientan el dolor que causa, y
con ello aprendan la forma de «arreglarlo».

En un caso, una predestinada sufrié una fractura que fue corregida por su
madre, lo que le permitié percatarse de las manipulaciones necesarias para sa-
narla, y posteriormente pudo corregir por si misma otras fracturas que sufri6 en
su proceso de formacion.

En algunos casos la iniciacion se presenta en una situacion de emergencia,
cuando el predestinado se ve forzado a realizar una manipulacién correctiva, y
mientras la realiza va confirmando, con lo que siente, que su procedimiento es
adecuado, y posteriormente lo confirma cuando el accidentado recupera la fun-
cion afectada. En general, la emergencia inicial se suscita en la propia persona o
en algun familiar.

Cuando mi hijo empezaba a caminar se cay6 y se quebr6 la espalda, ya no se podia
parar. Entonces me dije: «;Qué voy a hacer?, mi padre no esta, pero, aparte de lo que
ya he sofiado, él me ha dicho que es muy sencillo masajear los huesos, y aunque to-
davia no sé pulsar, mejor voy a hacer la lucha, voy a masajear los huesos de mi hijo».

Cuando empecé a masajear, mi hijo daba grandes gritos de dolor, pero conforme
avancé fue sintiendo alivio y luego se quedd acostado en su cama como siempre lo
hacia. Al tocarlo senti que su hueso estaba fuera de lugar, asi que lo puse en su sitio.
Al otro dia, cuando lo revisé, vi que ya habia bajado la hinchazon, luego, poco a poco,
empezo a caminar y a decirme que ya se sentia mejor. Asi fue como empecé a ayudar
a sanar las fracturas.

Asi, poco a poco empez6 a correr la voz de la curaciéon que hice a mi hijo y con
ello a venir las personas a pedirme el favor de que fuera a componer los huesos de las
criaturas (Holland 1963:15).
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Ademas de la manipulacion y el masaje que el jtsak-bak aplica sobre la lesién
que pretende corregir, llama la atencion en forma importante el uso de otras téc-
nicas. Por ejemplo, un jtsak-bak miembro de oMIECH es famoso por la efectividad
que tiene el silbido que emite a la par de la manipulacion que realiza para corregir
una lesion musculoesquelética; otros, al manipular rezan con una entonacién
muy diferente a la que se utiliza en el rezo de peticion, casi como un susurro y di-
rigido hacia donde est4 la lesion, esto lo realizan sobre todo aquellos que también
son j-ilol. Otros soplan mientras manipulan.

Muchos jtsak-baketik al final de sus procedimientos utilizan un emplasto a
base de plantas que han sido ligeramente asadas en un comal, las cuales aplican
calientes sobre la lesién para luego envolver y, con ello, también inmovilizar el
lugar afectado. Entre las plantas que mas se utilizan estan las que en el lenguaje
popular se conocen como higuerilla (Ricinus communis L.), algunos bejucos (no
especificados), meste’ (Baccharis vaccinioides H. B. K.), matapalo (Ficus costari-
cana), arnica (Heterotheca inuloides Cass.) y maravilla (Mirabilis jalapa L.).

Dado que la mayoria de las fracturas y lesiones musculares se producen como
resultado de caidas, en estos casos ademds se precisa la participacion de un j-ilol
que se encargue de levantar el chulel en caso de que este haya salido del cuerpo por
efecto del susto por la caida. Aunado a esto, se agrega la posibilidad de que haya
sido atrapado por algun tsajal o ik’ anjeletik, y dado el caso, sera preciso rescatarlo
de los enemigos.

En el supuesto de que la persona presente fracturas sin haber mediado golpe
alguno, ademas de la intervencion del jtsak-bak se requiere la del j-ilol, ya que las
lesiones pueden ser resultado de kasemal chulelal, que en espanol significa quebra-
dura de chulel; como ya se refirid, se trata de una enfermedad que es consecuencia
de la caida del muk’ta chulel desde algtin estrato de yan vinajel (otro cielo).

Jtoivits, cabildo vinik o koponej vits (rezador/a de los cerros)

Se dice que el jtoivits o rezador de los cerros es el depositario del conocimiento
necesario para pedir a la Madre Tierra y a los sak y tse anjeletik proteccion y
bonanza para la comunidad. El jtoivits tiene una doble labor. En primer lugar,
pide a estas deidades que los elementos de la naturaleza requeridos para la su-
pervivencia y el sustento de la humanidad —como son el agua, los recursos
forestales, las semillas de las plantas alimenticias y los animales silvestres y de
corral— sean administrados con suficiencia a través de una produccidn exitosa,
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que el viento, la lluvia, el calor y las heladas sean proveidos con mesura para
evitar desastres en la produccion, y que protejan las regiones a su cargo de las
plagas y enfermedades para plantas y animales.

En segundo lugar, piden que la comunidad sea protegida contra las enfer-
medades y que los anjeletik en forma permanente prevengan a la comunidad de
la entrada de enfermedades presentes en otras regiones y municipios y de otros
males, como la guerra; que los rechacen y «hagan que se den la vuelta». En este
sentido, su practica se mantiene en el ambito de lo comunitario, no se encarga de
la solucién de casos individuales.

La formacion del jtoivits no necesariamente requiere una fase onirica; sin em-
bargo, a los j-iloletik que también sustentan ese cargo se les entrega como mandato
por esta via. También se presenta el caso de que los ancianos de la comunidad
suefian en quién debe recaer ese cargo, y la persona sefialada es nombrada en una
reuniéon comunitaria.

Las deidades que los jtoivits mencionan en sus plegarias se reducen a don
Salvador, Jesucristo Padre Sol, las que habitan en el interior de la Tierra, los ojos
de agua, rios y cuevas —es decir, los sak y tse anjeletik—, asi como la Madre Tierra.

En su labor estdn obligados a realizar un ceremonial tres veces por afio; en
cada ocasion tienen que ayunar y caminar de uno a seis dias recorriendo los di-
ferentes lugares sagrados, en los que tienen que pedir por una buena produccion
y por la comunidad. Deben visitar cada cueva, cada cerro o montafna sagrada,
cada ojo de agua, arroyo, riachuelo o rio habitado por algtin anjel, para lo cual en
la comunidad se hace una colecta a fin de comprar velas, copal, flores y cohetes.*

Particularmente los colaboradores mencionaron que los campos de los jtoivits
siempre son fructiferos, que el maiz y el frijol de sus milpas son grandes, abun-
dantes y libres de plagas.

Este cargo, como el de j-ilol, tiende a desaparecer. Los ancianos que aun se
consideran tradicionalistas han manifestado su preocupacién por que, por un
lado, cada vez hay menos nuevos y viejos j-iloletik y jtoivits, y que la gente ya
no toma en cuenta a las deidades de la Tierra porque conforme pasan los afos
es mas dificil obtener las cooperaciones necesarias para realizar las ceremonias

4 Sobre los jtoivits Freyermuth reportd: «reza también en algunas cuevas en ‘donde residen
los dioses’ y sus ruegos sirven para evitar la pobreza y el frio, para que haya suficiente maiz,
frijol, verduras y agua. Pide perdon por los pecados de los habitantes para que no se presenten
epidemias y ruega por el bienestar de la comunidad; también reza en caso de calamidades»
(1993:81). Mds adelante, en las paginas 81 y 82, senala: «el rezador de los cerros es uno de los
especialistas mas escasos en la region; en esta investigacion, se encontraron entre uno y cuatro en
solo 41 comunidades de la muestra» (1993:81-82).
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requeridas. Por lo mismo, se sefiala que las personas pelean mas por la tierra, que
comunidades enteras son expulsadas como resultado de la guerra de baja inten-
sidad y pierden sus hogares, la tierra y el trabajo, por lo que se ven obligados a
producir por la imposibilidad de cosechar.

También debido a que ya no se respeta a las deidades de la tierra, las siembras
se han visto afectadas por mas plagas, con la concomitante pérdida de cosechas;
han aparecido muchas enfermedades que antes no habia, tanto entre la poblacién
como entre los animales de corral. La responsabilidad sobre estos males se finco
principalmente en el avance del protestantismo.

Culebrero

Un cargo que no es facilmente aceptado, y que de hecho se reporta como a punto
de desaparecer, es el de culebrero. De hecho, es un cargo solo necesario en tierra
caliente, donde la ponzofia de las viboras puede ser mortal, tanto es asi que no
existe un término en el tsotsil de Chamula para designar al culebrero. Quienes
tienen este cargo se encargan de la curacién de personas que han sido mordidas
por viboras mediante un procedimiento terapéutico que implica, ademas de un
complejo ritual en el que el rezo es fundamental, el manejo de una herbolaria muy
particular y poco conocida. El temor que implica este cargo reside en que el rezo
tiene un orden inalterable que, de ser variado o pronunciado en forma incompleta,
se traducird en que el oficiante encontrara viboras al realizar sus labores agricolas,
bajo la lefia, bajo su cama o en el lugar menos inesperado, y sera mordido.

Entre los materiales sagrados que por medio del rezo se mandan a las viboras
destacan unas avispas a las que se conoce como alazanas; también se envian abejas
y otros animales que, a su vez, son ponzonosos.

Retribucion del jpoxtavanej

Respecto a la forma de retribucion y su aceptacion por parte del jpoxtavanej, re-
gistré para la primera edicion distintas practicas.

Hubo j-iloletik a quienes por la via onirica se les indicé que no debian cobrar,
es decir, no podian pedir algo en retribucién por la labor de ayudar a sanar a la
gente; tampoco recibir dinero, tan solo lo que por propia voluntad la familia del
enfermo quisiera «regalar», entre lo que predomina maiz, frijol, verdura, fruta,
refrescos, chicha dulce, pox (aguardiente), animales de corral, ropa y lena.
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Para estos casos, las deidades fueron enfaticas en cuanto a que el j-ilol no
podia pedir pago porque el mandato es un servicio y no un medio de enrique-
cimiento.’ Por lo mismo, debia limitarse a recibir lo que fuese voluntad de las
personas regalar bajo la amenaza de que, si pedian, aparte de ser castigados se
les retiraria el mandato. Esta practica la vimos con mayor frecuencia entre los
ancianos, sobre todo entre aquellos que no fueron sujetos de actualizacién en sus
saberes, deberes y derechos.

También nos encontramos con que a algunos se les permitia pedir como pago
un pollo pequefio o un huevo, no mas. En los textos, es notoria la importancia de
los alimentos «regalados» al jpoxtavane;.

Aunque con menor frecuencia que en el pasado, otra forma de retribuir el tra-
bajo del jpoxtavanej era que los familiares del enfermo trabajaran en su parcela la
cantidad de jornadas que este dedicé a ayudar a sanar a un determinado enfermo,
a lo que se denomina «mano vuelta». Se supone que el jpoxtavanej no debe insi-
nuar, y mucho menos sugerir, esta modalidad de pago ya que, como en las demas,
la iniciativa debe provenir de los familiares del enfermo.

Dos o tres veces me han ido a ayudar en mi trabajo, ya que ven que yo pierdo mi
tiempo. Unas veces me han dicho que se daban cuenta que perdia mi tiempo y me
mandaron dos personas. A mi me dio pena, me puse rojo y no sabia como contes-
tarles, ni como decirles que si o que no, pero ellos empezaron a trabajar, solo me
preguntaron donde iban a empezar su trabajo. Ya no dije nada y les dije que muchas
gracias que llegaron a ayudarme. Trabajaron dos dias, pero la verdad yo no les dije
nada sino que ellos me quisieron ayudar, de su corazoén, de sus sentimientos (colabo-
rador Jacobo Ruiz Ortiz:22).

En el caso del dinero como pago documenté diversas practicas. Sin embargo,
la ténica general es que no se debe pedir, y en caso de que la familia por no tener
alimentos o porque asi lo prefiere decide dar dinero al jpoxtavanej, lo hace ya sea
depositandolo en su morral o bolsa o entregdndoselo a algin familiar; asimismo,
dado que este no lo debe recibir en la mano derecha por el riesgo de quedar conta-
minado por la frialdad que caracteriza al dinero, excepcionalmente puede tomarlo
con la mano izquierda. Se nos dijo que, en caso de que el dinero fuera recibido

5 Sobre el particular, para los pueblos del Asia Central, Basilov senal6: «los datos acerca de
su situacion econdmica son escasos y contradictorios. Algunos consideran que les es imposible
emprender cuidados o adivinaciones con el propésito de obtener remuneracion. La norma

tradicional incluso dicta que el chamdn no pueda tener aspiraciones de lucro ya que su espiritu
protector quiere que sea desinteresado» (Basilov 1992:10).
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con la mano derecha, el dedo gordo con el que se pulsa quedaria entumecido e
insensible, por lo que ya no se podria diagnosticar por esta via.

Se hizo mencién de que, cuando se ofrecen cantidades que rebasan el valor
de una jornada de trabajo, en el caso de los mestizos, que llegan a ofrecer hasta
200 0 300 pesos, se debe rechazar e indicarse que lo maximo que pueden aceptar
es lo que se paga por un jornal de trabajo. Ni siquiera deben cobrar las plantas
medicinales a los enfermos.

En relacion con los j-iloletik que pretenden serlo y que acostumbran a cobrar,
se dice que los enfermos que son atendidos por ellos no sanan porque por esa
causa han perdido sus poderes. También se menciona que los que llegan a pedir
entre 300 y 400 pesos pueden incluso llegar a ser castigados con la muerte.

Los j-iloletik de Chamula relataron que, afios atras, en los dias de fiesta a los
jpoxtavanejetik que habian ayudado a sanar enfermedades graves la familia del
enfermo acostumbraba obsequiarles alimentos como aves de corral, huevos, torti-
llas, refrescos, agua de cafa, pox y pozol. Cuando se reunié la documentacion para
el presente libro, se quejaban de que la gente ya ni los saludaba, y cuando bien les
iba algunos les regalaban un refresco, si no, cinco o 10 pesos.

Asimismo, cuando los jpoxtavanejetik se trasladaban para ver al enfermo en
transporte publico, se les permitia pedir el costo del pasaje.

Una critica generalizada se refiere a aquellos jpoxtavanejetik que piden de-
masiadas cosas a las familias de los enfermos, como pollos grandes, mucho maiz,
frijol e incluso dinero, tanto como el equivalente de uno o dos dias de trabajo,
incluso algunos mas.

En el caso de los culebreros, se dice que la unica cosa que podian recibir era
pox, que ademads era utilizado para arrojarlo en el momento de ayudar a sanar y no
para su disfrute, y no se les ofrecia comida ni dinero como retribucion.

El estigma del castigo por cobrar era algo siempre presente en el animo del
jpoxtavanej. Entre los castigos destacaba la disminucion de poderes e incluso la
pérdida del mandato, asi que, aun cuando podian recibir algunas cosas por su
trabajo, estaban obligados a pedir perdon a las deidades celestiales por hacerlo:

Si me entregan dinero, primero tengo que decir: sefior apdstol san Pedro, sefior
apostol de la Tierra, perdéname. Este dinero lo acepto, pero Dios mio no lo estoy
pidiendo, padre del Cielo, no les estoy pidiendo el dinero a tus hijos, ellos me lo estin
regalando, yo no les pido cantidades, por eso discilpame que reciba ese poquito, pero
lo voy a recibir (colaborador Manuel Pérez Cura:20).
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En un caso se nos indic6 que, para los efectos, durante tres jueves se ofrendan
26 velas y se pide perdon por recibir dinero de los familiares de los enfermos.

Dos jpoxtavanejetik expresamente solicitaron permiso a las deidades celes-
tiales para cobrar por ayudar a sanar a la gente, aduciendo como causa el descon-
tento que primaba en sus familias por las largas ausencias, asi como por el bajo
aporte econdmico y de produccion que implicaba la tarea de ayudar a salvar a la
gente. Uno mencioné que se le autorizo, pero que no podia pedir mas del equi-
valente de un jornal (que en aquel tiempo rondaba entre 20 y 40 pesos); el otro
senalo que se le permitid el cobro directo, y no solo se le autorizd recibir cualquier
cantidad que le ofreciesen, sino que el Senor Jesucristo le hizo entrega de 50 bi-
lletes de 50 0oo pesos (viejos), lo que fue interpretado por este j-ilol como que le
habia sido entregado el chiulel del dinero, y se tradujo en que fue buscado por en-
fermos provenientes de familias ricas, tanto originarias como mestizas. También
sefial6 que ya no recibia su retribucion en especie, solo en dinero, y que en suefios
le hicieron saber que no debia creer que, si recibia dinero con la mano derecha,
recibiria su frialdad, por lo que en adelante ya no se sujeté a esa regla. Respecto a
este sefior, otros colaboradores afirmaron que cobraba, y mucho. Incluso, se sos-
tenia que por esta razon ya no tenia poderes para ayudar a la gente.

Parecia que la tendencia en cuanto al cobro iba en aumento, sobre todo
porque se observo en mayor medida entre los jpoxtavanejetik que vivian en las
cabeceras municipales o bien en la periferia de San Cristobal. También se observd
con mayor frecuencia entre los que llegaban a realizar sus practicas etnomédicas
a las ciudades.

En este sentido, se reportd el hecho de que los j-iloletik de la cabecera de
Chamula cobraban entre 200 y 600 pesos, motivo por el cual los residentes en
este centro recurrian a los jpoxtavanejetik que habitaban en los parajes. Asimismo,
los reportes que habia sobre el cobro en Chenalhd se circunscribian a la cabecera
municipal.

Como resultado de las acciones de cooptacion de jpoxtavanejetik que llevo
a cabo el Programa 1mss-Solidaridad y que dieron origen a la Organizacién de
Médicos y Parteras Tradicionales de los Altos de Chiapas, A. C. (OMPTACH), a
quienes se asociaron se les asignd un pequeiio salario. Por este motivo, se registrd
el caso de comunidades que consideraron que, como los jpoxtavanejetik «ya eran
empleados del gobierno», ya no era menester ofrecerles algo a cambio de su labor,
con lo que uno de los mecanismos de retroalimentacién positiva que posibili-
taban la practica etnomédica de los tsotsiles se debilit6 y constituy6 un factor de
peso fundamental a favor de una transformacion radical de esa etnomedicina e,
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incluso, de su desaparicion; de hecho, quienes pasaron por este trance aseguraban
que, si la gente no les retribuia su labor, no podian realizarla ya que de eso se sos-
tenian y, por lo mismo, tendrian que buscar otras fuentes de trabajo.

En resumen, actualmente la poblacidn tsotsil recurre a actividades remune-
radas en labores diferentes a las rurales por efecto de la carencia de tierras y del
empobrecimiento de los suelos. Lo antedicho se traduce en menores cosechas y en
que la produccién agricola se limita predominante a la produccién de hortalizas
y frutales para la comercializacion, y una minima parte de maiz y frijol; frecuen-
temente tan solo se posee la extension equivalente al solar de una casa, por lo que
la milpa mas bien remite a una practica ritual que a la pretension de satisfacer las
necesidades de nutricién del grupo familiar. La tendencia en el momento era mas
bien a la compra de alimentos; como consecuencia de lo anterior, es 16gico que se
modifiquen los patrones de retribucion a los jpoxtavanejetik.

Relacion jpoxtavanej-enfermo-familia

En el momento en que se pide al jpoxtavanej que ayude a sanar a un enfermo se es-
tablece la relacion jpoxtavanej-enfermo-familia. Idealmente, como se ha sefialado
en otros apartados, el jpoxtavanej accede a la solicitud y procede a ayudar a sanar.

En la dinamica de diagnodstico y tratamiento, por lo general el enfermo guarda
una actitud pasiva y silenciosa. En caso de que el jpoxtavanej formule alguna pre-
gunta sobre el caso o sus antecedentes, quien da respuesta siempre es un familiar.®
Cuando el j-ilol ha establecido el diagnostico y los procedimientos que seguira
para ayudar a sanar al enfermo, se dirige a uno de los familiares para solicitarle
que adquiera los materiales necesarios o vea que sean preparados.

La familia del enfermo estd presente en todo momento y se organiza para
llevar a cabo las peticiones del jpoxtavanej, sea que se trate de escoger un pollo
del corral, de proporcionarle velas o materia sagrada de otro tipo, o cocinando
los alimentos y empaquetando aquellos con los que se piense retribuir el trabajo
realizado. La accién mas compleja en que participa la familia es cuando se re-
quiere realizar un bafo de purificacion para el enfermo, para lo que se necesita la
participacion de seis personas a fin de que acarreen agua sagrada y recolecten las

¢ Llama la atencion que, cuando los mestizos de San Cristébal o de los municipios aledafos
asisten a un servicio etnomédico, el enfermo siempre va en compaiia de un familiar, quien
presenta el caso al etnomédico y da respuesta a sus preguntas, lo que incluso puede ser molesto para
algunos médicos acostumbrados a una relacién etnomédico-enfermo directa, sin intermediarios.
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plantas aromaticas que se soliciten, asi como para la preparacion de un espacio,
que incluye un arco de flores y un altar.

Cuando el padecimiento ha sido causado por los pecados de un tercero, sea
el padre, la madre, el hermano o la hermana, en ocasiones el j-ilol convoca al cul-
pable para azotarlo y con ello lograr el perdén de la falta y salvar al enfermo.

El manejo de ciertos pecados, como aquellos que podrian implicar un cisma
familiar como la bigamia, o bien hechos de sangre por venganza, requiere un
tratamiento delicado; por este motivo, al recibir el mandato se les indica y exige
el compromiso de guardar el secreto sobre los hechos y limitarse a pedir por el
perdon de las personas. En el pasado se tenia por costumbre sefialar a quienes
se suponia que habian puesto la enfermedad, o bien acusar a los bigamos, lo que
frecuentemente suscitaba hechos de sangre que la mayoria de las veces alcanzaban
no solo al supuesto autor, sino a familias completas. La forma en que se procedia
para erradicar el mal era decapitando a los supuestos enemigos. Estos hechos tra-
gicos, aunque en forma esporadica, ain llegan a presentarse.

Diagnéstico

Las técnicas y los elementos para el diagndstico a que recurren los jpoxtavanejetik
son seis, cinco exclusivas de cada mandato y una comun a todos, a saber: la ob-
servacion directa, el interrogatorio y la palpacion que, si bien en relacion con los
j-iloletik ocurre en el plano corporal, se refiere a escuchar/sentir lo que la sangre
del enfermo expresa a través de la pulsacion, o la revelacion onirica.

Observacion, palpacion e interrogatorio

En el plano de lo corporal, los recursos de la observacion directa y el interroga-
torio son empleados en todos los cargos; asimismo, son los tinicos recursos de que
disponen quienes solo tienen el cargo de j-ak’ vomol. A estos se suma la palpacion,
que solo es privilegio de los jtsak-baketik (hueseros) y las jvetometik (parteras); los
primeros se limitan a observar y tocar la parte lesionada y, en el caso de las jveto-
metik, a la observacion y exploracion del abdomen de la embarazada.

Al interrogatorio también se le ha denominado «confesion». Sobre el parti-
cular, tanto Guiteras como Holland —la primera autora para los j-iloletik pedranos
y el segundo para los andreseros— reportaron en la década de 1960 que con el
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enfermo se solia hacer un recuento de sus faltas y transgresiones con objeto de
identificar aquel o aquellos pecados que hubieran ofendido a alguna deidad o per-
sona, muerta o viva (Guiteras 1965:127; Holland 1963:185; Pozas 1977:217).

Pulsacion

El diagnostico a través del pulso y la revelacion son privilegio exclusivo de los
j-iloletik; este método los distingue de los otros jpoxtavanejetik porque en el plano
de la vigilia el j-ilol accede a lo anecumeno a través de la pulsacion. Esta accion, o
pulsear, como refiere Hermitte, es un mecanismo de diagnéstico comun entre los
mayas (Hermitte 1970:126; Kohler 1996:23; Pozas 1977:217.).”

Como ya se sefiald, la pulsacion le es entregada al predestinado a j-ilol durante
la formacion onirica; se le adiestra en su uso pulsando a diferentes deidades y ani-
males que se le presentan en suefios, a la vez que se muestra al predestinado cémo
se manifiestan las palabras y senales de las deidades a través del chulel y la sangre.
Se da el caso de que la deidad que esta siendo pulsada explique al predestinado los
diferentes signos que en su sangre se presentan hasta que ha obtenido la destreza
necesaria.

Al predestinado a j-ilol se le indica que para tomar el pulso debe valerse ex-
clusivamente del pulgar de su mano derecha. He observado al respecto dos pro-
cedimientos: en el primero, el j-ilol sitia la palma de su mano derecha abarcando
la parte posterior de la muneca del enfermo para, cdomodamente, colocar el dedo
pulgar sobre su parte anterior; en el segundo, el j-ilol toma el antebrazo de la per-
sona con ambas manos y situa el pulgar derecho sobre la cara anterior de la mu-
neca.

7 Al respecto Holland (1963:184) sefnala: «Como lo encontré Villa Rojas (1984:584) entre los
tseltales, el curandero ‘habla con el espiritu’ tomando el pulso, e intenta adivinar la situacion del
animal compaiiero asi como la naturaleza de la enfermedad. Los curanderos tsotsiles, como los
antiguos maya-quichés, Goetz y Morley (1950:168) y otros grupos contemporaneos de los altos,
como los kanjobal, los chuj (LaFarge 1947:150), y quizd otros mds, son supuestos poseedores de
una vision extraordinaria que les permite ver a grandes distancias y buscar a los animales com-
paneros; una vez que determinan con exactitud lo que le sucede al animal companero de sus
enfermos, envian al suyo propio para que lo regresen a su montana sagrada. Si aquel se halla
bien cuidado y en su lugar correspondiente en la montana sagrada, el pulso es fuerte y regular y,
por tanto, la persona se encuentra bien; pero si el animal compafiero esta fuera de su lugar y sus
relaciones con el resto del grupo han sido perturbadas, el pulso serd débil e irregular y la persona
estard enferma. Si el animal compaiiero se ha caido de la montafia sagrada, el pulso late en una

forma y si ha sido golpeado o vencido por algin nagual, late en otra forma. Cada enfermedad,
por lo tanto, ocasiona una pulsacion especifica que el curandero sabe reconocer por adivinacion.
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Se dice que, antes de adquirir el poder de la pulsacion, el dedo pulgar derecho
esta entumido y que, mediante un reflejo emitido por las deidades que entregan el
mandato, el entumecimiento desaparece. Incluso, se dice que todo lo que se recibe
como parte del mandato llega por la mano derecha, y mas especificamente por el
dedo pulgar derecho.

Entonces, me pulsé solo y senti que mi vena hablaba tal como me dijeron en mi suefio.
Mi pulso me dijo que mi enfermedad se trataba de un castigo porque no obedecia:
«Asi que trata de ayudar a sanarte y de ahi vas a salir a rezar con todo lo que has re-
cibido». Eso es lo que me dijo mi mano, asi me dijo mi pulso y fue alli donde le eché
ganas para aprender (colaborador Pascual Lopez Lopez:2).

El j-ilol, al pulsar, entra en conocimiento de las causas que dieron lugar al
sufrimiento del enfermo, qué o quién lo produjo, los pecados o delitos que le pre-
ceden, el estado en el que enfermo se encuentra, los signos y sintomas, la gravedad,
el prondstico, las acciones que sera preciso realizar para ayudarlo a recuperar la
salud, la materia sagrada que se requerira en cuanto a tipo, tamafo y color, y su
distribucion en el altar; por dltimo, conoce el tipo y el nimero de rezos que se
precisan, asi como las veces en que deberan realizarse.

Como senala Hermitte: «Ya no se hace otro examen del enfermo, puesto
que el ‘mensaje del pulso’ es considerado como suficiente por el poshtawaneh»
(1970:127).

La pulsacién le indica al j-ilol las enfermedades que llegan a la persona por
intermedio de los chuleltik y de los vayijeliltik; a través de esta, conoce también el
tiempo que una persona vivira, es decir, la situacion en que esta su vela de la vida.
Las deidades también le indican cuando se valen de una enfermedad para dar una
sefal o probar a un futuro j-ilol, o la cantidad de poderes que una persona tiene.

A través de la pulsacion al j-ilol se le hace llegar la informacién que requiere
sobre el enfermo y sus circunstancias. El pulso, incluso, indica si el enfermo du-
rante el interrogatorio ha ocultado algtin dato importante en relacién con su pa-
decimiento o si miente sobre algtn aspecto.

Bueno, a veces puedes provocar problemas entre el hombre y la mujer o entre fa-
miliares. Por ejemplo, cuando una mujer enferma no quiere hablar sobre la causa
de su enfermedad, yo puedo saber donde la encontro, si es mal echado o si es otro
problema. Entonces, yo se lo puedo decir. Lo supe por su pulso, porque es en el pulso
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donde yo veo la enfermedad, no asi nomas, sino que tengo que pulsar, sentir cual es
la enfermedad, si viene de frio, de caliente o de medio caliente.

Luego, cuando la mujer estd solita, le puedo explicar que tiene esa enfermedad
porque se encontrd con algiin problema: porque habld, porque un sefior se quedo
enamorado de ella o porque le hicieron mal. Yo le puedo contar todo a la mujer, pero
solo cuando no estd su marido y también cuando ella quiere (colaborador Antonio
Vazquez Jiménez:25).

La utilidad que reviste la pulsacion no se limita al diagnoéstico inicial, sino
que también le indica al j-ilol en qué medida el enfermo mejora o empeora, por
eso lo pulsa repetidamente mientras reza,® de esta manera entra en conocimiento,
por ejemplo, de si las deidades que han mantenido un chulel en cautiverio estan
dispuestas a soltarlo o no, o si ya lo han liberado, o si este ha vuelto al cuerpo o no.
También le indica al j-ilol si los rezos y ofrendas ayudan o no al enfermo, o cémo
dirigir los rezos a los diferentes estratos de yan vinajel-yan balamil respecto de un
chulel que ha sido vendido.

Por otro lado, ademas de lo que las deidades dicen a través de la sangre, los
j-iloletik complementan la informacion diagndstica mediante las caracteristicas
tisicas del pulso, lo que les da, por ejemplo, la posibilidad de determinar si la en-
fermedad es fria o caliente:

Por eso somos pulsadores, porque detectamos por medio del pulso, por ahi sentimos
si la enfermedad viene por frio o por calor, si es una enfermedad buena o mala.

Por ejemplo, si es por frio la sangre se siente muy lenta, como que no tiene ganas
de caminar; se siente si fueron a rezar al pantedn para pedir la enfermedad porque el
pantedn es muy frio, las cuevas también son muy frias.

Existen tres tipos de pulso frio que se parecen, pero son diferentes. Algunos pulsos
senalan enfermedades que son mds peligrosas que otras (colaborador Jacobo Ruiz
Ortiz:28).

A los j-iloletik en ocasiones, por las caracteristicas de la enfermedad o porque
el pukuj o un j-ak’ chamel han puesto un tapaojo, se les dificulta escuchar/sentir el
pulso. Cuando esto sucede se puede aplicar el siguiente «secreto»: se muelen tres
cabezas de ajo con un puiio de sal y se untan en los brazos del enfermo, luego se
chupan las mufiecas, con lo que se logra romper el «tapaojo»; en otro caso se nos
sefalé que basta con aplicar la sal y chupar.

8 Lo mismo reporta Holland (1963:194) para los tsotsiles de San Andrés.
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Revelacion mental y onirica

Tanto el diagnoéstico por la via de la revelacion onirica como el mental no consti-
tuyen una condicién comun para todos los j-iloletik, sino solo para algunos. Por
otro lado, resalta su importancia como un elemento comun en el entorno mesoa-
mericano, donde la revelacion onirica muestra la importancia que reviste el suefio
en muchos de los aspectos de las culturas cuya raiz radica en el complejo religioso
mesoamericano:® «algunas enfermedades son muy rebeldes y si yo no logro en-
contrarlas en el pulso, luego suefio qué enfermedad es».

En un caso se nos refiri6 que los pormenores sobre el diagndstico y las formas
de ayuda para algunos enfermos son revelados al j-ilol por la via de la mente, es
decir, «llega a la mente» mientras se dirige a atender a un enfermo por primera
vez o, si no, en el momento en que entra en contacto con este. Asimismo, las reve-
laciones oniricas son bastante mas comunes que las mentales.

En las revelaciones oniricas diagndsticas, las deidades que han acompafiado
y protegen al jpoxtavanej lo ponen al tanto del tipo de enfermo que los visitara,
la enfermedad que le afecta y las acciones terapéuticas que habrd de realizar. Este
aviso en ocasiones ocurre con tiempo suficiente como para que el jpoxtavanej
tenga a la mano los materiales que requerird para ayudar a sanar al enfermo.!

Un j-ilol refirié que frecuentemente no sentia nada cuando pulsaba; sin em-
bargo, las cosas siempre se le aclaraban a través de sus suefos.

Ayudando a sanar. Actos y materiales
Materia sagrada

Distingo con Aguirre Beltran (1980:203-204) entre materia sagrada preventiva y
materia sagrada de ofrenda.

9 Signorini y Lupo (1989:123) resaltan la importancia de la revelacion onirica en el diagndstico
entre los nahuas y totonacos de la Sierra Norte de Puebla.

1° Al respecto Hermitte (1970 82) dice de los pinoltecos: «los suenos indican al poshtawaneh, a
lo largo de toda su practica, cudles son las medicinas adecuadas y si el enfermo va a sanar o si va
a morir. Es el chulel (el espiritu) el que deja el cuerpo durante el suefio y habla con el espiritu de
otras personas. Visita lugares lejanos y solo al regresar al cuerpo la persona se despierta y sabe lo
que ha estado haciendo».
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Materia sagrada preventiva

Entre la materia sagrada considerada en el orden de lo preventivo de la que hacen
uso los tsotsiles que nos ocupan se encuentra, en primer término y de empleo
mas generalizado, el pilico, que es una mezcla de un molido hecho a base de moy
(tabaco silvestre), pox (aguardiente) y cal. Se sabe que la utilizacion de este com-
puesto es de dominio amplio en la regiéon mesoamericana. Incluso, existen refe-
rencias a este hechas por el padre De la Serna entre los nahuas, donde se conoce
como tenex yyetl (Aguirre Beltran 1980:129; Quezada 2000:57).

El pilico, como ya se menciono, protege a las personas contra el rayo y el
ataque de los pukujetik menores (demonios), como la XpaKinte, el J'ikal y el
Muk'ta pixol; ademas, al ser masticado, hace desaparecer la sensacion de hambre
y fatiga y quita el dolor abdominal.

Con proposito preventivo también se usan el ajo, la sal y el tabaco, planta esta
ultima que destaca en toda Mesoamérica como uno de los principales recursos
utilizados en las diferentes medicinas, y sobre la cual Quezada menciona, en rela-
cion con los nahuas:

el tabaco, llamado en la época prehispanica picietl (Nicotiana rustica) y (Nicotiana
tabacum), era atributo de los curanderos cuando aparecian danzando en la fiesta de
Ochpaniztli dedicada a la diosa Tlazotéotl, protectora de curanderas y parteras. Por
sus propiedades narcéticas en la Colonia se usaba en limpias, friegas, emplastos, in-
fusiones y lavativas; pero la utilizacién ritual mas importante era en forma de cigarro
para fumarlo arrojando el humo sobre el enfermo, a veces, solo fumaba el curandero,
en otras todos los asistentes (Quezada 1996:57).

Materia sagrada para ofrenda

La materia sagrada que en particular nos interesa tratar en este apartado es la de
ofrenda, especificamente la utilizada para ayudar a recuperar la salud. Sobre el
tema Signorini y Lupo afirman:

Quien desarrolla su accién [...] encomendandose a Dios y los santos, lo hard con una
actitud de fervorosa y resignada devocion, ofreciendo dones propiciatorios que, sin
embargo, sabe que no podran ser nunca constrictivos para la divinidad, por su natu-
raleza incoercible y siempre justa en sus decisiones cualquiera que sea el sufrimiento
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humano que inflige. Pero la certidumbre que «la estirpe de los dioses es fiel» invita a
la esperanza.

Por otra parte, las ofrendas son perfectamente congeniales con la naturaleza divina
de las entidades a las que se dirigen y el tipo de relacién que el hombre mantiene con
ellas (Aguirre Beltran 1980:129; Quezada 2000:57).

La materia sagrada que es entregada en suefios a los diferentes jpoxtavanejetik,
pero especificamente a los j-iloletik, consiste en una o varias cruces, arcos ador-
nados con plantas y flores, velas, veladoras, pom (copal),!! animales, tecomates,
refrescos y pox o chicha!? (trago o aguardiente).

Al pulsar, a cada j-ilol las deidades le indican la posicién que para cada caso
especifico deberan tener los diferentes elementos de materia sagrada que confor-
maran los altares.

Cruz

Entre la materia sagrada que se entrega a los j-iloletik estan las cruces, que en cada
caso varfan en tamafo. En un testimonio se indic6 que la cruz que le fue entre-
gada al predestinado media aproximadamente un metro y medio. En el suefio se le
indica al sofiante que tiene que fabricar una cruz o cruces semejantes a las que se
le muestran en el suefio y colocarlas en el altar de su casa. Con ello se entiende que
las cruces quedaran permanentemente en ese lugar y no seran trasladadas a cada
ceremonia curativa. Al menos, en la practica se ha observado que para realizar su
trabajo los j-iloletik se instalan en el altar que estd a la mano, pero siempre frente a
una cruz. Esta constituye la proteccion del oficiante, de hecho, es la parte mas im-
portante del altar, toda vez que a través de esta se conectan los diferentes planos.

Fuego

En términos de importancia, el fuego de velas y veladoras se sittia en el segundo
plano jerdrquico de la ofrenda. El fuego es el reflejo del cuerpo de quien ofrenda.

1 Se hace la distincién entre incienso y copal en relacion, primero, con la manufactura, ya
que el incienso, sobre todo el consumido en el referente inmediato de los tsotsiles, es decir, la
Iglesia catolica, es manufacturado y se emplea fundamentalmente en este dmbito, mientras que el
copal tiene su origen en resinas de ciertas plantas y su referente son las ceremonias que tienen un
contenido en el que predomina lo autdctono.

2 La chicha se elabora a partir de fermentos de maiz.
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Las velas y veladoras que se entregan a los j-iloletik tienen diferentes tamafios;
las grandes, exclusivamente de color blanco, se emplean menos y predominante-
mente para alargar la vida y pedir por el progreso econémico. También, debido a
que Dios no quiere aumentar la pobreza de sus hijos cargandolos con el alto costo
que representa el uso de velas grandes, se privilegian las velas medianas y chicas.
Asimismo, se les entregan velas de diferentes colores: blancas, verdes, rojas, negras
y amarillas, cada cual con diferentes propositos.'?

En la entrega de velas, las deidades son muy especificas y contundentes en
cuanto al tipo que debe ser utilizado segun la accién a realizar. A los futuros
j-iloletik se les explica cudles son para alargar la vida, para los chuleltik, para el
desprecio de chiulel, para allegarse el favor de la santa Madre Tierra o para las
cuevas. En caso de que no se respeten las indicaciones, las ofrendas no seran reci-
bidas, lo que se traduce en que no solo no mejorara el enfermo, sino que incluso
puede agravarse.

Pom (copal)

El pom (copal) ocupa el tercer sitio jerarquico dentro del altar y representa «la
fuerza de nuestra sangre». Se coloca en forma de pequenas esferas dentro de un
recipiente en el que se utiliza carbon para hacerlo arder. Guiteras report6 que los
j-iloletik pedranos de la década de 1960 utilizaban el pom de la siguiente manera:

El namero de pinitas de copal depende del de las deidades que se nombren en la ple-
garia o féormula: siete, para recobrar un alma perdida (tres por el alma y cuatro por
la superficie de la Tierra); cuatro, al recoger mieses; nueve, cuando se menciona las
regiones que estan bajo la superficie terrestre; y trece para privar de la vida a un ser hu-
mano o un animal. Las pifitas de incienso son diminutas cuando se les dedican a los
muertos o cuando se ofrecen con el proposito de tomar una vida (Guiteras 1965:240).

3 Guiteras (1965:239-240) para Chenalho sefiala: «Las velas son indispensables y pueden cons-
tituir el Gnico objeto ritual cuando las plegarias se dicen en la iglesia. (Las oraciones del templo
son siempre precedidas por las que se dedican ‘en la Tierra’ a las deidades paganas.) Las que se
dicen sin la presencia de una imagen sagrada han menester de ramas verdes de pino y de liqui-
dambar, que clavadas verticalmente en el suelo o piso de la casa, personifican a los dioses y al
alma, respectivamente. En este caso no pueden faltar las velas y el incienso. Las velas son blancas
o0 negras. Las negras se emplean en conexién con la muerte y los difuntos. El numero de velas se
relaciona, por lo general, con el de personas implicadas: cuando se ocupa un nuevo hogar hay una
por cada miembro de la familia, o cuatro por la casa. Para pedir la muerte se emplean trece velas
negras, o las blancas cortadas hasta poco mas o menos tres centimetros de largo. Y para rogarle al
interior de la Tierra que aplaque la célera de los muertos se requieren nueve.
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Plantas

Las plantas ocupan el cuarto lugar en el altar y representan el crecimiento de la
vida yla salvacion. Entre las que forman parte de la materia sagrada se mencionan:
puntas de ocote (Pinus pseudostrobus Lindl.),"* de tilil (Tilia mexicana Schl.), rosas
(rosa sp.), punta de liquidambar (Liquidambar styraciflua L.),'> kos y puntas de
laurel (Nectandra reticulata), que dan poder y bendicién al j-ilol y con las que se
acompana el rezo. También: tres puntas de sauco tierno (Sambucus mexicana),
que son empleadas para la recuperacion de los chuleltik; tabaco, papante, papantl
o tabaco-te, ajo grande y chico y hierba del zorro (probablemente Gaudichaudia
mucronata); espina de dormilén, que se usa para sacar la ipixantal (envidia) y bo-
rrar algunos pecados; y concon, vich ich, loch inch ich, pich it y lotsob chi’x, que se
traduce al espafol como dormilona y que viene a ser la Mimosa pudica L., también
conocida en tsotsil como lodomch’is.

Al j-ilol en suenos se le indican los pasos a seguir con cada planta —en caso
de ser materia sagrada—, su disposicion en el altar e incluso las formas de su
aplicacion cuando se usan en contra de ak’bil chamel. Cabe senalar que las plantas
sagradas entregadas a cada j-ilol pueden variar; sin embargo, indefectiblemente
reciben ajo, papante, papantl o tabaco-te y tabaco, que vienen entonces a ser la
materia sagrada de mayor importancia. A varios de los j-iloletik colaboradores
estas plantas les fueron entregadas como jovenes arbustos; tienen la obligacién de
mantenerlos y su sobrevivencia dependera del cuidado y amor que se tenga hacia
la practica.

También cabe mencionar la utilizacién de flores para adornar los altares, lo
cual tiene como propdsito ofrendar el aroma a las deidades; de estas se utilizan las
que estan disponibles en las diferentes épocas del afio.

Tol (tecomate)

Adicionalmente se les entregan unos pequefos tecomates, envases hechos de ca-
labazo seco (Crescentia cujete L.), que sirven para el llamado de los chuleltik que

14 Pitarch (1996:221) sefiala que entre los cancuqueros se colocan dos ramas de pino en forma
de arco por encima de la cruz, lo que se dice tiene la cualidad de abrir la cruz comunicando el
plano terrestre con los planos extraterrestres. Basilov (1992:11) destaca para los pueblos del Asia
Central que: «Esta probado el empleo, desde la alta antigiiedad, de las ramas de arboles. Sirven al
chaman para tocar al paciente, pero también simbolizan ‘el arbol del mundo’.

5 El pino y el liquidimbar también fueron reportados por Guiteras (1965:240).
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por alguna razén permanecen fuera del cuerpo de la persona, hecho que es causa
de enfermedad.

Agua sagrada

Otro elemento de la materia sagrada es el agua que proviene de manantiales que
son considerados como sagrados, aguas no destinadas al consumo cotidiano, sino
para la purificacion y la eliminacién de males que afectan a la gente, cuya localiza-
cion es entregada por los sak y tse anjeletik y que, por lo general, se encuentran en
escarpadas cumbres o en el interior de cuevas:

El agua sagrada es del Sefior Jesucristo, de los apdstoles y de los anjeletik. Se busca
para baiar a los hijos de Dios, para que estén perfumados, para que asi les den ganas
de recibirlos bien, porque por no estar perfumados, por no tener aromas, por eso
estan despreciados en la Tierra y en el Cielo.

Para acarrearla, son elegidos seis hombres que van hasta la punta de los cerros a
buscar donde sale de la piedra, esa es el agua sagrada (colaborador Manuel Pérez
Cura:28).

El acceso a estos manantiales esta limitado a aquellos j-iloletik a los que les
son entregados y a los seis legos que eventualmente son designados por estos para
colectar el agua a fin de bafar a los enfermos que lo requieren. Un colaborador re-
firié que en uno de estos manantiales hay dos barreras sobrenaturales, la primera
guardada por 13 apostoles, ademads de dos anjeletik que siempre estan parados en
los costados de la fuente. Quien se aventura en busca de estos ojos de agua sin las
autorizaciones pertinentes irremisiblemente sufrira un mal.

Pox, chicha y refresco

Otro tipo de materia sagrada que reciben los j-iloletik con los que trabajamos son
el pox y la chicha. Sin embargo, a los j-iloletik se les aclara que estas bebidas no
constituyen una ofrenda para la divinidad celestial (Dios, virgenes y apostoles),
sino que pertenecen al pukuj y se utilizan para confundirlo, por lo mismo, no
deben ser ingeridos durante las ceremonias de ayuda, lo que se hace es que se
toma un buche y se rocia sobre las velas y plantas que han sido colocadas como
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parte de la ofrenda que se dirige a Dios. La divinidad también enfatiza que no se
debe ingerir el pox porque los sentidos se aturden y entonces no es posible distin-
guir claramente qué sucede con la enfermedad.

Es importante destacar que hasta hace algunos afos el olor del pox constituia
un nutrimento esencial de las deidades. A partir de la presencia del protestan-
tismo y la escalada de la Nueva Iglesia catdlica en la region, con la consecuente
satanizacion del consumo de alcohol, aunado a las campafias antialcoholismo
emprendidas por el Estado, fue evidente el cambio que se suscit6 en el uso de
pox y chicha dentro del ritual para ayudar a sanar a las personas. Las deidades
instruyeron a los j-iloletik a través de los suefios respecto del uso que en adelante
podian hacer del pox. Como muestra, mencionamos la siguiente actualizacién
que hicieron las deidades a uno de los colaboradores:

Primero te entregamos el pox, pero ahora te quiero decir que no lo debes de beber, asi
que te lo vine a quitar. El trago no es nuestro, es del enemigo y te lo digo para que lo
sepas v lo tengas en tu mente.

El problema con el trago es que cuando se emborrachan empiezan a pelear y se
hacen dao, por eso no quiero que lo uses. Sin embargo, puedes usar un poquitito
para tirarlo donde estan tus velas y tus plantas cuando estés rezando. Es lo tnico.

Pero insisto, el pox no es para que td lo tomes, no, porque si no, no vas a poder
enfrentar los problemas. En lugar de eso solo puedes usar refresco o también agua
simple o con un poco de sal o de azticar (Holland 1963:190).

En la época en que las practicas en torno al uso del pox fueron oniricamente
transfiguradas, en el sentido de dejar de ser materia sagrada ofrendada a las dei-
dades celestiales para pasar a ser usado para confundir al pukuj, surgié «como
secreto» la posibilidad de usar refrescos en lugar del pox durante las ceremonias
para ayudar a sanar.

Entre los factores que considero que influyeron de forma importante en esta
actualizacion se encuentra, por un lado, la satanizacion que hicieron protestantes
y catdlicos respecto al uso del alcohol como parte importante del mensaje prose-
litista que dirigieron a los potenciales conversos y, por otro lado, la consolidacién
del monopolio de los Tuxumetik de Chamula sobre la distribucion del refresco
en las regiones originarias; pero lo determinante fue la ruptura de la dualidad
referente a que las deidades podian ser portadoras tanto del bien como del mal,
para ser separadas en dos grupos, asunto sobre el que se abundard mas adelante.!®

16 Respecto del refresco en los Altos de Chiapas véanse: Blanding (2010); Jordan (2008); Page
(2018).
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Animales

Por ultimo se encuentra el uso de animales como materia sagrada. Entre estos des-
taca la gallina, particularidad comtn en Mesoamérica, que necesariamente debe
ser negra (Aguirre Beltran 1980:251-252). Esta se utiliza con dos propositos tera-
péuticos: en el primero, como el pox, es para ser entregada al pukuj y sus huestes
con objeto de ser intercambiada por los chuleltik caidos y en poder de este.!” Con
base también en los hallazgos de Pitarch (1996:3) y Figuerola (2010:43-44) en el
municipio tseltal de Cancuc, en relacion con el chulel, considerado como el ave
del corazon, y la referencia de Guiteras (1965:244) respecto a que su colaborador
[Arias Sojom] de Chenalh¢ «describié el alma que es comida como un péjaro o un
ave de corral», entiendo que dicho intercambio tiene el sentido de remplazar un
ave por otra aunque, como refiere el colaborador Sebastian Hernandez Lampoy
(colaborador Sebastian Hernandez Lampoy:43), saben que es para entregarsela al
pukuj, pero no saben por qué ni para qué. El segundo propdsito es el de transferir
el mal del enfermo a la gallina. Sobre este punto Aguirre Beltran menciona:

Elsacrificio de esas aves y su destruccion forma parte de métodos de traspaso que han
llegado hasta nuestros dias con la designacion de «limpia». Limpieza, esto es, purifi-
cacion y retiro de hechizos y curacion en el plano del pensamiento mistico, son pa-
labras sindnimas y acciones idénticas. Con el pollo o gallina —que debe ser de color
negro cambujo— se restriega el cuerpo del enfermo o la parte dolorida y, a medida
que el mal se transfiere al ave, esta experimenta el dailo de modo que al terminar la
operacion mistica el ave agoniza. Finalmente se la degiiella, la sangre se vierte sobre
el enfermo para aprovechar su vigor sobrenatural y se entierra el ave endosada junto
con materias —yerbas, imdgenes magicamente potentes— que destruyen el maleficio
(Aguirre Beltran 1980:251-252).18

7 Kohler (1995:165) reporta lo mismo para los tsotsiles de Chalchihuitan. En relacién con
los chamulas, Pozas (1977:218) sefala: «El gallo, o la gallina, debe prepararse para la curacion; su
funcidn es de importancia en caso de que el enfermo tenga akthamel: el Pukuj, ch'ulel del brujo,
tiene amarrado al chulel del enfermo porque se lo quiere comer; para evitarlo, hay que darle carne
y asi lo suelta; ningtn Ilol puede ayudar a sanar sin matar, porque los animales tienen también
chulel; cuando se mata el gallo, el ch'ulel del Pukuj, hambriento, se come al chulel del gallo y suelta
al chulel del enfermo y este sana; naturalmente que al soltarlo queda un poco maltratado y por
eso no sana luego».

18 Al respecto, Kohler (1995:165) menciona que él no encontré este dato entre los tsotsiles, asi
que posiblemente este concepto sea una adquisicion reciente.
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Entre los tsotsiles que nos ocupan el ceremonial con la gallina consta de varios
pasos, con diferencias significativas de un jpoxtavanej a otro. En lo que si existe
una general coincidencia es en el primer paso, que consiste en pasar la gallina
negra por todo el cuerpo del enfermo barriendo, primero, desde el hombro de-
recho, para salir por la pierna izquierda, y luego partiendo del hombro izquierdo
hacia la pierna derecha, trazando con ello una cruz imaginaria.

En los pasos que siguen es donde se suscitan diferentes practicas con distintos
sentidos: unos establecen que la gallina no debe ser sacrificada, de tal modo que
una vez que han barrido con esta al enfermo la sueltan. Quienes sostienen esta
practica sefialan que mantenerla viva tiene la funcién de confundir al pukuj y sus
huestes cegandoles: «es el tapaojo del pukuj, de Satanas y de los envidiosos». Otro
colaborador indic6 que al soltar el ave se observa como llegan diversos animales
a comerla: gatos, coyotes, zopilotes, aguilas y otros. Considero que esta opcién
esta directamente relacionada con el sentido terapéutico de transferencia del mal
al ave.

La otra posicion es la de sacrificar el ave, accion mas bien vinculada al inter-
cambio de chulel, que necesariamente requiere para estar en posibilidad de con-
cretar la transaccion en el plano anecimeno.!” Esto a su vez se traduce en dos
practicas diferentes: los que rompen el cuello de la gallina descerebrandola para
depositarla en el altar, y los que la degiiellan para depositar parte de su sangre
en el altar que, al igual que el pox, constituye nutrimento para las deidades del
mal. Entre estos tltimos se distinguen aquellos que disponen de la gallina para
alimento de los asistentes a la ceremonia y quienes afirman en forma contundente
que la gallina no debe utilizarse como alimento para la gente porque contiene el
mal que absorbi6 del enfermo.

Medios

Hay que mencionar que algunos objetos que se le entregan al predestinado no
pueden ser considerados precisamente como materia sagrada, sino mas bien
como medios. Entre estos se encuentran: el incensario, el carbon, el ocote y las

9 «Una de las concepciones principales del ntcleo duro de la tradicion mesoamericana es la
divisién primaria de dos calidades de tiempo-espacio. Para los creyentes (constructores-usuarios
de la cosmovision) su tiempo-espacio inmediato es el de las criaturas (seres humanos, animales,
plantas, minerales, elementos, astros, etc.). El otro tiempo-espacio les estd vedado a las criaturas,
pues pertenece a los seres sobrenaturales (dioses y fuerzas)» (Lopez Austin 2018:163).

313



314 EL MANDATO DE LOS DIOSES. ETNOMEDICINA ENTRE LOS TSOTSILES DE CHAMULA Y CHENALHO, CHIAPAS

estructuras que se requieren para algunas ceremonias, como los arcos que luego
son adornados con flores; estas tiltimas si son materia sagrada.

Materia etnomédica

La materia etnomédica, que incluye plantas medicinales, vomolal poxiletik, ani-
males y otros materiales empleados para ayudar al cuerpo a sanar, esta consi-
derada como elemento importante para los cargos de j-ak’ vomol y jvetom. Por
lo general estos materiales son entregados en suefios por personas vestidas a la
usanza de los diferentes pueblos originarios de Chiapas. Al predestinado le son
entregadas las plantas que podra usar; se le sefiala la parte util de la planta, su
localizacién, que puede ser incluso fuera de su municipio, las condiciones de co-
lecta de cada material y su uso, y si deben ser preparadas en tisana, molidas, san-
cochadas (asadas en el comal), tostadas, carbonizadas, secas o frescas, las vias de
administracion y las dosis.

Resulta de particular importancia sefialar que las organizaciones de médicos
originarios en cuyo seno se realiz6 esta investigacion operan a partir de lo que
se ha llamado Centros de Desarrollo de la Etnomedicina, de los que en Chiapas
especificamente se encuentran los dos siguientes: el Centro de Desarrollo de la
Medicina Maya, operado por OMIECH, ubicado en la ciudad de San Cristdbal de
Las Casas y con una cobertura aproximada cuando se realizo la investigacion de
30 comunidades de los municipios de Chenalho, Tenejapa, Margaritas, Bochil,
Ocosingo y Simojovel; y el Centro de Desarrollo de la Medicina Tseltal, ahora
extinto, cuya base se encontraba en el poblado de Oxchuc, con una cobertura
aproximada de 16 comunidades de los municipios de Oxchuc y Ocosingo.

Uno de los pilares que en su momento coadyuvd a mantener una presencia
constante en las comunidades asociadas a estos centros es lo que se denomind
Areas de Herbolaria, cuyas funciones fueron las siguientes: instalar y operar
huertos de plantas medicinales y farmacias de productos herbolarios en todas
las comunidades socias, asi como de grupos y organizaciones que lo solicitaran;
promover el intercambio de plantas medicinales entre comunidades y regiones
originarias del estado y del pais; promover la herbolaria medicinal en las zonas
originarias que hayan perdido este conocimiento con el soporte de diferentes re-
cursos graficos; elaborar material visual y audiovisual sobre herbolaria medicinal;
apoyar a otras organizaciones de médicos originarios en capacitacion para la ins-
talacion de un herbario de plantas medicinales; realizar encuentros y talleres de
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intercambio de experiencias sobre la utilizacién de la herbolaria medicinal; capa-
citar a nifios y maestros de las escuelas de educacion primaria de los centros locales
sobre el uso de plantas medicinales; impulsar la produccion de las de mayor uso
y las que se encontraban en peligro de extincién a través de métodos adecuados
de conservacién y reproduccion (invernaderos); hacer colectas de plantas medici-
nales para aumentar el acervo de ejemplares del herbario regional, e intercambiar
especimenes botdnicos con otras regiones de Chiapas y de otros estados del pais.

Llama la atencion el intenso intercambio de plantas medicinales que se reali-
zaba entre las comunidades socias, cuya base eran las colectas de especimenes lle-
vadas a cabo por los jpoxtavanejetik en sus comunidades; estas plantas formaban
parte del cuadro basico de las farmacias herbolarias y eran enviadas a las areas de
herbolaria de los centros, donde se secaban en estantes apropiados, se embolsaban,
o bien se procedia a fabricar encapsulados, tinturas, jarabes, jabones o champu. El
siguiente paso fue la distribucion de los productos en las farmacias herbolarias,
en la que se priorizaba enviar productos de tierra fria a tierra caliente, y viceversa.

Desafortunadamente estas actividades ya no se llevan cabo, y el drea de her-
bolaria de OMIECH se limita a la colecta, embolsado, elaboracién de pomadas, ja-
rabes y tinturas, y a su venta en la farmacia de la organizacion. Las colectas dismi-
nuyen gradualmente, por lo que resulta dificil encontrar algunos de los productos
que antafio abundaban.

Antes de presentar un listado de plantas, cabe hacer la siguiente conside-
racion: al momento de la investigacion, por acuerdo del Consejo de Médicos y
Parteras Tradicionales Originarios de Chiapas (COMPTICH), no se me permiti6
mencionar los nombres cientificos de plantas que no sean del dominio comun y
de uso solo entre los tsotsiles, esto como un mecanismo para dificultar las acciones
que, enmascaradas bajo el nombre de investigacion cientifica bioprospectiva, se
realizaban para la obtencion de principios activos para beneficio exclusivo de la
industria farmacéutica, acciones que caben dentro de lo que las organizaciones
denominan biopirateria.?

El cuadro basico de plantas medicinales que se presenta (véase cuadro 7.1) esta
disefiado para mostrar las plantas que se utilizan en los problemas de salud que
con mayor prevalencia en las comunidades en el momento de la investigacion; si
bien este es amplio, algunos de los preparados se consumen con mayor frecuencia,
sobre todo porque resultan muy efectivos.

20 Comunicacion verbal del doctor Rafael Alarcon Lavin, asesor del consejo y de oMIECH,
quien facilit los materiales basicos para esta seccién (Alarcon, s.f.).
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En relacion con las plantas utilizadas para el tratamiento de los problemas
del sistema digestivo, los j-ak’ vomoletik distinguen tres estados: las enfermedades
que vienen acompanadas por procesos febriles y que cursan con escalofrios, a las
que se considera en el orden de lo frio; las febriles sin escalofrios, que quedan en
el orden de lo caliente, y las que cursan sin fiebre, que quedan en el orden de lo
neutro «medio frio-medio caliente». Las plantas que se utilizan para los desor-
denes que cursan con fiebre —ya fria, ya caliente— siempre tienen la cualidad
contraria a la enfermedad, pero invariablemente son muy amargas, mientras que
las utilizadas para los procesos neutros son de sabor ligeramente agrio o sin sabor,
a las que mas bien se denomina «frescas».

Entre las plantas que resultan utiles para el tratamiento de padecimientos
gastrointestinales que cursan con fiebre y escalofrios, es decir de cualidad fria,
destacan dos, el yax’jete y el chikchauk: la primera se utiliza en el caso de diarreas
agudas, mientras que la segunda, conocida en el lenguaje popular como chil-
chahua, se utiliza para la cura de padecimientos como tifoidea y tifo.

En cuanto a las plantas destinadas para el tratamiento de padecimientos gas-
trointestinales que cursan con fiebre, pero sin escalofrios, es decir de cualidad
caliente, destaca el chikin buro u oreja de burro (Elephantopus mollis HBK), que
ademas es capaz de quitar una diarrea aguda sin fiebre, asi como un agudo dolor
de abdomen en cuestion de minutos. Para un cuadro compuesto de fiebre elevada,
calor abdominal y cefalea se utiliza el chi’lamal o poleo (Mentha pulegium L.).

Esporadicamente se presentan padecimientos gastrointestinales que cursan
con semiologia mixta, es decir, fria y caliente, y para su tratamiento una magni-
fica combinacion es el yax’jete y el chikin buro. Para el tratamiento de las enfer-
medades gastrointestinales que cursan sin fiebre, los tsotsiles cuentan con varias
alternativas. Para el tratamiento de la amibiasis (Entamoeba hystolytica), sola o
acompanada de giardiasis (Giardia lamblia), se ha comprobado en laboratorio que
la combinacion de uaxte’ (Hypericum oleaginosum) en tres tomas al dia durante
10 dias, ya molida o licuada, mezclada con tres dientes de ajo (Allium sativum
1), 10 semillas de calabaza (Cucurbita moschata Duch.) y una ramita de epazote
(Chenopodium ambrosioides L.), hervido e ingerido en ayunas también durante 10
dias, elimina totalmente estos pardsitos. Asimismo, se dice que estas dos opciones,
pero tomadas por un dia, sirven para la eliminacién de las lombrices. También,
para el tratamiento de la diarrea con moco se usan la pem kulub, conocida a nivel
popular como verbena (Verbena litoralis K.B.K.), y el botom vomol; para diarrea
con gusano y sangre se usa el yasem.
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Una planta que ha demostrado su utilidad en diversos aparatos y sistemas es
el Kux peul o quitadolor (Solanum hispidum Pers.), que popularmente se conoce
como sosa, planta de uso extenso en todo México que ofrece excelentes resultados
en el tratamiento de la esofagitis y la tlcera péptica y duodenal, asi como de las
gastritis. El uso de esta planta se estd extendiendo entre los maestros de la region
que padecen de laringitis, como enfermedad profesional que es resultado conco-
mitante de hablar en exceso y de la irritacién que produce el polvo de la tiza.

En el tratamiento de las enfermedades del tracto respiratorio, para los casos
de gripe, faringitis, amigdalitis y bronquitis destaca la planta que en tsotsil se co-
noce como vakalnich; asimismo, para la gripe se usa una combinacion de una
pizca de flor de satico (Sambucus mexicana Presl.) y una pizca de hoja de romero
(Rosmarinus officinalis L.) hervidos en un poco de agua. Para el tratamiento de la
amigdalitis y la faringitis se recetan infusion y gargaras de tomillo (Thymus vul-
garis). Para la bronquitis y las neumonias se usan el gordolobo (Gnaphalium aff.
Conoideum H.B.K.) y la buganvilia (Bougainvillea glabra Choisy).

En relacidn con las enfermedades de vias urinarias, destaca una variedad de
salvia que en tsotsil se denomina navilich (casa de grillo) (Salvia sp.), la cual en
cuestion de horas erradica una fuerte infeccién de vejiga y uretra.

Para el tratamiento de problemas de la piel aparece nuevamente el kux peul
(sosa), planta que es empleada de diferentes maneras segtin el padecimiento, ya
tostada en un comal y molida, ya molida cruda, ya hervida y aplicada en em-
plastos o bien en lavados con agua de sosa.

Para disminuir los dolores articulares resultado de la artritis se usa una po-
mada a base de toloache (Datura stramonium L.).2!

A continuacidn se presenta un cuadro que contiene las plantas que predomi-
nantemente se utilizan en el sistema de farmacias de OMIECH.

' Receta que mds bien fue ensefiada por el bidlogo y hierbatero Carlos Gémez a los j-ak’
vomoletik de OMIECH en un curso de preparados que impartié por alla de 1984 y que rapidamente
se extendid por todos los Altos de Chiapas.
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Ajenjo

Arnica

Bik'tal
sakil
tselopat
Bugan-
vilia

Cam-
pana
Nichim
Chijite

Chilibet

Chikin
buro

Girasol

Higuera

Hinojo

Cuadro 7.1. Cuadro bésico de plantas medicinales de omIEcH

Artemisia
ludoviciana
Nutt.
Heterotheca
inuloides
Cass
Buddleja sp.
Skutchii

Bouganvillea
glabra Choisy

Brugmansia
candida Pers.

Sambucus
mexicana
Presl.
Lantana ca-
mara / Lippia
alba Mill
Elephantopus
mollis HBK

Helianthus
annuus L.

Ficus cari-
cal.

Foeniculum
vulgare
Miller

Estafiate

Arnica

Aquichique

Buganvilia

Floripon-

dio

Sauco

Lantana,

Mocseté

Oreja de
burro

Girasol

Higuera

Hinojo

Lombrices

Golpes

Diarrea

Tos

Golpes, torce-
duras y reumas

Tos, calentura

Diarrea, enfer-
medad de los
rifones
Dolor abdo-
minal, diarrea
con fiebre, san-
grado después
del parto
Tos

Tos

Colico, pro-
duccién de
leche

Caliente

Caliente

Fria

Caliente

Caliente

Fria

Caliente

Caliente

Caliente

Caliente

Fria-ca-
liente

Hojay
tallo

Hojas
Toda la
planta

Pétalos

Hojas

Flor

Hoja,
tallo,
flor

Hojas

Pétalos

Hoja

Hojay
tallo

Hervir un pufio en una
taza de agua

Emplasto o pomada

Hervir un manojo en
un litro de agua, tomar
tres veces al dia
Hervir un pufio en un
litro de agua, un vaso
tres veces al dia
Emplasto o pomada

Hervir un pufio en un
litro de agua, un vaso
tres veces al dia
Hervir un pufio en un
litro de agua, un vaso
tres veces al dia
Hervir en dos dedos de
agua lo que se tome de
planta en dos dedos

Hervir un pufio en un
litro de agua, un vaso
tres veces al dia
Hervir un pufio en un
litro de agua, un vaso
tres veces al dia
Hervir un pufio en un
litro de agua, un vaso
tres veces al dia

Oral

Tépica

Oral

Oral

Tépica

Oral

Oral

Oral

Oral

Oral

Oral



Uaxte’ Hypericum
oleaginosum
Jol axux  Allium sati-
vumt.
Kux peul  Solanum
hispidum
Pers.
Lala Ruta graveo-
lens L.
Meste’ Baccharis
vaccinioides
Moy Nicotiana
tabacum
Muk'tik
tsib
Mumun  Piper sanc-
tum

Ajo

Sosa

Ruda

Mesté

Tabaco
silvestre
Helecho

Mumo,
momo,
hoja santa

Diarrea con
moco, dolor
abdominal,
dolor de ca-
beza, gases
(amibiasis y
giardiasis),
lombricera
Lombrices

Gastritis, tlce-
ra péptica, ul-
cera duodenal,
colitis, laringi-
tis, problemas
dermatoldgi-
oS, cancer,
tuberculosis,
inflamacion
del rifién
Calambres

Reumas, retra-
so menstrual,
dolor mens-
trual
Dolor de esto-
mago
Solitaria

Hinchazon
general
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Fria-ca-
liente

Caliente

Fria-ca-
liente

Caliente

Caliente

Caliente

Caliente

Caliente

hoja

Raiz

Hoja

Tallo,
flor y
hoja

Hojay
tallo

Hoja

Cora-
zon del
tronco

Hoja

Hervir un pufio en un
litro de agua, tomar un
vaso tres veces al dia
durante 10 dias.

Hervir 10 dientes de
ajo en un litro de agua
durante cinco minutos,

comer un pedazo de
tortilla y luego tomar,

tres veces al dia
Se usa tostada, en
emplasto, machacada
cruda, hervida

Hervir un pufio en un
litro de agua, tomar un
vaso tres veces al dia
Hervir un pufio en un
litro de agua, un vaso
tres veces al dia

Masticar una pizca

Hervir un pufio en un
litro de agua, un vaso
tres veces al dia
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Oral

Oral

Oral
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Mutul Datura Toloache  Golpes, torce-  Caliente Hojas  Emplasto o pomada  Tépica
inoxia Miller duras y reumas
Navilix Salviasp.  Hierbadel Anginas,infec- Caliente Flores, Hervirunpufioenun  Oral
barretero, ~ ciones de vias hojasy litro de agua, un vaso
tepechia urinarias tallo tres veces al dia
Noche- Euphorbia ~ Nochebue- Produccion de Leche Oral
buena pulcherrima na leche del
Willd tallo
Pajal Psidium Guayaba Diarrea Caliente  Hojas Hervirunpufioenun  Oral
Potov guajava L. litro de agua, un vaso
tres veces al dia
Pem Verbena lito-  Verbena Disenteria ~ Caliente hojay Hervirunpufioenun  oral
kulub ralis H.B.K. tallo  litro de agua, un vaso
tres veces al dia
Pitsots Monnina ~ Hierbade  Fuegoenla Fria Fruto Emplasto Topica
xalapensis ~ lamula, boca sobre la
palo dela lesion
mula
Romero  Rosmarinus ~ Romero Energético, ~ Caliente Hojay Hervir una pizca Tépica
officinalis L. gripa, infeccio- tallo sobre la
nes en la piel, lesion
subir la presion
arterial
San Hyptis verti-  San Martin Apurar el parto Hojay Hervirunpufioenun  Oral
Martin cillata Jacq. tallo litro de agua, tomar
gradualmente
Siempre- Selaginella sp. Siemprevi- ~ Fuego enla Fria ~ Hojay Molido Topica
viva va, florde  boca, enferme- tallo
piedra dad renal
Sitit Vernonia pa-  Suquinay, Diarrea Hojas Hervirun puioenun  Oral
tens H.B.K. quiebra litro de agua, un vaso
machete, tres veces al dia
calpanche
Tokoy Yucca Ocozote, Otitis, destapar Caliente ~ Hoja Leche Topica
elephantipes  Espadin oido

Regel.
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Tulipin ~ Malvaviscus  Chanita, Pétalos Hervir un puiio en un
arboreus Cav.  mazapan litro de agua, un vaso
tres veces al dia
Tuxni’ Gnaphalium  Gordolobo Tos Caliente ~ Flores Hervir lo que se tome ~ Oral
attenuatum con tres dedos en una
Dc. taza de agua, tomar
por la noche al acos-
tarse
Tut Equisetum Colade Enfermedadde  Fria ~ Todala Hervirunpufioenun  Oral
vomol myriochae- caballo los rifiones planta litro de agua, un vaso
tum tres veces al dia
Tsis Tagetes nelso- Chilchahua  Tifoidea, Caliente Hojas Unpufio enunvasode  Oral
chauk nii Greenm salmonelosis, agua, moler o licuar y
tifo, dolor de tomar en ayunas siete
cabeza dias, para dolor de
cabeza una copita tres
veces al dia
Sotste’  Liquidambar Liquiddm- Apurar el parto Caliente Corte- Hervirunpufoenun  Oral
styraciflua L. bar za litro de agua, tomar
gradualmente
Vakal Salviala-  Cantueso Tos, gripe, ~ Fria-ca- Hojay Hervirunpuioenun  Oral
nich vanduloides bronquitis liente tallo  litro de agua, un vaso
Kunth. tres veces al dfa
Bik'tal Salvia cinna- Dolor de ca- Fria ~ Hojay Oral
pom barina Mart. beza tallo
tsunun y Gal.
Yanal Angelica Alteracion o Fria Rafz, Hervirunpufioenun  Oral
chauk nelsoni C. (me’ vinik), fal- talloy litro de agua, un vaso
&R ta de apetito. hoja tres veces al dia
Yax’hete Tifoidea, sal-  Caliente ~Hojas Hervirun puioenun  Oral
monelosis litro de agua, un vaso
tres veces al dia
Yich Polygonum Achili Comezon del ~ Caliente  Hojas  Se machaca en unlitro  Topica
vakax hydropiper L. cuerpo y tallo de agua
Yisimbé  Sporobolus Cola de Antiaborto ~ Frfa-ca-  Raiz  Sehierve en un litro Oral
jovel poiretii Hit- raton liente de agua, un vaso tres
che. veces al dia por dos

dias

Fuente: datos de la investigacion; Alarcon s.f.; Instituto Nacional Indigenista 1994; oMIECH 1997; OMIECH e
mss-Solidaridad 1992.
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Preparacion del jpoxtavane;j y conformacion de los espacios sagrados
destinados a la curacion-proteccion del enfermo-familia

Ayuno

Como plantea Aguirre Beltran, «el mecanismo de accioén que el rito pone en juego
es el de la prefiguracion simbdlica, segun el cual las manipulaciones ejecutadas
sobre un simbolo efectdan, en su representacion, el resultado que se desea pro-
ducir» (1980:270). El proceso de pedir para ayudar a sanar a un enfermo entre los
tsotsiles, como en todo lo que fue Mesoamérica, se enmarca en todos los casos
en el contexto de un ritual que, como ya se sefiald, varia de padecimiento a pa-
decimiento y de j-ilol a j-ilol, pero que, invariablemente, consta de varias etapas,
algunas de las cuales no necesariamente tienen lugar frente al enfermo.

El primer elemento es el ayuno, que consiste en evitar todo tipo de alimento,
sobre todo maiz en cualquiera de sus formas, durante 12 horas. Preferentemente
se realiza de seis de la mafana a seis de la tarde y puede ser de uno o de tres dias.
Al respecto, Guiteras sefiala que mediante el ayuno «el hombre se aproxima a los
dioses» (1965:239).

El ayuno puede ser realizado solo por el j-ilol o este puede convocar a los
familiares y otras personas que vayan a participar en el ritual y a desempenar un
papel activo en este, por ejemplo, si van a colectar agua sagrada en las montafas,
recoger flores y plantas o bafiar al enfermo.

El altar

El espacio sagrado se constituye alrededor del altar que, como ya se sefialé en el
apartado sobre materia sagrada, consta de varios elementos, de los cuales el inico
imprescindible es la Santa Cruz. En torno a esta se colocan velas o veladoras que
pueden variar en nimero, tamafio y color; plantas sagradas, todas las cuales se
caracterizan por ser aromaticas y cuyo tipo varia de un altar a otro; una vasija de
barro de elaboracion artesanal que contiene bolitas de pom, y, ademas, huevos de
gallina, una gallina negra, refrescos y pox o chicha.

Para el caso de la enfermedad denominada chukbil chiulelal (enfermedad del
chulel que ha sido atrapado), un colaborador refirié que en torno a la cruz tiene
que colocar seis velas chicas blancas y el mismo nimero de puntas de ocote.
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En el altar destinado a la curacién de stot ta sme’ (maldad de la madre o del
padre o despreciado de chiulel), se precisa la instalacion de un arco que debe estar
adornado con flores diversas, ademas de colocarse agua proveniente de un ma-
nantial sagrado y plantas aromaticas que seran usadas para bafar y perfumar al
enfermo con objeto de que sea aceptado por las deidades.

En el caso de los altares para ayudar a sanar enfermedades celestiales como
las exantematicas de la infancia, solo se colocan plantas sagradas, y por ningtiin
motivo deben incluirse velas o pom, que dafiarian al enfermo.

En una emergencia puede construirse un altar donde no lo haya, o utilizar
como base el altar de una casa o la Santa Cruz de un cerro, de una cueva, de un
ojo de agua o de un cruce de caminos. Invariablemente la Santa Cruz se sitda
con el frente hacia el poniente, de tal manera que el ofrendante quede mirando
al oriente, hacia donde emerge por las mafianas el Sefior Jesucristo, el Padre Sol.

La excepcion es la ofrenda que se monta frente a alguna virgen, apostol, santo
o santa en las iglesias, y cuya la orientacion obedecera a la posicion que la deidad
ocupe dentro de la iglesia.

Rezo

En cuanto a los actos que lleva a cabo el j-ilol, el rezo constituye uno de los ele-
mentos de mayor importancia, si no es que el principal. El rezo se realiza ritmando
la oracién??y sus contenidos, es decir, la mencién de las diferentes deidades; se lleva
a cabo siempre en el orden fijo que al j-ilol le fue indicado. La entonacién y el ritmo
coadyuvan a facilitar lo que podriamos llamar un estado meditativo en el j-ilol.?*
Es decir, el estado meditativo?* se induce a través de la creacion del espacio sa-
grado mediante la colocacion del altar y se consolida al inicio del rezo, lo que hace

22 «De acuerdo con investigaciones recientes, el metro poético sirve, entre los samoyedos
septentrionales, para marcar la sacralizacion del discurso, ya sea que este se dirija a las fuerzas
sobrenaturales o haya sido inspirado por ellas» (Helimski y Kosterkina 1992:50).

23 «Con la enunciacion de férmulas cuyas palabras no deben sufrir cambio alguno o proferirse
en un orden que no sea el apropiado» (Guiteras 1965:239).

24 Apuntando hacia la diferencia que existe entre el j-ilol y el chaman, Heinza explica: «Como
mediadores, los chamanes operan en niveles diferentes. En el plano social, son ciudadanos como
todo el mundo. Espiritualmente, gozan de una posiciéon mads elevada debido a sus relaciones
con lo divino. Durante los rituales, operan en niveles intermedios, entre el mundo espiritual y el
mundo de los humanos. Las normas del orden social se suspenden y se facilita el encuentro con
el mundo espiritual omnipotente. Por una parte, los chamanes protegen al mundo espiritual de
la contaminacion de las debilidades humanas y, por otra, canalizan la energia espiritual de una
manera Util, de modo que no exija demasiado de la capacidad de sus clientes» (Heinza 1992:131).
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posible un acceso limitado al ambito de lo sagrado y a la vez le permite al j-ilol
hilar ordenadamente los rezos que le fueron entregados por la divinidad durante
el proceso de formacion, los cuales necesaria y exactamente tiene que repetir al
rezar para el buen logro del ritual. No en vano los j-iloletik nos han indicado que
solamente pueden mencionar a las deidades que segtin el caso se requieran y en su
determinado orden jerarquico durante el ritual para ayudar a sanar, mientras que
fuera de este no les es posible recordarlo todo (Eliade 1976:24).

Como se menciond antes, los rezos de los tsotsiles presentan un ritmo tal que
lleva a concebir una analogia con aquellos marcados por los tambores chamanicos
y otros instrumentos. En este sentido, Jilek (1992:86) precisa que experimental-
mente se han comprobado cambios en el trazo electroencefalografico a través de
la audioestimulacion causada por el sonido del tambor chamanico, que parece ser
un factor importante en la induccién de estados alterados de conciencia. De una
manera semejante, es decir, a partir de la ritmicidad invariable, considero que el
rezo introduce al j-ilol de lleno en el estado meditativo que requiere para llevar a
cabo adecuadamente el ritual de peticién de perdon y salvacion.

Por otra parte, el estado meditativo implica un acceso limitado a un estado
alterado de conciencia, porque durante este el j-ilol no accede a yan vinajel-yan
balamil, ya que dicho acceso esta restringido al ambito onirico. Este, al decir de
los j-iloletik, inicamente se suscita en ocasion de la formacién, de nuevas en-
tregas de saber, de enfermedades complejas y como materia tanto sagrada como
etnomédica, asi como de actualizaciones que son producto de transfiguraciones
étnicas. En relacion con la estructura del rezo, Aguirre Beltran sefiala:

El conjuro, la maldicién y la oraciéon manifiestan la conviccion en la potencia efectiva
del deseo: las palabras son dotadas de una fuerza magica que las convierte en reali-
dades objetivas.

La liturgia de la férmula verbal se compone fundamentalmente de cuatro ele-
mentos constantes: la dedicacioén, la invocacion, la demanda y el final. No pocas veces
entre la invocacion y la demanda se intercala un elemento mas, la reprimenda, esto es,
el insulto dirigido al dios para obligarle a realizar la demanda (Jilek 1992:254).

Entre los propdsitos para los cuales se entregan rezos a los j-iloletik se encuen-
tran los siguientes: para ofrendar una casa a la santa Madre Tierra, y para atender
diversas enfermedades en las que estan implicados el itsinal chulel o el muk'ta
chulel, asi como aquellas en que se han visto afectados los vayijeliltik. Por tanto, el
éxito o fracaso de un ritual para ayudar a sanar muchas veces depende de que el
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rezo sea emitido tal y como fue entregado por las deidades. En este sentido, son
varios los autores que opinan de modo diferente a Eliade, en lo tocante a que el
rezador olvida las palabras y en cada ocasion le surge algo diferente.?

Resalta una dltima etapa en el ritual de ayudar a sanar relacionada con el
rezo al que Pozas hace alusion en su estudio sobre Chamula, pero que no fue
referida por nuestros colaboradores ni hemos estado en posibilidad de observar.
Suponemos que esto se debe a la separaciéon que en la actualidad conciben los
tsotsiles que nos ocupan entre el bien y el mal, tema que ha sido tratado en otro
capitulo. Pues bien, a esta etapa se le denomina kop, y se refiere a un arreglo final
entre el enfermo y el j-ak’ chamel:

Después de las curaciones, si el enfermo sano, viene el arreglo de las dificultades ha-
bidas entre el brujo y el enfermo; a este arreglo se le llama Kop y se hace con Totik.
El arreglo es bien planeado por el ilol, porque conoce cudles son los problemas del
enfermo, se ha dado cuenta de ellos durante la confesién que el enfermo hace de sus
dificultades.

El Kop se hace con huevos y con medio litro de aguardiente; el Ilol dice a Chultotik
lo que hizo el enfermo, rompe los huevos, les pone sal, los bate y los pone al comal;
cuando se han cocido, los reparte entre todos. Después de la comida, vuelve a pulsar
al enfermo y en el pulso ve que ya esta todo arreglado.

Cuando un enfermo no ha sanado, después de haberle hecho muchas curaciones,
lo sacan al sol tasd Totik (en la cara de Dios). Cuando sale el Sol lo sacan del cuarto en
un petate y lo ponen cerca de la cruz del patio; el Ilol riega juncia y reza para que vea
Chultotik los trabajos que ha hecho para ayudar a sanar al enfermo, pidiéndole que
sane; esto se hace tres dias seguidos (Pozas 1977:221).

Estrategias para ayudar a sanar

Anzures y Bolanos (1983:109) clasifica las terapéuticas originarias en tres clases:
natural, psicorreligiosa y mixta. Personalmente considero que esto aplica en el caso

25 Basilov, por ejemplo, comenta: «Nuestros materiales demuestran que es inexacto afirmar,
como lo hace Eliade con respecto a los originarios de América del Norte, que el chamdn improvisa
sus canticos y los olvida inmediatamente después de la sesion. En Asia Central, el chaman se apoya
en una base tradicional, que respeta una estructura tnica: todo cantico comienza por hacer venir
a los espiritus y termina acompaniandolos de regreso. [...]. El rezo nunca es completamente igual
ni completamente diferente, sino que varia con las circunstancias y la inspiraciéon del momento;
abundan los agregados y las supresiones, pero sin que ello altere el esquema general» (1992:17).
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de la etnomedicina de los tsotsiles, mas no necesariamente como opciones aisladas,
sino mas bien como etapas dentro del proceso propio de todo padecimiento, por
supuesto que con sus excepciones, sea el caso de cierto tipo de enfermedades que
desde su inicio solo pueden ser abordadas por un jpoxtavanej, como las fracturas
o aquellas que se instalan con un grado de gravedad que pone en peligro la vida y
que de inmediato requiere la asistencia de un j-ilol. Fuera de eso, casi todo proceso
terapéutico inicia con las medidas naturales (administracién de pdcimas a base
de plantas medicinales, aplicaciones topicas y masajes o farmacos) que en el seno
familiar se administran al enfermo y que Menéndez (1984:75) denomina «practicas
de autoatencion». Si el padecimiento no cede, pasa a la etapa de recibir la atencion
de un jpoxtavanej, quien determinara si el tratamiento debe continuar por la via
natural, si demanda terapéutica mixta o si considera que el padecimiento es de
origen exclusivamente anecimeno; en caso de que sea necesario mediar entre el
enfermo y las deidades a través de la ofrenda y el rezo, interviene el j-ilol.

En cuanto al manejo de materia sagrada, a todo jpoxtavanej que ha pasado
por formacion onirica se le han indicado los diferentes materiales y sus usos, pero
también se le enfatizan las situaciones en que su utilizacion puede ser contrapro-
ducente e incluso dafiina para el enfermo, como es el caso de velas o copal para
pedir por las enfermedades que han sido denominadas divinas.

Los procedimientos terapéuticos varian de un cargo a otro; sin embargo, entre
los mads frecuentes, ademads del rezo, se mencionan la administracion oral de bre-
bajes a base de plantas medicinales; soplar al enfermo, ya sea aire o rociandolo
con aguardiente; soplar un tecomate; provocar el vomito del enfermo mediante
brebajes de mal sabor; chupar al enfermo con sal y agua; pasar huevos, gallinas
negras o plantas por el cuerpo del enfermo, y bafios calientes y frios con hierbas.?®

Asi, por ejemplo, para el llamado de chulel, que ha abandonado el cuerpo por
causa de xi’el (espanto), cuya causa mas frecuente es una caida, se usa un «teco-
matito» al que se pone media cuartilla de agua, un poquito de sal y tres puntitas
de satco (Sambucus mexicana Presl.).

En otra referencia se nos dijo que lo que se utiliza son hojas de satico, de café
y de laurel, que se colocan sobre el altar. Para este caso, el tecomate, fol o box en
tsotsil, se llena hasta la mitad con agua. Una vez preparado, el j-ilol sopla dentro
de este, llamando el chulel de la persona.?’

26 Estos procedimientos también fueron reportados por Guiteras (1965:126-127).
27 Holland refiere que «Uno de los ritos mas importantes tiene lugar cuando el ‘lol llama al
espiritu perdido, soplando a través del tecomate. Cuando se trata de una enfermedad del espiritu,

ocasionada por una caida o por cualquiera otra experiencia atemorizante, a veces el curandero va
al lugar mismo en que ocurrid y ahi ofrenda una vela blanca y una de sebo de puerco, coloca tres
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En la preparacion del altar para erradicar la ipixantal (envidia), un j-ilol refirié
que a él se le indic6 que usara velas blancas, verdes y amarillas.

Para el caso de ak’bil chamel, en que el enfermo se ha contaminado con el frio
de las cuevas, de los ojos de agua negros o de los panteones —lo cual sintomati-
camente apunta a un cuadro de edema generalizado—, en un caso se nos refiri6
que en el altar se deben quemar 13 velas grandes, 13 copales grandes y 13 puntas
grandes de diversas plantas sagradas (plantas que por ser secreto no fueron nom-
bradas) con objeto de calentar la sangre del enfermo; ademas, se debe tirar medio
litro de pox «del fuerte» en torno a las velas y plantas del altar.

Para este problema, al enfermo se le prepara y se le da para tomar una pocima
a base de papante, papantl o tabaco-te, tabaco y ajo, todo ello molido y crudo, que
se debe administrar en una copita durante nueve dias. La dosis total es de nueve
hojas pequenias de tabaco, nueve hojas pequefias de papante, papantl o tabaco-te'y
nueve «cabecitas» de ajo.

A un j-ilol se le indicé en suefios que para la cura de ak’bil chamel no debe en-
cender velas, mientras a otro se le menciond que debe usar velas chicas. Otro j-ilol
indico que, antes de iniciar el rezo, para este problema es necesario soplarle al en-
fermo agua con sal de Ixtapa o de Zinacantan, es decir, sal de mina, para «tapar el
ojo del pukuj» y que no pueda ver la curacion que se le hace a quien esta dafiando.

Para el caso, frecuente entre las mujeres, de dolor de muelas, entre otras cosas
se tienen que mencionar panales de abejas.

El majmenal o golpe de frio es una enfermedad producida por el pukuj cuyo
tratamiento consiste en soplar un poco de agua con sal, lo que tiene como pro-
posito cegar al pukuj, «poner un tapaojo», y asi liberar a quien ha recibido el mal.

La bigamia y la ipixantal por enamoramiento puede producir me’ vinik o al-
teracion, con dolor abdominal, dorsal, fiebre y hemorragia. En un caso se nos
indicé que, ademas del ritual que se precisa, al enfermo se le da chi’libet o cacaté,
esta ultima es una semilla del orden de las graminaceas que crece en el tropico, de
color negro y extremadamente amarga.

Finalmente, para el estrefiimiento se utiliza una planta conocida como kail.

plumas en el suelo y sacrifica la gallina para los dioses de la Tierra. Después de beber aguardiente
con la familia del enfermo, el curandero hace sonar el tecomate para llamar al espiritu, y lo coloca
en el suelo hacia la choza del enfermo, con un pufiado de ramas de chijilte’. Si el lugar en que el
espiritu se perdié es lejano y desconocido, o si la enfermedad se originé en algin acontecimiento
de la vida del animal compaiiero del individuo, el ‘ilol ha de llamar al espiritu desde la puerta de la
choza en voz alta y ordenarle que regrese de dondequiera que se encuentre para entrar al cuerpo
de su duefio» (Holland 1963:785).
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Actualizacion

Varios de los j-iloletik colaboradores sefialaron que las deidades que inicialmente
les entregaron el poder y el conocimiento regresan periédicamente a sus suefios,
ya sea para entregarles nuevos materiales, o bien para cambiar algunas de las in-
dicaciones que les dieron inicialmente o al principio de su practica, cuando ya se
han percatado de que el predestinado ha empezado a trabajar, y asi completarle el
poder y el conocimiento.

Mediante este mecanismo es como considero que, ademas de darse la actua-
lizacién en el campo etnomédico de los tsotsiles tradicionalistas de Chamula y
Chenalhd, se actualizan los mitos y, en forma concomitante, la cosmovision, lo
que da coherencia a los cambios que se suscitan en la practica etnomédica y otras.

La actualizacion onirica periddica en términos del largo plazo estuvo presente
en todos los colaboradores. El criterio comun al respecto es que esto se precisa
debido a que las enfermedades constantemente cambian, ademas de que surgen
muchas nuevas muy graves y dificiles de ayudar a sanar, todo ello porque «el pukuj
esta cada vez mas cercar.



A manera de conclusion

Transfiguraciones

La variedad de practicas que en torno al complejo salud-enfermedad-aten-
cién-prevencion es posible observar entre los grupos mayas del estado de
Chiapas, y en particular entre los de los Altos, claramente responde al impacto
que en el mediano plazo han tenido los grandes cambios econdmicos, sociales,
religiosos y culturales. El espectro es diverso y denso: en un extremo tenemos
a quienes casi exclusivamente recurren a una etnomedicina subsumida en una
complejidad anecimena, como es el caso de los tseltales de Cancuc (véase Pitarch
1996); en el otro, los que consideran como unica posibilidad de atencion la
biomédica, tal como se observa en muchos de los grupos de conversos al catoli-
cismo y al protestantismo.

Dentro de este rango podemos encontrar gran nimero de combinaciones
cuyas caracteristicas dependeran, en mayor o menor medida, del grado y tipo
de elementos de la sociedad dominante, sobre todo de orden ideoldgico, que los
grupos humanos han ido incorporando y resignificando en sus dindmicas socio-
culturales y que han llevado a unos a sustentar sus practicas sobre bases indo-
coloniales, pero con una incorporacién minima o vasta de elementos religiosos,
asi como biomédicos y de otros sistemas médicos, y a otros a realizar practicas
sustentadas en el diagndstico a la manera de la biomedicina, pero centradas en la
terapéutica herbolaria, como en la actualidad se puede observar entre los tseltales
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de Oxchuc y los tsotsiles-tseltales de Huixtan, y cada vez mads entre los tsotsiles
que nos ocupan.

Con base en lo anterior se deline6 la primera hipdtesis que sustento el pro-
yecto de investigacion que dio lugar a este trabajo, que a la letra dice: la medicina
de los tsotsiles tradicionales de Chamula y Chenalhé es coherente con la cosmo-
vision que determina la existencia y las practicas particulares del grupo, siendo
estas diferentes de las de la sociedad global. Sobre esta base, los cambios que en las
diferentes épocas se observan en las practicas médicas obedecen a su vez a actua-
lizaciones suscitadas en la cosmovision.

Tomando en consideracion la importancia determinante que tiene la religion
en la conformacioén y transfiguracion de la cosmovision, antes de abordar lo rela-
tivo a las transfiguraciones, concomitantemente en el sistema etnomédico que nos
ocupa, considero pertinente mostrar algunos antecedentes.

A reserva de las diferencias que existen entre las distintas denominaciones y
sectas cristianas, se puede identificar un patrén comun en cuanto a la forma de
tratar lo correspondiente ala religion tradicional y, en particular, ala etnomedicina.
En primer término tenemos el asunto del politeismo versus el monoteismo, que
en lo que toca a la Iglesia catélica no representd un problema sino hasta finales de
la década de 1960, cuando las creencias y practicas informales eran politeistas y de
extensa practica entre sus feligreses y algunos sacerdotes.

A partir de las directrices emitidas bajo el modelo de la Nueva Iglesia catolica,
se proclamé el monoteismo como el postulado central, es decir, se asumi6 el con-
cepto de la unicidad de Dios y se rechazo la adoracion de iméagenes y estatuas de
virgenes y santos y, por tanto, el politeismo. Este postulado, como se refiere en otro
trabajo (Page 1996), fue motivo de una amplia y tensa discusion, principalmente
con los ancianos y jpoxtavanejetik de las comunidades, lo que se constata en el
siguiente testimonio recabado en el municipio de Simojovel:

Entonces, y aqui a los viejitos ya no les gusté y menos a los j-iloletik, los catequistas
dijeron que hay un solo Dios. A lo que los j-iloletik muy enojados replicaron: —Hay
muchos dioses, si hasta nos hablan en la caja. También dijeron: —Esos catequistas no
son catolicos, son sabaticos o del Séptimo Dia, pues todos sabemos que los catélicos
adoran a todas las imagenes. Asi que la gente se empezd a retirar (Page 1996:244).

Por lo que toca a los cristianos no catdlicos, es bien conocida su vocacién
monoteista, por lo que no viene al caso comentario alguno.
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En segundo lugar, destaca la satanizacion que todos los grupos cristianos diri-
gieron a la totalidad del pante6n de deidades de la religion tradicionalista, es decir,
virgenes, santos y anjeletik, estos tltimos mas bien advocaciones prehispanicas a
las que se atribuye una condicién demoniaca.

Como tercer punto estad el ataque directo a la etnomedicina, que es carac-
terizada como generadora de conflicto social y estrechamente vinculada con la
«brujeria»; al respecto, también en Simojovel se documentd la siguiente opinién
en relacion con la Nueva Iglesia:

Lo dice en la Biblia muy clarito. Oiganlo, lo vamos a predicar y van a ver que es cierto
lo que estamos diciendo. Los curanderos causan mucho problema, porque si alguno
enferma o muere tienen que buscar quién puso el dafio, porque creen que hay mu-
chos j-ak’ chameletik y Dios no dijo que haya j-ilol, ni que haya borrachera.

Entonces, cuando el enfermo ya supo quién le puso el daflo, cuando estd borracho
va a buscar a su casa a quien supone le puso el dafio, pero ahi esta dificil que lo mate.
Ahi precisamente esta el problema, y en eso es en lo que ya no vamos a creer, porque
Dios dijo que no hay otro poderoso més que EL

Por eso, les decimos que eso lo vayan dejando poco a poquito y cuando lo vengan
a ver, ya se habran olvidado de todo eso (Page 1996:245-246).

Como cuarto punto tenemos, en el plano de las practicas, el ataque pertinaz
al consumo ritual de alcohol y al alcoholismo en general, lo que, aunado al favo-
recimiento por parte de quienes controlan la venta de todo tipo de bebidas en la
region (refresco, cerveza y alcohol), ha conducido, como se vera mas adelante, a
cambios importantes en el consumo ritual.

Por ultimo, como un factor insoslayable porque constituye una diferencia
de concrecion social de la practica médica, se encuentra el papel que juega la
etnomedicina en su acepcion estrechamente ligada a lo religioso y ala organizacion
sociopolitica. Asi, lo que delimita las modalidades que adquiere la etnomedicina
en el plano sociopolitico y, en forma concomitante, como auxiliar en los meca-
nismos de control social, depende de la ubicacion de la estructura religiosa tra-
dicional en las instancias de poder politico, es decir, de gobierno, en el pasado de
mediano plazo y en el inmediato y, por lo mismo, su presencia o ausencia en las
estructuras de control social.

Asi se observa que, en el caso de Chamula, donde el tradicionalismo re-
ligioso tenia mayor peso que las instancias civiles en lo que respecta a control
sociopolitico, documenté que los tradicionalistas acuden, para ayudarse a sanar,
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en primera instancia, a sus etnomédicos, corriendo el riesgo de ser expulsados del
municipio por recurrir a otra alternativa o simplemente por considerarla.

En Chenalho, en cambio, donde el tradicionalismo religioso y lo religioso en
general no incide con la misma importancia que lo civil en el control sociopolitico,
la etnomedicina constituye solo una de tantas opciones de atencion a las que es
posible acceder, por lo que la poblacion esta en libertad de acudir con quien con-
sidere que puede ayudarle a resolver sus dolencias de la mejor manera sin que le
amenace sancion social alguna.

La cosmovision como determinante de los procesos de salud-enfermedad-atencion

Partiendo del ultimo punto se esperarian, dado el rol diferencial que la
etnomedicina desempeiia en el plano sociopolitico, disparidades consustanciales
especificas en los aspectos ideoldgicos y en las formas que adopta la dinamica
propiamente dicha de la etnomedicina en cada municipio.

Asi, supondriamos encontrar entre chamulas una medicina mas cercana a
lo que se reportd en las décadas de 1960 y 1970 para el municipio e, incluso, la
radicalizacion de algunos de sus preceptos, sobre todo como resultado de los me-
canismos sociopoliticos y religiosos que se contraponian en el conflicto religioso.
Sin embargo, en Chenalh¢ se aguardaria todo lo contrario: cambios vastos, en el
afan de adaptarse a una situacion historica que exigia transformaciones impor-
tantes en aras de no desparecer.

Al respecto hay que destacar que, a pesar de las diferencias histdricas y de
organizacion social y religiosa, asi como de las formas de insertarse en la pro-
duccidn que se presentan entre chamulas y pedranos, puede hablarse para ambos
municipios de una sola etnomedicina, y de homogeneidad en conceptos, practicas
y transfiguraciones étnicas relacionadas con el proceso salud-enfermedad-aten-
cién-prevencion. Estas observaciones no solo son aplicables a los jpoxtavanejetik
de ambos municipios, sino también a las diferentes generaciones.

Creo que dicha homogeneidad, sin lugar a dudas, se debe, por un lado, a que
la estructuracion ideoldgica del mundo a que se atienen los tsotsiles tradiciona-
listas, ademas de ser minuciosa en sus posibilidades y sentidos, ha sido coherente
en las transfiguraciones étnicas acaecidas a lo largo de los siglos de dominio, si-
tuando claramente los diferentes elementos que la componen en correspondencia
dialéctica con la dindmica social mas general que los ha subsumido; por otro lado,
obedece a la necesaria interlocucion entre los diferentes actores sociales que tiene
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lugar en iglesias, mercados y fiestas donde coinciden chamulas y pedranos, asi
como en la comunicacion que se lleva a cabo entre familiares adeptos a distintos
cultos.

Esta interlocucion, por otro lado, en un periodo de tres o cuatro décadas ha
producido transfiguraciones étnicas significativas de las diferentes visiones del
mundo y, en consecuencia, con el tiempo ha transformado las representaciones
sociales y los habitus para dar lugar a practicas coherentes con dichos cambios.

Entre los tsotsiles tradicionalistas, quienes estin mds directamente involu-
crados en los procesos de construccion ideoldgica y actualizacion, por el rol que
juegan en las relaciones sociales y por ser los agentes privilegiados en la interac-
cién aneciimena, son las personas que cuentan con una posiciéon importante en el
jerarquia religiosa y los j-iloletik, a través de quienes hablan las deidades mediante
la revelacion onirica; esta es una via privilegiada por el colectivo para dar cauce a
posibles transfiguraciones étnicas y, en este sentido, el campo etnomédico es uno
de los primeros ambitos donde las transfiguraciones étnicas y la creacion cultural
se expresan en el discurso y la practica.

Entre los factores de la estructura ideoldgica que dan coherencia a la cosmo-
vision tsotsil, a la religion tradicionalista y a las posibles transfiguraciones étnicas
del imaginario y, por lo tanto, a ritos y practicas, se encuentran el mito de creacion
y la nocién de persona. En este sentido, el primero, ademas de ser determinante
en el «nucleo duro» basico en la ideologia de los tsotsiles, se refiere a que la hu-
manidad fue creada con el unico propdsito de nutrir y sostener a las deidades ce-
lestiales, a Dios, a la vez que orienta y ordena el campo etnomédico en particular,
configura y reconfigura las representaciones sociales correspondientes e incentiva
la constitucion de los habitus.

Como en el mito se expone, la estancia de la humanidad en la Tierra no corre
riesgo en tanto se dedique al cumplimiento del mandato primordial, pero tan
pronto lo deja de lado, la amenaza se concreta: en el caso de los individuos, a
través del infortunio, la enfermedad y hasta la muerte, y en el del colectivo me-
diante desastres naturales y epidemias, asi como con la amenaza de exterminio
total, cuestion a la que aludieron los informantes a partir de la narracion de dos
exterminios acaecidos en un pasado remoto —tres en otras versiones—.

Tomando como base el mandato primigenio, Dios organizé no solo el es-
pacio en la Tierra, sino el de los diferentes estratos o niveles entre yan vinajel-yan
balamil, ubicando en sitios clave —montanas, cuevas, ojos de agua, ermitas, igle-
sias— a las diferentes deidades secundarias encargadas de promover e inculcar
el mandato primigenio y las vias para cumplirlo, de vigilar y coaccionar para su
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cumplimiento, asi como de ayudar a la humanidad a restaurar su patrimonio y su
salud, todo ello hasta donde sea necesario para garantizar la obediencia al man-
dato primordial de adoracién y de provision del nutrimento, y que ello sea con
constancia y eficiencia.

Llama la atencidn la clara diferencia que hacen los tsotsiles entre los 6rdenes
de deidades secundarias prehispanicas y de divinidades secundarias provenientes
del panteon catolico, distincion que tiene su base en el tipo de lugares que habitan,
asi como en la clase de responsabilidades que a cada cual atafien.

En el caso de las deidades prehispanicas que en la actualidad tienen formas
angélicas o antropomorfas no consideradas como catélicas por los tsotsiles tradi-
cionalistas, estas habitan exclusivamente en lugares ubicados en el entorno natural
y rigen sobre las fuentes naturales y de produccién para la subsistencia como en
los cerros, donde nacen las nubes que llevan el agua a los sembradios y guardan
en su interior los corrales donde se protege a los vayijelil; o en cuevas, donde se
guarda el germen vegetal y animal, asi como las calamidades que pueden afectar
la produccidn y a las personas; o en los ojos de agua que proveen del preciado
liquido para la sobrevivencia, pero que también son asiento de riesgos. Las dei-
dades que habitan en estos espacios administran convenientemente los recursos y
las plagas en relacion directa con el cumplimiento o no del mandato.

Por otro lado, las deidades secundarias provenientes del pantedn catélico in-
variablemente residen en iglesias o ermitas, y en algunas ocasiones en cajas par-
lantes o en altares domeésticos; son responsables de la mediacion entre los hu-
manos y las deidades celestiales.

Ademas, previendo Dios la fragilidad humana en cuanto a la perseverancia
que necesita dicha tarea, establece mecanismos para ejercer una constante coercion
con objeto de reforzar el cumplimiento del mandato. Para ello doté a sus hijos de
diversas clases de alter ego que, lo mismo que pueden empoderar, también pueden
debilitar y obligar a las personas a cuidados constantes que finalmente resultan en
el cumplimiento del mandato primordial, ya que el descuido da como resultado
exponer a los diferentes componentes de la persona a innumerables riesgos, lo que
puede traducirse en enfermedad o muerte.

El otro elemento por destacar de la estructura ideoldgica es la nocion de per-
sona, que deviene como un aspecto central, y en el campo etnomédico constituye
la categoria que delimita las estructuras simbdlicas que definen el campo y las
practicas. Los alter ego son interdependientes, lo que se refiere no solo al lazo so-
brenatural que los lleva a conformar la persona, sino también a las relaciones que
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se establecen entre unos y otros, ocasionando que la persona tsotsil experimente
este complejo como una unidad.

Asi, en su realidad la persona tsotsil tradicionalista se vive no solo como
cuerpo, sino como una multiplicidad de cuerpos, animales y almas ligados me-
diante kaal (calor), que no solo designa la energia vital de la persona, sino también
el lazo sobrenatural que mantiene unido el cuerpo con sus alter ego y a estos entre
si, representaciones que dan lugar a habitus coherentes con esta ontologia.

La complejidad y diversidad que encontramos en la conformacion actual de
la persona tsotsil tradicionalista me ha llevado a la elaboracién de la siguiente
tipologia: la persona débil y enfermiza, la persona normal, la persona completa y
la persona con poderes extraordinarios, que lleva por destino a que unas mas que
otras tengan que realizar un mayor esfuerzo para el cumplimiento del mandato
original, y las mejor dotadas a servir a su pueblo.

Las estructuras del mundo y de la persona constituyen, pues, el fundamento
ideoldgico del campo etnomédico entre los tsotsiles de Chamula y Chenalhd, y
son estos elementos del nucleo duro los que delinean las caracteristicas que ad-
quieren las transfiguraciones étnicas.

Transfiguraciones étnicas

Cabe de antemano aclarar que la transfiguracion implica la actualizacion y trans-
formacion, no sin dificultades, de representaciones sociales y habitus.

Partiendo del analisis comparativo entre la literatura etnomédica escrita en
la década de 1960 y la de finales del siglo xx, podemos observar algunas de las
transfiguraciones étnicas ocurridas en los sistemas ideoldgicos que determinan
el campo etnomédico de chamulas y pedranos, y su concrecion en el plano de la
practica.

La transfiguracién de mayor peso, por haber tenido lugar en el nicleo duro
de la cosmovision y por su importancia en la conformacion de las caracteristicas
inherentes a los distintos agentes implicados en los procesos de salud-enferme-
dad-atencidon-prevencion, asi como los roles que desempefian dentro del campo
etnomédico y en lo social en general, fue la disolucion del binomio bien/mal como
atributo y cualidad de la naturaleza divina.

En el pasado las deidades tenian el poder de prodigar bien o mal segun su
voluntad y las circunstancias, estando en posibilidad de ayudar-proteger, castigar
y hasta dafiar. Sin embargo, a finales de la década de 1970, a consecuencia de la
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ya referida satanizacion resultado del proselitismo orquestado por las diferentes
denominaciones cristianas, se empezd a delinear la adscripcion de las deidades
a uno de los polos del binomio bien/mal, lo que suscit6é reacomodos en torno a
la estructura de las deidades, tanto en su ubicacion polar como dentro de la geo-
grafia cosmoldgica.

En la recomposicion de la divinidad llama la atencion el hecho de que, fuera
del pukuj, todas las deidades primarias y secundarias provenientes del panteén
catdlico y los sak y tse anjeletik (angeles blancos y verdes) se adscriben al bien,
mientras que el mal recluta sus huestes entre las deidades secundarias, los tsajal
y ik’ anjeletik (angeles rojos y negros) quienes, se dice, residen en el entorno na-
tural, es decir, entre aquellas deidades que, mas alla de su apariencia actual, tienen
origen y funciones prehispanicas.

Asi, las deidades del bien ya no se ocupan de castigar o dafiar a los humanos,
sino que se limitan a retirar la proteccion, lo que resulta en dejar libre el camino
a las deidades del mal residentes y duefias de cuevas, cerros y ojos de agua que,
avidas de libertad de accion para dafar y destruir a la humanidad, se valen de di-
ferentes estrategias para atrapar los chuleltik y destinarlos a diversas condiciones
de sufrimiento.

Lo antedicho marca la clara distincién que hacen y que expresan los actuales
tsotsiles tradicionalistas con respecto al bien y al mal como elementos diferen-
ciados, ambos presentes en la vida cotidiana y en los distintos planos existenciales.

En el sentido de la concrecion de la transfiguracion, en el plano de la practica
etnomédica desaparece la dicotomia j-ilol/j-ak’ chamel, en el sentido de que un solo
agente pueda actuar en ambos campos, para dar paso a una diferenciacién que se
concreta en la tajante separacion de su quehacer y la conformacién de campos
aparte, el etnomédico y el del ak’bil chamel. En la actualidad, el jpoxtavanej, quien
por fuerza y exclusivamente es hijo de Dios, se dedica a ayudar a sanar a sus seme-
jantes, y deja de serlo cuando accede a servir al mal, con lo que pierde el poder y
el conocimiento, ya que pasa a ser hijo del puku;.

De esta manera, podemos ver como se reestructuran los distintos discursos
y algunas practicas del campo etnomédico. En primer término, en el discurso re-
lativo al diagnoéstico se vislumbran contenidos diferenciados con respecto a las
formas de conservar la salud y sobre el origen de las enfermedades, distinguién-
dose claramente cudles son los agentes que favorecen la salud a través de proteger
a quienes cumplen con el mandato de adorar y nutrir a las deidades y, por otro
lado, facilitan que quienes se aplican al mal puedan actuar al desentenderse de la
proteccion que prodigan.
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En segundo término, el rezo se redimensiona en cuanto a que un agente es-
pecifico, sea el j-ilol o el j-ak’ chamel, se dedica en el sentido que le corresponde,
dirigiéndose a las deidades y entidades especificas que han quedado del lado que
profesa y pidiendo a estas su concurso; en el caso del j-ilol, pedira proteccion,
salud, ayuda para rescatar los chuleltik perdidos, robados o vendidos, solicitara
perdén por los pecados cometidos y ayudard a sanar; mientras que, en el caso
del j-ak’ chamel, buscara apoderarse de los chuleltik dejados de la mano de Dios e
infligira dafo y destruccion. Desaparece, con ello, la nocién de castigo como una
entidad aplicada por la deidad celestial como medida correctiva ante el incumpli-
miento de las actividades que conforman el mandato primigenio —a excepcién de
las medidas de las que se valen las deidades para coaccionar a quienes no aceptan
el mandato de ayudar a sanar— y ya no hay castigo, solo descuido y victimizacion.

En relacion con la materia sagrada para ayudar a sanar, por un lado vemos
que en el altar se incorporan, desincorporan y disponen algunos elementos de
manera diferente a la reportada en los documentos ya sefialados sobre la region
de las décadas previas a la de 1970.

Destaca como ofrenda emergente la presencia de refrescos y el desplaza-
miento del pox, que desaparece del escenario de las que son dirigidas a Dios por
los jpoxtavanejetik. El desplazamiento del pox es significativo porque constituye
uno de los puntos de mayor debate en el conflicto religioso al grado que, de cons-
tituir un elemento central en la ofrenda a las deidades celestiales y vehiculo para
estados alterados de conciencia, pasé al polo opuesto, ubicaindose como materia
unicamente destinada a confundir a las deidades del mal, especificamente al pukuj;
en este sentido, pasd a ser esparcido, desde la boca del j-ilol, hacia las plantas que
adornan el altar y se le prohibid ingerirlo. En tal sentido, el refresco suple al aguar-
diente como ofrenda nutricia para las deidades por sus olores y su sabor.

Otras incorporaciones son el huevo y el pan «coleto» (pan tradicional de San
Cristobal de Las Casas) para realizar limpias menores cuando no se requiere el
sacrificio de un ave.

En otro orden de cosas, mas en el plano de lo sociocultural, se puede per-
cibir la pérdida real de estatus de la etnomedicina y, de manera concomitante, del
jpoxtavanej, lo que claramente se evidencia en que dichos agentes ya no son objeto
de la deferencia que recibian en el pasado.

El altimo elemento por destacar, que en mi opinion tiene mas que ver con las
condiciones en que en la actualidad se insertan los tsotsiles en la produccion, son
los cambios percibidos en las formas de remuneracion al jpoxtavanej por ayudar a
sanar a los enfermos. Hace tan solo unas décadas, el mandato a que estaba sujeto
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el jpoxtavanej expresamente le prohibia pedir algo a cambio por ayudar a sanar a
los enfermos o cobrar, y la posibilidad de recibir un regalo en alimentos o alguna
retribucion mediante mano vuelta dependia de la iniciativa de familiares de los
enfermos.

En la actualidad, recibir regalos en especie aun estd en vigor, pero gradual-
mente esto va siendo sustituido por pago con dinero. Ademas, ahora se observa
cada vez con mayor frecuencia que por la via onirica las deidades van actualizando
estas practicas y ajustandolas a las circunstancias de intercambio que rigen, de tal
manera que se les permite recurrir al cobro, aunque dentro de cierto margen, e in-
cluso algunos pueden recibir el dinero con la mano derecha, algo impensable tan
solo hace algunos afios en que se consideraba que, por la cualidad fria del dinero,
si llegaba a tocarlo, al j-ilol se le enfriaba el dedo pulgar y perdia la capacidad de
pulsar para escuchar-sentir la sangre.

El ambito onirico sigue siendo el espacio privilegiado mediante el cual la
divinidad muestra, comunica y otorga, colaborando con ello a la actualizacién
de los mitos, de las representaciones sociales en general, y de los habitus que se
precisan para habitar «este mundo»,! en el sentido de que aparentemente la geo-
grafia y el acontecer del «mundo otro» constituyen una muestra de las formas
que debe adoptar «este mundo». Por consiguiente, la via onirica se erige como
la tinica aceptada por los tsotsiles tradicionalistas como guia y como mecanismo
para otorgar validez a los aspectos ideoldgicos que inciden en y modifican dife-
rentes elementos de la cosmovision y la vida.

Asimismo, es a través de los sueflos como los predestinados para ayudar a
sanar, o bien los j-iloletik para completar o actualizar, son conducidos a yan vina-
jel-yan balamil, donde pueden observar y aprender las formas correctas de orga-
nizarse para la vida social y familiar o las innovaciones que sufren estas o el en-
torno y socializarlas entre sus coterraneos. En este sentido, es posible notar cémo
en algunos de los estratos propios de la divinidad se describen grandes fabricas,
enormes edificios, autos, aviones, computadoras, etcétera:

'En el sentido de que la geografia y el acontecer de «este mundo» seriala muestra ideal delo que
deberia ser o es «este mundo». En este sentido, Perrin sefiala: «<El mundo otro es una proyeccién
fantastica de este mundo, una representacion de la naturaleza y del grupo social, aunque los
hombres estén convencidos de lo contrario. Estd poblado de seres comparables a los humanos a
los que se les adjudican formas de ser y pasiones similares, aunque con mds poder y clarividencia.
La celebre féormula ‘el hombre estd hecho a la imagen de Dios que lo cred” debe cambiarse por
‘los dioses estan hechos a la imagen de los hombres que los crearon. [...] Reciprocamente, toda
sociedad humana estd marcada por su mundo otro, que es su reflejo idealizado o deformado, y
estas representaciones influyen sobre sus practicas» (Perrin 1995:5).



A MANERA DE CONCLUSION

En el octavo estd un apostol que es un maestro para la construccion de automéviles.
Por eso, los coches son obra de Dios, no vienen de cualquier cosa, ni es idea de alguna
persona; no, sino que es obra de Dios, porque por eso esta su sefial, su seflalamiento
en el espiritu. Ahi estan construyendo muchos carros y para eso hay muchas per-
sonas. Por eso se tiene que mencionar en el rezo. También ahi se estdn construyendo
alas de aviones. Eso lo vi por medio de mi suefio. También llegué al duodécimo, es-
taba medio oscuro; aunque dicen que por ahi no podemos pasar, a mi me llevaron.
Ahi pude ver que tienen maquinaria, tractores y muchas maquinas que no sé cémo
se llaman y para qué sirven; son bien altas, como también los sefiores que ahi estan.
El jefe es un alto, como gringo, con mucha barba. Eso vi en el duodécimo escalén.?

Las transfiguraciones étnicas suscitadas en el plano ideoldgico se concretan
en representaciones sociales actualizadas que a su vez generan practicas sociales
que configuran nuevos habitus y apuntan, como objetivo tltimo pero incons-
ciente, a distensionar la relacion entre ideologias divergentes al incidir principal-
mente sobre los puntos nodales de tension con las formas que impone la ideologia
del grupo dominante, lo que sefiala hacia una convivencia social en un ambito de
consenso, aunque sea minimo y relativo.

En ese sentido es claro que, como advierte Marc Augé, cultura es creacidn,
«una cultura que se reproduce siendo idéntica a si misma [...] es un céncer so-
ciolégico, una condena a muerte, [...] Las culturas solo continuaron viviendo al
transformarse» (1998:32-33).

La persistencia de culturas como entes particulares en los actuales ambitos
de la globalizacion —la diversidad religiosa, los embates de los medios, los pro-
gramas de educacion formal, las caracteristicas del mercado, la interaccién con
personas y grupos provenientes de todo el mundo, el activismo politico, las oNG—
solo es posible en el marco de un proceso de actualizacion dindmico que tenga
como base una interlocucion intensa en el interior y con «los otros». Como sefala
Augé (1998), en la medida en que una cultura es «receptiva a las influencias exte-
riores» es una cultura viva, ademas de que permite la redimension de la identidad
y la redefinicion de las alteridades.

En relacién con la segunda hipdtesis, que a la letra dice: «Debido a cambios
radicales en la cosmovision de los jovenes originarios, producto del proceso edu-
cativo formal, del acceso a la tecnologia, asi como a los medios de comunicacion
masiva y de una insercion diferente a la de sus padres en la produccidn, existe
una tendencia, ya manifiesta, hacia la modificacion radical de la etnomedicina e

*Notas de trabajo de campo, historia de V. V.
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incluso su rapida desaparicion en algunos espacios con la muerte de los ultimos
j-iloletik»,? al respecto Freyermuth (1993:89), en su estudio publicado en 1993, rea-
lizado también en el seno de la OMIECH, reporto, a partir de una comparacion
con datos obtenidos antes de 1973 en Zinacantan por Fabrega y Silver (Fabrega
1973:27), la disminucién del numero de j-iloletik por cantidad de habitantes. En
Zinacantan, estos autores establecieron la relacion de un j-ilol por cada 45 habi-
tantes, mientras que Freyermuth reporté en tres comunidades una proporcion de
un j-ilol por cada 98 habitantes; para la region, de uno por cada 282 habitantes, y
particularmente en Tenejapa, de uno por cada 638. Al momento de elaborar esta
segunda edicidn se ignora la proporcion.

Uno de los hechos que han sido documentados a lo largo de este trabajo es
la baja incidencia de sofiantes jovenes y lo evidente que resulta que pocos se ads-
criban a la religion tradicional, lo cual es consecuencia de las actuales condiciones
de vida en que se desenvuelven.

En primer término, se observa que los jovenes tienen una relacion mucho mas
dindmica y menos desventajosa que sus ancestros con los ladinos y con agentes
provenientes de la sociedad dominante; asimismo, a temprana edad se ven sujetos
al proceso educativo formal que proporciona el Estado, donde especificamente en
zonas originarias se privilegian los contenidos que resaltan la vision dominante del
mundo y el idioma espafiol; en segundo término, se observa que desde temprana
edad los jovenes mantienen mayor contacto formativo e inductivo a través de los
diferentes medios de comunicacion de masas y, finalmente, desde temprana edad
se insertan en la produccion y el mercado laboral, principalmente en actividades
relacionadas con la industria de la construccion y en diversos oficios en grandes
ciudades del pais que se caracterizan por su desarrollo, como Villahermosa en
Tabasco y Cancun, o si no migran a Estados Unidos.

Otro factor que ha incidido de forma importante entre los jévenes tsotsiles y
que no puede ser soslayado es el embate proselitista de diferentes grupos religiosos
de corte judeocristiano, y recientemente de musulmanes, asi como de diferentes
agrupaciones politicas; dentro de estos grupos, muchos de los actuales jovenes y
nifos han crecido y crecen bajo un marco religioso diferente al que estuvieron
sujetos sus padres, es decir, cobijados en otra cosmovision, con formas diferentes
de concebir y vivir en el mundo.

3En este sentido, a partir de trabajo de campo realizado en 1988 y 1989 ya Freyermuth (1993:70)
reporta, a partir de una muestra de 40 comunidades, que en nueve de estas, es decir, en 22.5% del
total, no existia ningtin agente de la etnomedicina. Mas adelante (1993:73) sefiala que en la mitad
de las comunidades no habia j-iloletik.



A MANERA DE CONCLUSION

Los factores antes sefialados han contribuido a la rapida transformacion de los
procesos de salud-enfermedad-atencion-prevencion y, en forma concomitante, a
que en la actualidad haya muy pocos jovenes tsotsiles y tseltales que reciban el
mandato onirico para ayudar a sanar a sus semejantes; por otra parte, quienes se
dedican a atender lo hacen bajo una perspectiva que privilegia la herbolaria desde
una vision biomédica del proceso. Ademas, los jpoxtavanejetik que se encargan de
las dolencias del cuerpo, como la jvetom, el j-ak’ vomoly el jtsak-bak, diagnostican
sobre la base de lo poco que conocen de la biomedicina, y su terapéutica se va
circunscribiendo al uso de la herbolaria medicinal y de algunos farmacos.

Lo mencionado apuntala la gradual desaparicion de los j-iloletik, primero en
aquellas localidades donde los jovenes ya no suefian, lo que se ha acelerado con la
muerte de los ancianos que se ocupaban de la atencién cuando se hizo el levanta-
miento de informacion, y mas adelante en aquellas en que cada vez son menos los
jovenes que reciben el mandato, lo cual refleja una transfiguracion drastica de la
cosmovision o la adscripcion a un paradigma religioso diferente del tradicional.
Quisiera equivocarme al respecto, pero el trabajo de Freyermuth (1993) muestra,
con mucho, esta tendencia.

Dar su justo valor en México a las etnomedicinas se traduciria, pensando en
una politica publica inclusiva y con pertinencia cultural, en la posibilidad de una
planificacion en salud que redunde en acciones significativas para los pueblos ori-
ginarios.
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Glosario

Notas:

El sufijo tik o etik que aparece al final de los sustantivos indica pluralizacién.

En este glosario se incluyen los términos en tsotsil de uso mas frecuente en el texto.
Los términos de mencion unica se traducen entre paréntesis.

Ak’bil chamel Enfermedad por mal echado o puesta

Anjel Angel

Balamil La tierra

Bats’i Verdadero

Bek'talil Cuerpo humano

Chajil Haraganeria

Chiebal Cerro sagrado donde estan las almas

Chiul totik Padre sagrado

Chulel Alter ego sutil que constituye el soplo de Dios en la persona
Chulelal Enfermedad del chulel, alma de los difuntos
Chamel Enfermedad

Chanul Animal compaiiero, bicho

Chauk Dios de la lluvia, rayo

Chij Borrego

Chon Culebra

IK Negro o aire-viento, dependiendo del contexto
Impierno Infierno

Ipixantal Envidia

Its’inal Menor

J-ak’ chamel Dailero, el que provoca enfermedades

J-ak’ vomol Hierbatero(a)

Jikal obal Tosferina

J-ilol El que escucha/siente la sangre a través de pulsar
Jpichom Masajista
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Jpoxtavanej
Jtamol
Jtoivits
Jtsak-bak
Jvetom
Kuaal

Kuanal

Kuasemal chulelal

Katinbak
Kel satil
Kexlal

Kok’
Koponej vits
Kux
Kaxlan
Kibal

Komel

Lab

Max

Me’ vinik
Me’il tatil
Moy

Muk’ta bolom
Muk’ta chon
Muk’ta xik
Muk’ta
Muk'tik kuyel
Mut
Ontonal
Obal
Ojorox totil
Ok’il

Osil balamil
Pepen

Pom
Potslom

Pox

Pukuj
Saben
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El(la) que ayuda a sanar

Partera(o)

Rezador(a) de los cerros

Huesero

Partera(o)

Literalmente calor, elemento que liga y mantiene unidos a todos los
alter ego entre si'y con el cuerpo de la persona
Meteoro

Alma dafiada

Inframundo

Mal de ojo

Vergiienza provocada

Calentura, fiebre

Rezador(a)

Dolor

Pollo, gallina

Poder que permite a la persona recurrir a la metamorfosis o bien
imponer su voluntad sobre un animal o fendmeno natural
Susto, espanto

Alter ego gaseiforme propio de los tseltales
Mono

Alteracién

Ancestros

Tabaco

Gran jaguar

Gran serpiente

Aguila

Mayor

Viruela

Ave

Corazon

Tos

Padre Sol

Coyote

Superficie de la tierra

Mariposa

Copal

Bola de fuego

Aguardiente

Demonio

Comadreja
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Sak obal Tuberculosis

Sak Blanco

Sba Superficie (sba balamil ‘superficie de la tierra)
Schamel pox Alcoholismo

Schamel stanal ketik Caries

Sots’ Murciélago

Sots’il vinik Hombre murciélago

Sutub ik’ Torbellino

Teel chon Animal silvestre

Te'tikal chij Venado

Totil me’il Padres-madres

Ts’inte’ bolom Tigrillo

Tsanel Diarrea (en Chenalh¢)
Tsanel chutul Diarrea (en San Juan Chamula)
Tsajal Rojo o café

Tse Verde o amarillo

Tsebal kaxlan Pollo

Tsi’ Perro

Tuluk’ Jolote o guajolote

Tup’ ik’ Epilepsia, ataques

Unin vakax Becerro

Vayigel Animal guardian

Vet Gato montés

Vinajel Cielo

Te'tikal chij Venado

Totil-Me’il Padres-madres

Tsajal Rojo o café

Tse Verde o amarillo

Tsi’ Perro

Tsinte Bolom Tigrillo

Tuluk Guajolote

Vakax Vaca, toro

Vayijelil, achicak,

Callejal, chanul Alter ego animal compaiiero
Uk’ Tlacuache

Vet Gato montés

Vits Cerro o montana

Yan Otro (Yan Vinajel — Otro cielo), entre (Yan Vinajel-Yan Balamil

entre cielo y tierra)
Yut Interno (yut balamil = tierra interna)
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Este libro trata sobre los jpoxtavanejetik (los que ayudan a sa-
nar) entre los tsotsiles de Chamula y Chenalho, y en mayor de-
talle sobre los jiloletik (los que sienten/escuchan la sangre), que
en las ultimas décadas han experimentado cambios en su forma
de concebir el mundo y de practicar el mandato de ayudar a las
personas a mantener la salud y a recuperarse de las enferme-
dades y otros infortunios, y que han optado por agruparse de
manera organizada en busca de interlocucién con la sociedad
global.

En la actualidad la composicién del espectro cultural que ca-
racteriza a los mayas de los Altos de Chiapas es amplio: variedad
y variabilidad observable a partir de procesos concretos de trans-
figuracion étnica por efecto, entre otras factores, del impacto de
la globalidad, el narcotrafico, la guerra de baja intensidad insti-
gada por el Estado mexicano y guardias blancas financiadas por
politicos y finqueros, el proselitismo cristiano y musulman cada
dia mds intensos, por mencionar algunos.

En ese sentido y enfocando los ambitos de la cosmovi-
sion y la etnomedicina en los municipios tsotsiles de Chamula
y Chenalhd, si bien podemos vislumbrar una tendencia en las
transfiguraciones que se suscitan entre sus jpoxtavanejetik, atin
hay un remanente, sobre todo en Chamula, en que se concibe
un mundo en el que las deidades conservan un cardcter dual. En
el otro extremo se observan aquellos que, como se muestra en
este trabajo, expresan una concepcién en la que la cualidad dual
inherente a las deidades se ha trasformado al ubicarse unas y
otras en alguno de los polos —bien-mal—, con las consecuentes
transfiguraciones en la cosmovision y en la practica etnomédi-
ca, y que adquiere su sentido en esta, aspectos sobre los que se
abunda a lo largo de este libro.
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