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Con la intencion de descubrir nuevos observables sobre Los relatos de tradicion
oral y la problematica de su descontextualizacion y re-significacion, se realiz6 un
estudio de casos en comunidades indigenas de dos zonas linglisticas de México:

Tutunaku, del estado de Veracruz y Tojolabal, lengua mayense del Estado de Chiapas.

Se trata de un estudio exploratorio que busca abrir nuevos interrogantes sobre
viejas practicas; un estudio de casos que no pretende abarcar todo el universo posible
sino que se limita a visibilizar una problematica planteando cuestionamientos, y
socializando los conocimientos indigenas, sus practicas y sus discursos desde la
l6gica cultural de estos pueblos. Lo importante es darles la palabra, siempre silenciada
por la fuerza hegemanica del colonialismo aun presente en nuestra sociedad. Se trata
en este sentido de plasmar la vision que tienen los propios pueblos originarios sobre
los discursos que son parte de una tradicion nombrada por ellos como La palabra
antigua o La palabra de los ancestros, que a lo largo de los afios han pasado a formar
parte de nuestra propia tradicibn como conocimientos populares y folkloricos; re-

significados como cuentos, leyendas y mitos.

Se recurrié al analisis de los motivos como unidades minimas con autonomia
relativa por considerarla parte esencial del arte de composicion de estos relatos junto a

la transmisién oral y el arte de narrar.

A través del anadlisis de los relatos que circulan en las comunidades, y en
contextos escolares que son accesibles a lo/as nifio/as, problematizaremos las
transformaciones consideradas propias de la tradicién oral y las transgresiones que
atentan contra la funcion, el sentido, los sustratos de significacion, el arte de

composicion y el arte de narrar.



A MODO DE INTRODUCCION

En el afio 1992 el Estado mexicano reconoce constitucionalmente a los pueblos
indigenas asentados en las diferentes regiones del pais. En 2001 se aprobd una
nueva modificacién constitucional que refrenda el reconocimiento constitucional de la

pluralidad cultural de la nacion mexicana. En el articulo segundo se manifiesta que:

“La nacién mexicana tiene una composicion pluricultural sustentada originalmente en sus
pueblos indigenas que son aquellos que descienden de poblaciones que habitaban en el
territorio actual del pais al iniciarse la colonizacion y que conservan sus propias
instituciones sociales, econdémicas, culturales y politicas, o parte de ellas. [...]

A. Esta Constituciéon reconoce y garantiza el derecho de los pueblos y las comunidades

indigenas a la libre determinacién y, en consecuencia, a la autonomia para: [...]

IV. Preservar y enriquecer sus lenguas, conocimientos y todos los elementos que constituyan

su cultura e identidad.”

En este marco constitucional se ratifica el reconocimiento del caracter de los
parametros curriculares para la asignatura de Lengua Indigena. Este documento tiene
“la concepcion de que el estudio de la lengua en la escuela debe propiciar la reflexion
acerca de la lengua misma y acerca de los usos del lenguaje, incluyendo el lenguaje de
la vida escolar. Por tanto, la lengua indigena como objeto de estudio favorece la
reflexion sobre las formas y usos de una lengua y propicia el aprendizaje de préacticas
del lenguaje que no necesariamente se adquiere en la familia o en la comunidad, porque
estan relacionadas con ambitos sociales distintos, entre ellos las actividades escolares

mismas.” (Parametros curriculares)

De esta manera surge Parametros curriculares de Lengua Indigena: Documento

curricular para la elaboracion de los programas de estudio de las lenguas indigenas,

elaborado durante el 2003 y el 2006 y editado en el 2008 por la Direccion General de

Educacion Indigena perteneciente a la Secretaria de Educacion Primaria, con el fin de ser

distribuido a todos los maestros y maestras bilinglies adscritas a escuelas de Educacion

Indigena:

“... en este documento se establecen los parametros curriculares para la creacion de la

asignatura Lengua Indigena, los cuales especifican los propésitos, enfoque, contenidos y



lineamientos didacticos y lingiisticos necesarios para la ensefianza de la Lengua Indigena
como objeto de estudio (...)Es importante distinguir estos parametros respecto de los
programas de estudio propiamente dichos que habran de elaborarse para cada una de las
lenguas atendidas por la Direccion General de Educacion Indigena, siguiendo los
lineamientos establecidos en este documento. Con tal fin, se formaran comisiones
estatales o interestatales de acuerdo con el area lingtiistica, integradas por hablantes de

la misma lengua.”

La elaboracién de este documento estuvo a cargo de un equipo conformado por
alrededor de 30 maestras y maestros bilingiies de diversos pueblos®, representantes de
organizaciones y academias de lenguas indigenas y un grupo de expertos que
asesoraron el proceso. Para la evaluacién del documento se consulté a investigadores y
académicos de distintas instituciones, conocedores de las culturas y lenguas indigenas.
Durante aproximadamente tres afios se realizaron reuniones de trabajo periddicas con el
equipo responsable y, con el fin de dar a conocer las versiones preliminares e incorporar
las sugerencias y los aportes de otros pueblos indigenas, se llevaron a cabo dos
reuniones regionales con docentes, directivos escolares y representantes de
organizaciones y academias hablantes de la mayor parte de las lenguas indigenas del
pais.

Las distintas practica sociales del lenguaje seleccionadas por los representantes de
los pueblos indigenas convertidas en objetos de estudio se organizan a partir de cuatro
ambitos y uno de esos ambitos es el de Tradicion oral, la literatura y los testimonios

historicos.

“Las practicas sociales del lenguaje en este ambito tienen el propésito de familiarizar a los
nifios con la vision del mundo de su pueblo a través de narraciones orales, ya que en ellas se
transmiten y ensefian conocimientos, valores y normas sociales y culturales a las nuevas
generaciones. Las narraciones orales encierran experiencias acumuladas de manera
colectiva por un pueblo, por lo que tienen un alto significado en la ensefianza. Por medio de
éstas se forma a los nifios y jovenes de acuerdo con la interpretacién y la explicacion de la
realidad natural y social de cada pueblo. Este ambito trata también las practicas sociales
vinculadas con la literatura, enfatizando la intencién creativa, imaginativa y estética del
lenguaje y ofreciendo la oportunidad de comparar los diversos modos de expresion. Las
narraciones que las personas mayores de una comunidad relatan a las nuevas generaciones

son parte de la tradicién oral de los pueblos y cumplen la funcién de transmitir sistemas de

T entre los que se encontraban: chol, chontal, huichol, hAdhfl, maya, mayo, mazahua,
mazateco, mixe, mixteco, nahuatl, purépecha, tutunaku, tseltal, yaqui, zapoteco y zoque-

popoluca.



ideas, valores, ensefianzas, tradiciones y patrones de conducta, dando un sustento ancestral
a la cultura actual de las comunidades. (...) Todo esto tiene una funcién educativa que
contribuye a integrar a los nifios a su propia cultura; y contribuye también a que los nifios
exploren la variedad de manifestaciones literarias orales que se practican en su entorno.”

(Parametros curriculares)

Es asi, que en el marco de la creacion de la asignatura de Lengua Indigena para las
escuelas interculturales de México surge la problematica del tratamiento de los relatos
de tradicion oral en estos contextos escolares.

Los interrogantes que nos surgieron inicialmente fueron: ¢los relatos de tradicién oral
circulan en las comunidades? ¢ Se transmiten a lo/as nifio/as? ¢Qué tipo de relatos se
transmiten? ¢ Quiénes los transmiten? ¢En la escuela circulan los relatos de tradicion
oral? Si circulan, ¢Cuéales? ¢De qué manera? ¢(En qué momento se transmiten los
relatos? ¢Para qué? ¢ Lo leido hasta ese momento, tendria que ver con las situaciones
gue nos encontrariamos en las escuelas y las comunidades? ¢ Quiénes son los pueblos
y las personas de esas comunidades?

En principio comenzamos con las lecturas de los trabajos que nos antecedieron:
Carlos Montemayor, estudioso de los cuentos de tradicion oral de los pueblos
indoeuropeos y de los pueblos chiapanecos. Adolfo Colombres, quien nos recibié varias
veces para intercambiar conocimientos acerca de la oralidad y los pueblos originarios
latinoamericanos y africanos. Jan Vansina, quien ha sido en los afios sesenta un
estudioso de la cultura oral africana. Rodolfo Kusch a través de sus estudios de
antropoldgica latinoamericana. Ellos ofrecieron el marco referencial mas importante de la
tesis y el abordaje en el campo.

Para la investigacion en el campo seleccionamos dos estados, Veracruz y Chiapas y
dos comunidades de cada estado. Consideramos que la puerta de entrada a las
comunidades tenia que ser las escuelas. Es asi que en los periodos de pilotaje de los
proyectos en el primer ciclo, nos presentamos en las comunidades educativas.

Con estas decisiones y dudas iniciamos el recorrido por el mundo indigena. Una de
las limitaciones que teniamos era el no ser indigenas, ni hablantes de ninguna lengua.
Fue imprescindible un intérprete para comunicarnos con las personas no hablantes de
espafiol.

Decidimos tener contactos directos en cada una de las comunidades, que fueran
indigenas, maestros reconocidos y respetados por la comunidad. Ellos fueron: Manuel,
asesor técnico en Coyutla, Veracruz. Celestino, maestro totonaco de Coahuitlan. Los

dos hablantes de espariol y tutunaku. Y el maestro Oscar de Chiapas hablante tzotzil.



Circular por las comunidades en la cotidianidad de las mismas, participar en
ceremonias, convivir con familias, dialogar con las personas nos permitié que el proceso
de conocimiento y comprension de la cosmovision originaria no quedara solo en la letra
escrita de los textos leidos. De manera incipiente ingresamos en la légica del
pensamiento y forma de entender el mundo indigena.

Primero nos apropiamos de ideas como: la circularidad del tiempo y de la historia, la
relacion dialéctica con la naturaleza, la existencia solo de fuerzas o seres vivos, el uso
del lenguaje metaforico para transmitir conocimientos y explicar su mundo, la resistencia
cultural de las comunidades indigenas a partir de la conquista de espafiola, las formas
de transmitir los saberes a lo/as nifio/as, la visibn comunitaria del hombre y la mujer.
Luego las consideramos categorias para abordar nuestro objeto de estudio.

Al relacionarnos con la cultura indigena de estas comunidades, conocer las formas
de circulacion de la tradicion oral para lo/as nifio/as, las problematicas de las
comunidades que visibilizamos, de las escuelas, de los relatos que circulan en forma
escrita y nuestras limitaciones, antes enunciadas, llegamos a plantear como tema para
analizar, problematizar y reflexionar junto a docentes, escritores, estudiosos, narradores
indigenas: Los relatos de tradicion oral y la problemética de su descontextualizacion y
re-significacion.

Nos preguntamos si extirpar un relato de tradicion oral de su contexto cultural ¢es
una de las intervenciones de transformacion negativa hacia la cultura originaria? Lavar al
texto del contexto ¢desvirtia la funcion y el sentido del mismo? Resignificar el
simbolismo que cada cultura otorga a su vision del mundo y de la vida, ¢es atentar en
forma directa hacia el corazon de las culturas originarias? En la presentacion de esta

tesis intentaremos propiciar el andlisis y reflexion de esta problematica.



CAPITULO |

Diversidad cultural, derechos humanos y educacion
intercultural en el contexto latinoamericano

En el contexto latinoamericano, el reconocimiento de poblaciones autéctonas u
originarias ha sido motivo de luchas sociales, politicas de resistencia cultural y
movimientos sociales que son parte de la historia de los paises de la regién desde los
inicios de la colonizacion. Actualmente, se han logrado cambios importantes en
materia legal, incluyendo reformas de la constituciébn de varios paises, asi como
debates y un nuevo modelo educativo intercultural y multilingiie que se exige como
parte de los derechos humanos individuales y colectivos de los pueblos que conforman
nuestras naciones. Para comprender la fuerza y la legitimidad de este proceso
historico politico, juridico y social y su impacto en las politicas educativas es necesario
tomar en cuenta la dimension de la diversidad de pueblos, lenguas y culturas que
habitan en la regién.

En Latinoamérica viven entre 40 y 50 millones de indigenas. Con excepciéon de
Uruguay, hay pueblos indigenas en todos los paises latinoamericanos. En Bolivia y
Guatemala conforman la mayoria de la poblacion (Sichra; Lopez, 2002). Por otro lado,
actualmente se estima que se hablan 700 lenguas indigenas diferentes en la region;
(Lépez; Sichra, 2007:2). En algunas se trata de pequefios grupos, en otras, como los

guechuas y aymaras, comprenden varios millones de hablantes.

Idioma Familia Paises Hablantes
Quechua QuechuamaranTronco Peru, Brazil, Bolivia, 8.5 millones
andino Argentina,
Ecuador. Colombia ‘
Guarani  Tupi-Guarani Paraguay 5 millones
Aymara Quechuamaran Bolivia, Chile Peru 2 millones
Q'eqchi’ Mayan Guatemala, Belize, mex 1.3 millones

Len mayas: 2 mi

Nahua Uto-Azteca México 1.3 millones
mapuche Andino mer. Chile, Arg. 400.000
Otomi Oto-Mangue México 261,000
Totonaco | Totonacaza México 215,000
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Se trata de lenguas muy distintas entre si, repartidas a su vez en diversos troncos

y familias lingtisticas sin relaciébn genética o con un parentesco muy lejano. Los

indices de bilinglismo en la region son muy variables aunque tienden a aumentar.

Como consecuencia de las condiciones anteriores, plantea Diaz Couder (1998), “el

disefio e instrumentacion de una educacion linglisticamente adecuada para la

poblacién nativa en Latinoamérica aparece como un reto formidable, ya que se trata

de trabajar con muchas lenguas distintas (formacibn de maestros, materiales

didacticos, libros de texto, desarrollo y difusion de normas escritas, etc.) lo que eleva

mucho el costo de la educacion por individuo.” (Diaz Couder, 1998:15).
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En México, pais donde se realiz6 este estudio, habitan mas de 8 millones de
indigenas® pertenecientes a 62 pueblos originarios que se distribuyen en los 32
Estados del pais. Estas cifras ubican a México como uno de los paises de
Latinoamérica con mayor numero de habitantes pertenecientes a un pueblo indigena u
originario. La poblacion indigena de O a 14 afios de edad en el pais asciende a méas de
2.6 millones, de acuerdo a los datos del ultimo censo del 2000. Estos datos son
inferiores a la situacion real ya que no existe la posibilidad de determinar a ciencia
cierta el numero de “indigenas”™

México tiene una poblacién indigena muy diversa y una situacién multilingle de las
mas importantes del mundo. Se hablan mas de sesenta idiomas indigenas en el
territorio nacional con grandes diferencias estructurales entre si: existen lenguas
aglutinantes (nahuatl), aislantes (chinanteco), tonales (otomangue), ergativas (la
mayor parte de las lenguas mayas), lo que da lugar a un fenémeno linglistico muy
complejo. En realidad el nUmero de lenguas es aun mayor, porque muchas de las
lenguas en realidad son complejos linguisticos que impiden una delimitacién clara
entre las lenguas y las variantes dialectales. Como en el caso de “ser indigenas”, en la
definicion de una lengua intervienen aspectos politicos y culturales asociados a la
identidad (Campbell 1979; Suarez 1983) por lo que su clasificacion y nUmero estan en
permanente debate (Quinteros, Corona, 2009; Quinteros, Olarte, 2009). Se trata de
lenguas vivas con una amplia gama de funciones dentro de las comunidades que
constituyen “un soporte esencial de la vida misma de los pueblos...” (Montemayor,
1999:7) y un importante componente de resistencia cultural por la funcién que
desempefian en la ritualizacién de la vida civil, agricola y religiosa.

A pesar de la vitalidad de estas lenguas, las politicas de castellanizacion y
asimilacién cultural puestas en marcha a raiz de la constitucion de los estados
nacionales (hacia finales del siglo X1X) han contribuido a ubicar las lenguas indigenas
en una posicion de marginacion y vulnerabilidad frente a la creciente penetracion del
espafiol, por lo cual, a pesar de ser perfectamente funcionales dentro de los ambitos
tradicionales, resultan disfuncionales fuera de ellos. Segun Diaz Couder (1998) se
puede afirmar que estas lenguas estdn en una situacion de colonialismo linguistico.

Vale decir las lenguas y culturas indigenas quedaron en una posicion mas vulnerable

2En realidad no existe una definicion internacionalmente convenida como referente de la asignatura por

ser el vocablo que se utiliza en México como referente de la asignatura por ser el vocablo que se utiliza en
Mal: se refiere a los pueblos originarios de una region especifica.

3 Los censos no diferencian grupos étnicos y es bien sabido que el entrevistado suele esconder su
filiacion.
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aun gue en el periodo colonial durante el cual tenian, al menos, un espacio propio para

su reproduccién social, aunque segregado y subordinado.

“La gran variacion dialectal y la ausencia de una norma comun prestigiada  socialmente
para estas lenguas hace que se traten de cientos de lenguas que estan tratando de evitar
el ser desplazadas por el espafiol, o miles de pequefias comunidades de habla inconexas
entre si.” (Diaz Couder, 1996:78)

Por tal razdén, dicho autor propone que, si se quiere revertir esta situacion. es
indispensable ampliar las funciones sociales, extendiéndolas a ambitos publicos e
institucionales no-tradicionales.

Sin embargo, no es posible determinar la existencia de una identidad étnica a
partir de una definicién de orden linguistico o cultural, como si se tratara de asuntos
objetivamente discernibles. La diversidad cultural no es coextensiva a la diversidad
linglistica porque las lenguas no son claramente delimitables ni las culturas son

constructos cerrados, compactos, con limites bien delineados.

“En América Latina, en contraste con los cientos de idiomas aborigenes, s6lo encontramos
unas pocas areas culturales realmente distintas: aridoamérica, mesoamérica, la zona
andina, la regién intermedia entre las dos anteriores, la cuenca del Amazonas, la region
del Chaco, las grandes llanuras o Pampas, y los recolectores y pescadores de las zonas
costeras del sur de Chile y Argentina.” (Diaz Couder, 1998: 18)

Este tipo de posiciones esta en la base de los primeros modelos educativos que
intentaron incorporar la diversidad cultural como el modelo bicultural y bilinglie puesto

en marcha en los afios ochenta.

Orientaciones culturales en la historia de la educacién indigena escolarizada en
el siglo XX: breve historia de la educacion bilingue intercultural en

Latinoamérica

Segun una l6gica clasificatoria aportada por Héctor Mufioz (2003:44) la educacion
indigena escolarizada podria enmarcarse en tres grandes orientaciones. La primera,
gue opera en Latinoamérica en el siglo XX, llamada Educacién Bilinglie, concibe la
diversidad como un problema educativo y de desarrollo, dada la dificultad de integrar
poblaciones hablantes de una gran variedad de lenguas y tradiciones culturales
ancestrales que responden a proyectos civilizatorios, légicas culturales o visiones del
mundo dificiles de asimilar a un plan de modernizacién nacional segun los parametros
de esa época. En ese momento el multiculturalismo y la etnicidad empiezan a ser

realidades reconocidas -especialmente por su relacion con el atraso, la injusticia y la
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marginacion- generandose un cambio respecto al monoculturalismo. A pesar de ello, la
diversidad sigue siendo vista como un problema para el desarrollo de las naciones.

Desde esta concepcion lo que se buscaba principalmente era asegurar el acceso a
la educacion y al desarrollo de las poblaciones indigenas con el fin de integrarlas a la
vida nacional con base en un discurso democratizador impulsado por las politicas
indigenistas de la época y los movimientos sociales. En ese periodo, el uso de la
lengua indigena en la escuela se planteaba como una estrategia transicional para
asegurar la comprensién de los contenidos escolares y asegurar el acceso, la
permanencia y equidad en la educacion. La lengua indigena se instrumentaba como
lengua de instruccién especialmente durante los primeros afios de vida escolar para
luego ser sustituida por el uso del espafiol. Por tales razones, afirma Mufioz (2003), no
es de extrafiar que estos esquemas transicionales fueran rapidamente sustituidos por
practicas castellanizadoras directas, con lo cual se generd un bilingliismo sustractivo
que finalmente atentd contra las lenguas indigenas porque prevalecié la
castellanizacion.

La segunda orientacion propuesta por Mufioz Cruz: es la educacion bilingle
bicultural -vigente desde el final de la década del ochenta- busca superar la mirada
de la diversidad como problema para entenderla mas bien como un recurso que puede
ser recuperado para facilitar la integracion de los pueblos indigenas y su acceso a la
educacion y al desarrollo a partir de su capital étnico y cultural. Por razones de politica
mundial, plantea este autor: “se asume el principio de la interculturalidad dual o
polarizada, que circuldé en estos ambientes educativos como la biculturalidad

complementaria al bilingtismo. “(Muioz Cruz, 2003:27)

“En este rango histérico, se construyen los primeros y pioneros sistemas educacionales
indigenas en paises tales como México y Ecuador. En las demas latitudes, se siguio
trabajando con la modalidad de proyectos innovadores (PerU, Bolivia, Colombia, Guatemala,
Paraguay), con la influencia decisiva de la cooperacién europea.” (Mufioz Cruz, 2003:32)

En este modelo bilinglie bicultural emerge con mucha mas fuerza la corriente de
etnizacion y de politicas de identidades sociales dada su relacion con los movimientos
indigenistas que cobraron una gran fuerza desde la década del noventa. La
concepcion de la cultura en la que se sustenta estd marcada por las huellas de la
corriente primordialista de la antropologia, que buscaba afianzarse y legitimar su
estudio mostrando al mundo el valor de las sociedades indigenas. Segun esta vision
primordialista y esencialista de la cultura, que aun esta presente en nuestros dias, la
existencia de grupos étnicos se entiende como un conglomerado aditivo de rasgos

culturales compartidos, con una identidad igualmente compartida. (Ledesma, 2002:99).
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Asi, la cultura es vista como algo dado, estatico e inamovible; como un fenédmeno
social homogéneo donde los valores ancestrales se repiten ciclicamente.

Estos primeros modelos educativos, que se instalaron en Latinoamérica con el fin
de integrar a los pueblos indigenas en la vida nacional, no lograron un cambio
sustancial porque no se superd el multiculturalismo jerarquico que establece una
gradacion entre la cultura occidental y las originarias, aun cuando estas Ultimas hayan
logrado, al menos, ser reconocidas. Siguen siendo las culturas universales, sobre todo
las occidentales, las que contienen los elementos y las facultades generales que
resultan relevantes en las politicas educativas a nivel nacional: normalizacion o
estandarizacion de las lenguas, sistemas de escritura y practicas de lectura y escritura
generalizadas, taxonomias del conocimiento, matematicas, etc. Ni tradicion ni
adscripcién son fundamentos para construir la sociedad politica, organizada como
nacién (Hammel, 2001: 5).

Por tal razén en estos modelos o politicas educativas los contenidos culturales
asociados a la légica cultural de los pueblos indigenas quedan reducidos a
componentes folkléricos y el componente bilinglie sigue prevaleciendo como el pivote
fundamental. Como consecuencia termina prevaleciendo la castellanizacion y la
monoculturalidad de las curricula y los aprendizajes. “La educacion indigena no
escapd a la crisis y rezago planetario en materia educativa, tal vez con mas
profundidad por las inequidades no resueltas. No se transformé, en el fondo, la
escuela publica indigena.” Al respecto Hammel aclara que este modelo europeo de
multiculturalismo jerarquico, nunca se dio de forma pura en México sino mas bien en
varios paises sudamericanos, especialmente la Argentina, Chile y Uruguay, que en el
fondo se consideraban sociedades europeas.

Finalmente, la tercera orientacion que propone Mufioz Cruz es la que prevalece
hoy en dia en el discurso politico. Se trata de la orientacion conocida como educacion
intercultural bilinglie. En este modelo la preservacion y el enriquecimiento de las
culturas y lenguas indigenas e inmigrantes se conciben como un derecho y como una
perspectiva que la sociedad en su conjunto debe asumir y apoyar. En esta perspectiva
lo principal es la referencia a los vinculos que se establecen desde la convivencia y el
respeto mutuo entre las culturas y grupos con identidades colectivas diversas.

Cabe aclarar que la educacion intercultural no se limita o restringe a las escuelas
indigenas; es politica educativa nacional, mas all4 de la concurrencia mayoritaria de
poblacion indigena a las escuelas. Es importante resaltar esta consideracion pues nos
parece fundamental para no colaborar con la sectorizacion de la interculturalidad.
Coincidiendo con la Coordinadora de Organizaciones Mapuches en la concepcion de

educacion intercultural:
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“como la relacién entre pueblos diferentes, que construyen un proyecto comin de
convivencia, respeto y solidaridad, reconociendo la diversidad cultural y linglistica.
Generado por decisiones politicas que conllevan a redefiniciones de tipo estructural en lo
econdmico, social, juridico, cultural y educativo.” (2002: 15)

Al contrario de las perspectivas anteriores, este modelo educativo toma como eje
la cultura y la identidad ubicando al lenguaje como una practica que posibilita la
comunicacion, el conocimiento, el desarrollo psicolégico y social de los pueblos
originarios. Por tal razén, la educacion intercultural implica modificar los fines y
propésitos de la educacion, los procesos de ensefianza y aprendizaje, los procesos de
formacion docente y las practicas de gestién escolar, para arribar a una nueva
dimensién educativa que garantice no s6lo una mejor intervencion, sino resultados
significativos y permanentes en los aprendizajes de los educandos (Quinteros,
2003:17).

Este modelo es contemporaneo de un nuevo discurso en toda Latinoamérica.
Ninguna nacion puede, hoy en dia, considerarse moderna si no asume un discurso
politico intercultural normativo, méas alla de las multiples interpretaciones o realidades
posibles en materia de disefio de politicas publicas en la vida social. La escuela no
puede pretender homogenizar ni continuar negando las variedades linglisticas,
culturales o identitarias de los actores sociales que circulan en ella (estudiantes,
docentes, familias) porque son elementos que han sido reconocidos como objeto de
politicas publicas en diversos documentos legales, tanto a nivel nacional como
internacional, entre los que cabe destacar (Quinteros; Alvarez, 2011). A nivel
internacional: Declaracion Universal de Derechos Humanos (ONU, 1948)* Declaracion
Universal sobre la Diversidad Cultural (UNESCO, 2001)°; Convenio 169 de la OITé. A
nivel nacional en Argentina: Constitucién Nacional Argentina. ’; Ley N° 23.849.

Convencion sobre los derechos del nifio.?; Ley 2302 De Proteccion Integral de Nifios y

* Articulo26. Inciso 2. Articulo 27.
>«__.el pluralismo cultural constituye la respuesta politica al hecho de la diversidad cultural.”

® Articulos26 al 31: “Los gobiernos deberan adoptar medidas para que ese extienda una educacion a los

miembros de los Pueblos Indigenas en pié de igualdad con otros miembros de la sociedad nacional. Los
programas deben aplicarse medidas educativas para que el resto de la sociedad e y desarrollarse con la
participacion de estos pueblos (...) Deberan adaptarse conozca mejor la historia y contribucion de los pueblos
indigenas (...)

Articulo 30: “Los estados en que existan minorias étnicas, religiosas o lingiiisticas, o personas de origen

indigena, no se negara a un nifio que pertenezca a tales minorias o que sea indigena el derecho que le
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Adolescentes.’; Ley de Educacién Nacional.’® México también introduce cambios en
su constitucion politica que puntualmente afirma: La nacién tiene una composicion
pluricultural sustentada originalmente en sus pueblos indigenas...”

A pesar de estos discursos, esta vision de la diversidad asumida como derecho y
recurso enriquecedor para toda la sociedad aun estad lejos de poder considerarse
como una orientacion consolidada en nuestra region, El enfoque intercultural es “la
utopia o la virtualidad que aspiramos a construir y puede caracterizarse como la
propuesta de la diversidad como Derecho, sefiala Mufioz (2003:33). En ningun caso el
transito hacia una politica educativa intercultural basada en una relacion respetuosa e
igualitaria entre las culturas en contacto ha logrado afianzarse tanto en el terreno
discursivo como en la practica educativa de forma generalizada, ni siquiera en el caso
de Bolivia con el profundo cambio que se gener6 a partir de la gestion del gobierno de
Evo Morales (2006 ). Tal pareciera que este esfuerzo conlleva transformaciones
profundas de sistemas y sociedades en las que aldn es necesario descolonizar la
educaciéon en la practica. En este sentido, e Ministro de Educacion de Bolivia

reconoce.:

“Nosotros hemos trabajado mucho en derecho. Hemos pasado de la politica publica a la
politica constitucional. Pero nuestra flaqueza esta en las base. Nosotros debemos pasar
desde lo macro a la comunidad. Sobre todas las cosas, no se puede perder el profundo
sentido politico descolonizador de la interculturalidad.” (Walter Gutierrez, 2010)

Stavenhagen (2008:12) en su informe como relator especial para las Naciones Unidas
declara que aun hoy “aunque las leyes existan, no siempre son aplicadas” ya que los
indigenas siguen siendo “victimas de discriminaciones diversas”y que contintia “el despojo
de sus tierras y recursos, asi como la discriminacion contra sus culturas, religiones e
identidades.” Las escuelas indigenas siguen estando regidas por la castellanizacion y la
negacion de la légica cultural de los pueblos indigenas en el tratamiento de contenidos
curriculares, o en el bagaje cultural y codigos linguisticos de los alumnos. Al respecto, Mufioz

afirma:

corresponde, en comun con los demas miembros de su grupo, a tener su propia vida cultural, a profesar y

practicar su propia religion, o a emplear su propio idioma.”

®Derecho a la identidad Articulo 13: “El derecho a la identidad comprende el derecho a una

nacionalidad, a un nombre, a su cultura, a su lengua de origen (...)

10 Titulo I11. Capitulo XI. Promulgada en el afio 2006 y de actual vigencia.
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“La reafirmacién politica de objetivos gubernamentales referidos a una diversa gama de
reivindicaciones indigenas... permanece todavia en un nivel declarativo (SEP 2000: 13),
puesto que no existen las leyes de aplicacion ni los recursos suficientes para la aplicacion
real de la nueva normatividad. Tampoco hay suficiente legitimidad de las instituciones
gubernamentales para conducir la gestion de la educacién intercultural. Los derechos
colectivos pueden presentarse tanto “abstractos” como los derechos individuales, si no
existen las condiciones estructurales que condicionan su aplicacion.” (Mufioz, 2003:18)

Este discurso legal de corte intercultural queda atrapado en una retérica que no logra
generar un cambio en las practicas cotidianas de discriminacién aun presentes en la sociedad
latinoamericana ni en la inclusion social de los pueblos indigenas. Aun cuando la diversidad
empieza a ser reconocida, sigue siendo considerada como un problema, lastre o barrera para
el desarrollo de una nacién. Por tal razén, Stavenhagen al igual que Hamel consideran la
necesidad de transitar hacia una situacion de pluriculturalismo, “donde los segmentos mas
significativos de la sociedad no so6lo reconocen la diferencia como derecho del grupo e
individuo indigena, sino que la conciben, por el contrario, como un recurso sociocultural que
enriguece (cf. Ruiz 1984) el estado y el conjunto de la nacion”.

Ante este panorama se considera vital la generacion de estudios que expongan y generen
debates sobre estas distancias entre los discursos y las disposiciones legales y la realidad
que se construye dia a dia en la practica educativa. Si lo que se requiere es un cambio de
mentalidad de toda la sociedad en su conjunto entonces la investigacion, el estudio de casos,
la comunicacién de experiencias y situaciones educativas diversas, entre otras posibilidades,
constituyen un aporte fundamental para transitar hacia una realidad pluricultural y la
valoracion de la diversidad como un derecho y un capital de enriquecimiento para el
desarrollo de todas las naciones.

Estas reflexiones son condiciéon necesaria y previa para cualquier cambio o reforma que
intente producir una politica curricular, linglistica y cultural capaz de integrar la participacion
de los pueblos indigenas en la determinacién de un proyecto educativo con una perspectiva
intercultural. O capaz de generar un modelo intercultural para toda la sociedad en su conjunto
con el fin de afianzar una definicién plural de las identidades individuales y colectivas en la
conformacion de las naciones o de dar a conocer al mundo la riqueza cultural de los pueblos
originarios, sus modos de ser, sentir y actuar; sus formas de impartir justicia, sus
concepciones sobre la educacion, sus practicas de crianza y conocimientos sobre el medio.
Esto no podra lograrse si no se da un cambio de mentalidad de la sociedad latinoamericana
en su conjunto.

Tales estudios resultan necesarios, por otra parte, para comprender las dificultades
profundas que involucra la generacion de un nuevo enfoque educativo capaz de considerar la
diversidad como un capital para el desarrollo de una nacion.

Estos son los propdsitos fundamentales que guiaron el desarrollo del presente estudio,

aun cuando el mismo tenga un caracter exploratorio y su objeto se enmarque en el andlisis
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de casos particulares. Lo que se busca es abrir nuevos observables sobre aspectos
importantes de la logica cultural de los pueblos indigenas en su cosmovision del mundo, en
sus formas de vida; y especialmente en sus tradiciones y practicas sociales del lenguaje
referidas a la tradicion oral por ser parte del corazdn de los pueblos indigenas y pivote central
de sus estrategias de resistencia cultural. Con respecto a la institucion escolar se busca abrir
nuevas preguntas sobre la definicion y tratamiento de contenidos curriculares asociados a la
tradicion oral, y la seleccion y uso de materiales educativos. En este sentido mas que intentar
dar soluciones o plantear conclusiones, lo que se explora es la generacion de nuevos
observables y reflexiones sobre la diversidad cultural y lingtiistica en el desarrollo de politicas
curriculares en el medio escolar, especialmente con relacion a la educacion indigena.

Por Ultimo, a pesar de ser un trabajo inscrito fuertemente en materia de educacion
indigena, las reflexiones que se generan son sugerentes para todo el sector educativo,
especialmente porque posibilitan debates sobre la conformacién plural de las identidades
individuales o colectivas que operan en el seno de naciones fuertemente impactadas por las
migraciones masivas o el reconocimiento de sus poblaciones originarias; situacion que exige
generar una participacién activa y diadlogos entre grupos culturalmente diferenciados,
eventualmente pueblos en el sentido sociolégico de la palabra, en los procesos socio-

politicos.

CAPITULO Il
OBJETO DE ESTUDIO:
Los relatos de tradiciéon oral y la problematica de su

descontextualizacién y re-significacion

Contexto de estudio

El presente estudio se inscribe dentro de los actuales esfuerzos por transitar este
cambio politico intercultural en el terreno del subsistema de educacion indigena en
México y tiene como propésito coadyuvar en la creacion de la asignatura de Lengua
indigena como parte del curriculum de la educacion basica en dicho pais. Se trata de
una propuesta que la Direccion General de Educacion Indigena inicio en el 2003 y
que tiene por fin convertir a las lenguas indigenas en objetos de estudio y crear un

programa de espafiol como segunda lengua, desde un enfoque intercultural y bilingtie
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que pueda ser puesto en practica en las escuelas indigenas de México de forma
progresiva.

Este esfuerzo, se visualiza como un proceso de larga duracién que requiere tomar
multiples decisiones sobre temas poco estudiados o aun desconocidos que son
fundamentales para el disefio curricular, como las practicas sociales del lenguaje en
culturas de tradicion indigena, las formas tradicionales de transmision de
conocimiento, el concepto de educacion mismo en dichas culturas, las formas de
interaccion social, la problemética en torno a la relacién entre oralidad y escritura, la
formacion e identidad de los docentes indigenas, entre muchos otros aspectos
importantes a considerar para determinar y evaluar la seleccion y el tratamiento de
contenidos curriculares que retomen la logica cultural y las particularidades de las
lenguas de los pueblos indigenas. La dificultad y complejidad de este proceso puede
verse claramente por la dimension que tiene el sistema de educacién indigena en
México (Quinteros; Alvarez, 2011)

El subsistema de educacion indigena cuenta con 9.881 escuelas del nivel
primario, un plantel de 37,656 maestros y 838.683 nifio/as, aproximadamente'!. Cabe
destacar que alrededor del 60% de estas escuelas son multigrados.? La asignatura de
Lengua indigena estd pensada para escuelas indigenas de 57 lenguas a las que
asisten nifio/as bilingues.

En el afio 2008 se publica un documento con lineamientos curriculares para
abordar estas lenguas que el subsistema de educacion indigena atiende actualmente.
No se trata de un programa de estudio sino de un documento orientativo en el que se
establecen los parametros curricular es para la creacion de la asignatura Lengua
Indigena. En este documento se ubica a las practicas sociales del lenguaje como eje
central en la definicién del objeto de estudio y se presenta una estructura curricular en
el que dichas practicas se organizan a partir de cuatro ambitos: 1) Las practicas del
lenguaje vinculadas con la vida familiar y comunitaria; 2) Las préacticas del lenguaje
vinculadas con la vida intercomunitaria y la relaciéon con otros pueblos; 3) Las practicas
del lenguaje vinculadas con el estudio y la difusién del conocimiento. 4) Las practicas
del lenguaje vinculadas con la tradicion oral, la literatura y los testimonios histéricos
(Quinteros, 2008)

1 Estado de Investigacion: Direccién General de Educacion Indigena DGEI a inicio del curso 2007-

2008

12 Conafe, institucién que cuenta con una propuesta de educacién multigrado para las escuelas rurales y

que ha ampliado su oferta a nifios indigenas migrantes, especialmente.
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El tema de estudio de esta tesis surge a raiz de las discusiones que genera el
tratamiento de los relatos de tradicién oral en las escuelas indigenas, originadas en los
encuentros entre referentes, asesores, y docentes de estas escuelas de las distintas
regiones linguisticas del Estado de México, durante la elaboracion de los Pardmetros
Curriculares.

El debate se inicia debido a los cambios que estos textos sufren en el proceso de
transposicion didactica en el medio escolar. Se empieza a cuestionar las formas de
tratamiento de estos relatos. Hasta ese momento circulaban en el contexto escolar de

esta manera:

“En las escuelas al no haber un programa de estudio de lengua indigena los  maestros
siempre los trabajan desde los cuentos, leyendas o mitos. Es decir, le dicen a los nifios
“pregunten a sus familias que cuento, leyenda o mito de la comunidad conocen y lo traen
para mafana” y lo traen lo escriben y listo no hacen mas. No se reflexiona acerca de la
forma. Nos se compara con los cuentos occidentales. Al igual que desde el servicio de zona
para dar cuenta y tener evidencias que se trabajan desde lengua indigena se envia un oficio
diciendo: “maestros recopilen leyendas, cuentas, mitos de la comunidad y lo escriben y lo
envian” el tratamiento de los relatos orales en la escuela, entonces solo pasa por una

cuestion de formas.” (Manuel, asesor técnico de Coyutla-Veracruz)

Es decir, se trata de abordar la problemética del tratamiento de contenidos
curriculares correspondientes al cuarto ambito de la propuesta curricular de la
asignatura. Esta situacion abrié la necesidad de conocer mas profundamente varios
aspectos relativos a la naturaleza, dindmica, géneros y sentido que los diversos textos

de la tradicién oral de un pueblo tienen para su vida y conservacion.

Planteamiento del problema e hipétesis

En las escuelas indigenas de México, pero igualmente en otros paises, es comdn
observar textos de tradicion oral que circulan o son transmitidos en multiples formatos:
escritos en diversos libros de textos o publicados por diversas casas editoriales o
instituciones indigenistas; o relatos orales que los propios maestros narran en sus
clases a partir de sus conocimientos de esta tradicion. Relatos que a veces se narran
o se leen en espafiol o en la lengua indigena de los educandos. La narracién de estos
textos en el contexto escolar necesariamente exige su descontextualizacion de los
espacios sociales en los que habitualmente circulan en las comunidades indigenas.

Este hecho no esta problematizado, aun cuando, de hecho, esta cambiando la
funcién social que tienen dichos textos en las culturas de tradicion indigena: ya que

son parte esencial de sus idiomas, de la transmision de saberes culturales, de la
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preservacidon y comunicacion de la cosmovision de sus pueblos a las nuevas
generaciones, y una practica importante de las formas de convivencia de las culturas
indigenas (Quinteros; Alvarez, 2011). En otras palabras, la practica de la narracion de
estos textos sufre un proceso de transposicion didactica al tenerse que acomodar a la
forma escolar de una escuela que se rige por reglas sociales, comunicativas, valores y
saberes distintos a los que portan las culturas de tradicién indigena. Basta con
mencionar la modalidad de su narracion en espafiol o a partir de la lectura de textos
escritos o transcritos para ejemplificar este hecho.

Es un asunto ya reconocido en la literatura especializada en el campo educativo, el
hecho de que los conocimientos al transformarse en saberes escolarizados sufren una
transformacion, fendémeno que ha sido descrito como transposicién didactica
(Chevallard, 1991). Los objetos de conocimientos se transforman al ingresar a la
escuela. Esto no sucede Unicamente con los relatos de tradicion oral sino con todos
los conocimientos que son producidos o transmitidos en el contexto escolar: cuando
alguna forma de conocimiento producida en circulos externos a la l6gica escolar
(generalmente producidos por distintas comunidades cientificas que, en este caso,
serian las comunidades de tradicion indigena) son seleccionados como contenidos
curriculares o designados como saberes a ser enseflados, sufren alteraciones
adaptativas al ingresar a los planes de estudio, programas, planificaciones didacticas,
textos escritos en libros de textos, manuales, etc. De esta manera “este trabajo que
transforma de un objeto de saber a ensefiar en un objeto de ensefianza, es
denominado la transposicion didactica” (Chevellard, 1991: 45). El esquema de
Chevellard respecto de la transposicién didactica presenta:

Em— —_—
objeto de saber objeto a ensenfiar objeto de ensefianza

El primer eslabdn en este proceso de transformacion se da en el paso que va de
la practica a la teoria, es decir de lo pre-construido a lo construido. Entonces el saber
cientifico es el saber por ensefiar que aparece en los textos pedagdgicos,
convirtiéndose en el saber ensefiado a través de la practica pedagdgica de los
maestros (Quinteros; Alvarez, 2011). En los relatos de tradicion oral indigena el objeto
de saber proviene de saberes sociales pre-construidos pertenecientes a una
cosmovision diferente a la de la cultura dominante de los actuales estados nacionales.

Dicho conocimiento es sometido a una serie de transformaciones para convertirse
en un objeto a ser ensefiado, como por ejemplo, su trascripcion a un lenguaje escrito
y/o muchas veces su traduccién a una lengua distinta. En un segundo momento, tales

textos son retomados por distintos maestros quienes los comunican en el espacio
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escolar a través de narraciones orales o lecturas bajo distintas modalidades. En ese
momento tales textos se convierten en objetos ensefiados. Ante esta situacion cabe

plantearse la pregunta o el planteamiento del problema en los siguientes términos:

¢, Qué tipo de transformaciones sufren los textos de tradicidén oral cuando son
convertidos en objetos de ensefianza bajo la denominacién de mitos y

leyendas?

¢, Qué transformaciones son propias a la dinamica de la tradicion oral y qué
transformaciones alteran la naturaleza, los sentidos y la estructura de estos

textos?

En el siguiente capitulo, analizaremos las formas propias de estos relatos de
tradicién oral, tal cual estos relatos son narrados y concebidos desde la l6gica y estilo
cultural propios de estos pueblos, considerando los mdultiples aspectos que es
necesario tomar en cuenta para comprender la practica de narrar relatos de tradicién
oral. Este andlisis es crucial para poder comparar estas practicas de narracién oral con
las préacticas narrativas de estos mismos textos en contexto escolar, fruto de la
concepcion de estos relatos en términos de una tipologia textual basada en las
nociones de cuentos, leyendas y mitos; asi como las practicas escolares en torno a la
narracion de textos literarios. En este capitulo veremos que este analisis no es simple,
ya que la propia dindmica de la tradicién oral imprime transformaciones constantes a
los textos que circulan en las comunidades; de hecho no existe una version original de
estos textos, sino mdltiples versiones en distintos formatos, algunos mas formales y
otros mas informales. Por otra parte, como veremos en el capitulo cuatro, la tradicion
oral de las culturas tradicionales no solo tiene sus fuentes en la tradicion indigena.

En este sentido resulta posible plantear la hipotesis de que estos relatos pueden
sufrir graves alteraciones de sentido y funcion social, si no se respetan ciertas reglas
de produccion por ser el fruto de un arte de composicion altamente contextualizado en
una peformance que se da cara a cara y que responde a la logica de ambitos de
sentido de la tradicién oral de los pueblos originarios de América. Tal es la razén por la
gue se plantea la necesidad de estudiar y distinguir las transformaciones posibles que
surgen de la dinamica propia de la tradicion oral, de aquéllas que son producto de una
alteracion innecesaria de la estructura de estos relatos al convertirlos en mitos y

leyendas, con base en la légica de la cultura escolar:
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¢, Cudles son los cambios de sentido que se introducen al definir estos
textos, no como narraciones de tradicion oral, narraciones de la antigua
palabra -como suelen ser definidos desde las culturas originarias- sino como

leyendas y mitos?

¢Qué cuidados debemos tener en el tratamiento de estos textos al

convertirlos en objeto de ensefianza?

En esta misma linea de andlisis, también cabe preguntarse sobre las
consecuencias de la pedagogizacion de los relatos de tradicion oral muchas veces
leidos, escritos o ficcionalizados en base a los canones de la cultura escrita; muchas
veces re-escritos en una lengua extranjera, articulada con una cosmovisibn muy
distinta; otras veces enmarcados en estructuras narrativas que no son propias de la
tradicion oral de estos pueblos. Sin embargo, no se trata de caer en un purismo
inexistente, por lo cual la pregunta requiere distinguir distintos tipos de
transformaciones, sus razones y su impacto.

A tal fin se retoma la metodologia y los estudios y propuestos por Carlos
Montemayor para el analisis de relatos de tradicion indigena en México, con base en la
nocion de motivos, para analizar la estructura simbdlica de estos relatos a partir de las
minimas unidades significativas. Dicha metodologia de estudio en realidad ha sido
utilizada para el andlisis de los cuentos de tradicién oral de los pueblos indoeuropeos
durante todo el siglo XX, y tiene sus fundamentos o primeros planteamientos en
autores y estudiosos del famoso circulo de formalistas rusos tales como Propp,
Vaselowsky y Tomashevski. Esta metodologia se presenta en el capitulo tres en
donde se invita a discutir acerca de la presencia de los motivos en los cuentos
tradicionales.

Mas alla del analisis por motivo a los que se someten todos los textos recopilados
en el presente estudio para comprender el arte de composicion de estos textos y sus
sustratos de significacion; tuvimos la necesidad de integrar informacion de otras
fuentes provenientes de anteriores andlisis de la tradicion oral mesoamericana a partir
de los estudios realizados por Jan Vansina, (1966) Richard Heyer (1992) y Gary
Gossen (1974) sobre las formas de estos relatos; el arte escénico, la figura del
narrador, y la concepcion que tienen algunos pueblos originarios de la tradicién oral o,
como suelen llamarle, la palabra de sus ancestros a partir del testimonio de diversos
maestros, escritores y autoridades indigenas sobre el tema. Estos estudios y

testimonios, que fueron recopilados y grabados durante nuestro trabajo de campo
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constituyen nuestro marco de interpretacion de los aspectos formales de estos relatos

y de las préacticas de narracion en comunidades indigenas, asi como de las categorias

de andlisis que se establecieron con el fin de conocer la naturaleza de estos relatos y

sus condiciones de produccion, circulacion y fijacion de sentidos.

Objeto de estudio y lineas de analisis

Con la intencion de descubrir nuevos observables sobre Los relatos de
tradicion oral y la problematica de su descontextualizacion y re-significacion
en contexto escolar, se realizd un estudio de casos en comunidades indigenas de
dos zonas linglisticas de México: Tutunaku, del estado de Veracruz y Tojolabal,
lengua mayense del Estado de Chiapas.

Se trata de un estudio exploratorio que busca abrir nuevos interrogantes sobre
viejas practicas. Un estudio de casos que no pretende abarcar todo el universo
posible sino que se acota en su intencion de visibilizar una problematica; abrir
nuevos interrogantes, y socializar los conocimientos indigenas, sus practicas y sus
discursos desde la l6gica cultural de estos pueblos. Pretendemos desde esta tesis
darles la palabra, siempre silenciada, por la fuerza hegeménica del colonialismo
aun presente en nuestra sociedad. Se trata en este sentido de plasmar la vision que
tienen los propios pueblos sobre los discursos que son parte de una tradicion
nombrada por ellos como La palabra antigua o La palabra de los ancestros. Estos
son los limites y alcances del presente estudio.

La primera linea de andlisis o aspecto fundamental para realizar este estudio es
la descripcion y comprension de los aspectos fundamentales de la practica de la
narracion de la tradicion oral en la que participan nifios y nifias indigenas. Se trata
de analizar los relatos mismos en cuanto a su naturaleza, funciones sociales y arte
de composicion, asi como las caracteristicas de las practicas en las que son
narrados en comunidades indigenas, incluidas la figura del narrador y su relacién
con la audiencia. En este sentido cabe destacar que el estudio no trata sobre la
tradicion oral en toda su extension, dado que en ella se integran discursos de muy
diversa indole. Sélo se contemplan y analizan algunos relatos de tradicion oral que
tienen la caracteristica de estar muy presentes en las comunidades de origen y ser
relatos dirigidos a nifios y nifias especialmente, ya que no todo el arte de la
tradicion es expuesto a los nifios. Otro aspecto es que dadas las caracteristicas
anteriores suelen ser relatos que circulan en las escuelas. Se trata de relatos tipicos
de la cultura infantil de estos pueblos cuya funcion primordial es la advertencia de
riesgos o peligros existentes en las comunidades asi como de la transmision de

valores.

24



¢ Textos de tradicion oral o cuentos, mitos y leyendas?

Como lo abordaremos mas profundamente en los siguientes capitulos, no todo
relato es considerado parte de la tradicion oral, de modo que dichos textos tienen una
forma propia de composicién y de transmision cultivada por narradores que son los
conocedores de este arte y por lo tanto figuras sociales de gran prestigio en sus
localidades. Por lo tanto es de suma importancia el donde, como y quién transmite ese
relato.

Recordemos que la tradicién oral es un arte de composicion de la lengua cuyo fin o
funcion es la de transmitir conocimientos histéricos, culturales y valores ancestrales
que se actualizan desde una temporalidad ciclica que le otorga su sentido mas
profundo. Estos relatos se encuentran profundamente relacionados con la
espiritualidad de estos pueblos, porque en el acto de narrar un relato no solo se
cuenta una historia sino que se genera la union entre lo terrenal y lo espiritual, dando
sentido a la identidad cultural de los pueblos indigenas. Los cantos, versos, plegarias,
conjuros y discursos integran también la tradicién oral indigena; aiun cuando, como
deciamos antes, en el presente estudio sélo abordaremos los relatos a los que lo/as
nifio/as tienen acceso. La clasificacién de distintos tipos de relatos ha sido una parte
importante de los estudios sobre este tema desde principios del siglo XX. Dichos
relatos pueden clasificarse o distinguirse de acuerdo a la funcién e informacién que
pretendan transmitir: espirituales, cosmogonicas, geograficas, de origen, de

advertencias o de transmision de valores.

“La clasificacion es un instrumento analitico que sirve para distinguir con mayor claridad los
contenidos que buscamos (...) que ayude a distinguir las diversas fuentes y corrientes
culturales que se han mezclado o superpuesto en la tradicion oral de las lenguas
indigenas.” (Montemayor, 1998: 27)

Los relatos recogidos en el campo, tienen como funcién social advertir peligros —
tal los espacios peligrosos-, el cuidado ante la presencia de fendbmenos naturales; el
respeto por los espacios sagrados. En todos los casos se trata de transmitir valores de
la comunidad a las generaciones jovenes. Pues la tradicion oral, como veremos mas
adelante. tiene la funcion de transmitir ensefianzas a lo/as nifio/as.

Con esta segunda linea de analisis lo importante es reflexionar sobre la funcién y
sentido que los relatos tienen para las culturas originarias, y conocer el arte de
composicion que asegura la preservacion de esta tradicion mas alla de las fronteras y
del tiempo presente.

Por ultimo, cabe destacar que estas lineas de andlisis tienen por objetivo

fundamental contar con elementos que nos permitan problematizar la forma como
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estos relatos son presentados en el contexto escolar, a través de materiales didacticos
gue los enmarcan como cuentos, mitos y leyendas. En el contexto escolar, estos
relatos no se representan como la palabra antigua, la palabra de los ancestros, segun
distintas traducciones posibles de los términos utilizados en distintas lenguas
indigenas. ¢Qué consecuencias tiene este hecho? Lamentablemente no hay estudios
suficientes para comprender cémo estas modificaciones, entre muchas otras, han
transformado el sustrato cultural de estos relatos, pero a partir de la hipotesis
anteriormente presentada se trata de problematizar el tratamiento de estos textos en
tanto contenidos escolares, conforme a un andlisis profundo de su concepcion,
estructura y funcibn en las comunidades de origen. Se busca analizar las
modificaciones que sufren en cuanto al modo de produccién de significados o el
significado de las figuras simbdlicas plasmadas en los personajes y otros motivos; el
sentido de las metaforas y las reiteraciones de palabras u oraciones como recursos
literarios; la estructura misma de estos textos o la forma de composicién; el valor de
las reglas inherentes a las practicas sociales que organizan estos relatos como
eventos sociales, por ejemplo, el papel del narrador en la narracion misma,
considerado en las comunidades indigenas como duefio de las palabras; o la
conformacion del auditorio, la performance al momento de narrar, donde el lenguaje se
desgaja en distintas formas: corporal, gestual, musical. En esta tercera linea de
andlisis, por lo tanto, se describe en primer lugar la forma en que es presentado el
texto en el ambito escolar y posteriormente se realiza un analisis comparativo a la luz
de las descripciones y datos obtenidos a partir de la primera linea.

La cuarta linea de andlisis se refiere a indagar el peso que tiene la transcripciéon de
estos relatos en sus formas escritas. La cultura escrita tiene formas especificas que la
hacen diferente a la oralidad; son formas distintas de organizar el discurso. En este
sentido se busca problematizar este hecho o situacion, ya que estos textos suelen ser
transcritos sin mucha conciencia sobre las modificaciones que se introducen por tal
cambio. En definitiva, se trata de cuestionar este hecho mas que investigarlo en
profundidad; mostrar algunos observables sobre las mdultiples consecuencias que tiene
pasar de un registro oral a uno escrito. No se trata de hacer un analisis exhaustivo de
este tema, dado que la relacion oralidad y escritura implicaria un estudio puntual sobre
este tema cuya profundidad rebasa los alcances de este estudio. El objetivo es
visibilizar este problema y abrir sugerencias posibles a casas editoriales o a
planteamientos curriculares sobre el tratamiento de los textos en ambitos escolares o
materiales escritos, que se incorporan a las practicas docentes en tanto materiales
didacticos. En este sentido interesa especialmente la voz de los propios especialistas

indigenas que realizan este tipo de tareas, generalmente escritores en lenguas
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indigenas. Estas figuras sociales en el medio indigena de México asociadas a la
literatura indigena o, como se suele llamar, la nueva palabra; son especialistas de la
palabra o literatos emergentes de las sociedades indigenas que, en general, han
tenido una amplia experiencia como narradores tradicionales. Estos narradores
también suelen haber sido o ser maestros del sistema educativo. Por tales razones, se
privilegia la palabra de estos actores antes que cualquier otra fuente, tomando en
cuenta, por otro lado, los limites de este andlisis en el presente estudio y el propdsito
de hacerlo.

Contexto de estudio

e Las comunidades

Las comunidades donde se desarroll6 la experiencia se localizan en México. Dos
en el estado de Veracruz, en las comunidades indigenas de la cultura y lengua
Tutunaku: Coahuitlan y Filomeno Mata. La primera comunidad se encuentra ubicada a
120 Km. de Xalapa, capital del estado de Veracruz. Esta se caracteriza por ser una
comunidad que conserva sus rasgos culturales y linguisticos por su relativo
aislamiento que se sostuvo hasta hace pocos afios. Se trata de una comunidad que en
el pasado fue un centro de resistencia cultural con presencia en la cultura Tutunaku.
Su entorno corresponde a un paraje con fuerte ambiente rural, rodeado por montafas
y vegetacion tipica de la region. La segunda, ubicada a 298 Km. de Xalapa, por el
contrario, es una comunidad con una marcada influencia de la cultura nacional
mexicana. Se trata de un pueblo enclavado en la montafia, marginado, pobre, con
grandes problemas de rezago que lo ubican como uno de los cien municipios mas
pobres del pais. Es un asentamiento urbano, conformado como un pueblo indigena de
México en la parte superior de una montafia. En otros tiempos florecio por la cercania
con campos cafetaleros que originaron su expansion. La disminucion de las fuentes de
trabajo que otrora existian originé su actual situacién de marginacion y pobreza.

Otra de las comunidades en las que se realiz6 el trabajo de campo esté ubicada en
el estado del sur de México, Chiapas, en el que habitan diversos pueblos originarios
mayenses. El trabajo se realizd especificamente en la comunidad Las Margaritas,
cuyos pobladores son hablantes de la lengua tojolabal. Esta comunidad se encuentra
a 65 km de San Cristdbal de las Casas. Se trata de una comunidad rural con fuerte

tradicion indigena -como lo es en todo Chiapas.

e Las escuelas
Las escuelas que formaron parte de la muestra han sido Eduardo Méndez en el

municipio de Coahuitlan y Cuauhtemoc en el municipio de Filomeno Mata; hablantes
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tutunaku. En el estado de Chiapas seleccionamos la escuela Venustiano Carranza en
Bajucl, municipio Las Margaritas; hablantes tojolabal. Todas las escuelas forman
parte del sistema de educacion intercultural bilingiile, ain cuando las préacticas
educativas en estos contextos estan lejos de corresponder a un enfoque de este tipo,

por el peso que aun tiene la castellanizacion.

Disefio metodoldgico

Como parte del disefio abordamos el contexto escolar y comunitario. Analizamos
relatos que circulan actualmente en las comunidades, versiones impresas en libros de
recopiladores reconocidos en México por el cuidado y respeto por los relatos de los
pueblos originarios tales como: Carlos Montemayor, Andrés Henestrosa, Maria Luisa
Gdngora, Pablo Cassanovas, Rafael Hernandez Lépez. Publicaciones que circulan en
el contexto escolar y de las comunidades no indigenas tanto en México como en la
Argentina como los de: Lautaro Parodi, las producciones del Consejo Nacional para La
Cultura y Las Artes, Direccion General de Culturas Populares.

En contexto escolar seleccionamos a dos maestros conocedores del arte de
narrar. El maestro de tercer grado de la escuela Eduardo Méndez de la comunidad de
Coahuitlan que narré en lengua tutunaku a lo/as nifio/as el relato La nifia que vendia
pan, y en contexto no escolar el relato El toro, narrado en espafiol. EI maestro de
Bajucu, Las Margaritas, de la escuela Venustiano Carranza que narré en lengua
tojolabal a sus estudiantes de cuarto grado La llorona, y en espafiol EI sombreron.
Una maestra de tercer grado de la escuela Cuautemoc, no conocedora del arte de
narrar,"® de la comunidad de Filomeno Mata, narré en lengua tutunakl y en espafiol el
relato El bebé arco iris.

Observamos clases que les fueron solicitadas con anticipacion a lo/as maestras.
Se acordd con ello/as qué relato narrarian y que lo hicieran en espafol y lengua
indigena. Dejamos a criterio de lo/as maestro/as la seleccién del relato y en qué

lengua (espafiol o lengua materna) lo narrarian primero. Grabamos en audio los

13 El arte de narrar nos referimos al conocimiento que se tiene en cuanto a la forma,
estrategias y recursos discursivas de la oralidad, que hacen que los relatos de tradicion orla
no pierdan, ni se transforme el sentido y funcion. Al entrevistar a lo/as docentes nos
comentaban como ha sido su acercamiento a los relatos de tradicién oral. En los casos en
donde los docentes conocian este arte era los que sus abuelos o padres han sido
narradores, es decir, habian tenido modelos de narradores. En el otro caso la docente

nunca habia escuchado relatos narrados por narradores.
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relatos. Contamos con las traducciones y el analisis morfémico de los relatos de las
versiones en lengua indigena.

En contexto comunitario Tutunaku; entrevistamos a Antonio, un narrador, de la
comunidad de Coahuitlan y dos maestros del arte de narrar, L4zaro de la misma
comunidad y Manuel de Coyutla. El propésito es conocer a través de las narraciones
qué relatos consideran accesibles a lo/as nifio/as, las formas propias del arte de
narrar y las caracteristicas del buen narrador.

En Chiapas, tuvimos relacion directa con dos asociaciones de escritores
indigenas: CELALI: Centro Latinoamericano de Lenguas Indigenas y Snajtzibajon:
Casa de Escritores, las dos ubicadas en San Cristobal de las Casas. Los
entrevistamos pues nos interesaba conocer desde su propia perspectiva cual era el
tratamiento de estos textos para que se respetara el arte de la lengua y qué relacién
habia entre este arte de la lengua Y el sentido y la funcion de estos relatos.

Revisamos publicaciones que circulan en México y la Argentina y que son
utilizadas como material didactico tanto en escuelas indigenas como no indigenas.
Recogimos y analizamos relatos en versiones escritas de recopiladores mayas: El
Perro (Enriqgue Pérez Lopez), Satunsat (Dzul Chablé), Sombreron y Roncadena
(Rafael Hernandez Lo6pez), Jesucristo y Las Palomas (Maria Luisa Géngora Pacheco).
Zapotecas: El platano (Andrés Henestrosa). La Llorona; version escrita de Distrito
Federal, El nifio Horticultor (Pablo Casanovas). El Eclipse (de Mariano Gémez Girén y
Manuel Gomez Pérez), Nancolahuén relato mapuche recopilado por Ismael Mayo,
Uus, el cazador de péajaros que forma parte de Relatos tzotziles producido por el
Consejo Nacional para La Cultura y Las Artes, Direccibn General de Culturas
Populares, La vieja diablada (Lautaro Parodi).

Las categorias de andlisis surgieron a partir de las entrevistas realizadas, de las
regularidades encontradas en los relatos y del método de andlisis por motivos
propuesto por Carlos Montemayor. En el capitulo tres abordamos la estructura de los
relatos y el analisis por motivos considerando la perspectiva de andlisis de cuentos
tradicionales europeos del circulo formal ruso.

Las categorias de andlisis que consideramos son:

e Arte de composicion desde la vision indigena

a. Simbolismos y sustratos de significacion
b. Estructura del relato y el arte de narrar
c. La figura del narrador

e Transformaciones que sufren los relatos:

a. Propias de la dinamica de la tradicién oral

b. Al transformarse en mitos y leyendas
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CAPITULO Il

EL ARTE DE COMPOSICION DE LOS RELATOS DE TRADICION
ORAL

1. Latradicién oral desde la perspectiva de los pueblos originarios

Los relatos de la tradicién oral de los pueblos indigenas conforman su memoria
colectiva. Por ello, no son concebidos por estas culturas como recuerdos de ancianos
sino como la antigua palabra o la palabra de los ancestros, se los concibe como la
autoridad méxima en el establecimiento del orden social y la transmision de valores y
ensefianzas. Son la via de transmision de la cosmovisidn, conocimientos filosoficos,
religiosos, econémicos, artisticos, tecnoldgicos, politicos, que las generaciones adultas
transmiten a las jévenes. Los relatos, junto a los tejidos, pinturas, disefios gréficos,
danzas, musica, son las bibliotecas de estas civilizaciones.

A través de los relatos se narran “historias de accion humana para guardar,
organizar y comunicar lo que saben” (Ong, 1982:138). Las distintas culturas van

comunicando principios a partir de los cuales se percibe y organiza la realidad del
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grupo social. De este modo, el lenguaje marca las coordenadas de la vida de un
individuo dentro de una sociedad. Estos textos circulan y son transmitidos de
generacion en generacion con la funcion clara de fortalecer, conservar, transmitir el
conocimiento ancestral y los contenidos del orden de lo sagrado; entre otros aspectos
culturales basicos para la preservacion de la cosmovision e integracion social de los
pueblos indigenas. Es por ello que en el mundo indigena no hay una demarcacién
entre lo que es cuento literario y la informacion que este contiene acerca de la
comunidad.

Es importante aclarar que no cualquier relato forma parte de la tradicion oral; de la
misma manera que en la cultura escrita no todo lo que se escribe se considera una
obra, ni todos los que escriben son considerados autores. Los relatos que forman
parte de la tradiciéon oral son textos o construcciones complejas del lenguaje que no
necesitan de la escritura para fijarse ni transmitirse, pero si de un narrador habil
conocedor de la tradicién que asegure la transmision de sus sentidos mas profundos.

La tradicién oral alberga multiples y diversos textos, muy disimiles entre si, con
diversas funciones, muchos de ellos fuertemente anclados o asociados a rituales y
contextos culturales especificos. Se trata de una amplia gama de textos con formas y
funciones muy distintas: cantos, rezos, conjuros, consejos, narraciones, entre otros.
No todos exigen el mismo grado de especializacion, ni son expuestos de la misma
manera o con el mismo nivel formal: cuanto mas relacionado a lo sagrado, mas
estable y formalizado esta un texto de la tradicién oral. En esta tesis s6lo abordaremos
los relatos narrativos que son accesibles para lo/as nifio/as porque su funcién es la de
transmitir normas o formas de comportamiento; advertir sobre peligros y socializar una
informacién o contenido cultural que es importante en la vida cotidiana. Estos textos no
necesariamente deben ser narrados por personas reconocidas como “narradores
tradicionales” o con cargos especificos en la comunidad para tomar parte en
ceremonias y rezos con esta funcion. De todas maneras, estos relatos siempre deben
ser narrados conforme a la tradicién, lo cual conlleva el conocimiento del contenido del
relato y algunos elementos basicos propios de la forma de estos textos y del arte de
narrar. La gente identifica claramente cuando una persona no narra un relato conforme
a la tradicion porque se trata de textos que son ordenados conforme a un arte de
composicion que fluye en el proceso cultural de los pueblos originarios; lo mismo
sucede en la cultura escrita, donde las personas distinguen a quienes saben contar
cuentos sin por ello tener que ser un cuentacuentos. Por tales motivos no cualquiera
puede narrar un relato conforme a la tradicion; incluso, cierto tipo de textos exigen un
proceso de aprendizaje profesional, un proceso de especializacion en la composicion.

En este sentido se puede afirmar que los relatos de tradicién oral son:
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“un sistema de organizacion literaria, un método de composicion o versificacion que
permite formalizar ciertos elementos ritmicos, tematicos, l6gicos, metaféricos, a partir de
los cuales es posible crear modelos que se puedan engarzar en forma ritmica, metaférica o
tematica para construir sin escritura obras complejas” [...] “son el vehiculo para conservar
y propagar memoria de una sociedad y cultura”. (Montemayor, 1998:7).

Al tener una forma propia de composicidn artistica y al ser narrados por quienes
poseen este conocimiento no se pierde ni transgrede el sentido, ni la funcion que

tienen para las culturas originarias:

“las culturas indigenas de México permanecen vivas, entre otras causas, por el soporte
esencial del idioma, por la funcién que desempefia en la ritualizacién de la vida
civil, agricola y religiosa. La relacion entre los enclaves sociales de resistencia cultural y el
uso ritual de la lengua, aun donde el bilingliismo se acrecienta es uno de los casos
preclaros en que el idioma representa la vida misma de los pueblos.” (Montemayor,
1998:7).

En todos los casos, el arte de composicion de estos textos esta especialmente
dirigido a crear un encadenamiento entre las interpretaciones del pasado, y sus
hechos, con las interpretaciones y acciones presentes que configuran la cotidianidad
de un grupo social y lo perfilan hacia el futuro. De esta manera el pasado se neutraliza
y se actualiza en un continuo presente en el que la tradicion permanece viva y se
transforma conforme a la vida social del pueblo, permitiendo que se de una condicién
fundamental de estas narraciones: ser producciones orales y colectivas que transitan
espacios y tiempos remotos, conservando sus sentidos profundos y ensefianzas a
pesar de sus mdltiples adaptaciones. En otras palabras, una caracteristica
fundamental de esta tradicién narrativa es que tiene una dindmica propia que no
respeta fronteras y que se actualiza continuamente gracias a su condicion de oralidad

y de ser una construccion colectiva que se transmite de generacién en generacion.

“

. en el momento de produccion y transformacion de las narraciones orales se ve
actualizada la tradicién y la memoria colectiva en un evento irrepetible que esta configurado
por el entorno fisico, por la situacion discursiva y por unas circunstancias que sittan al

texto oral en el espacio y el tiempo.” (Zires, 199: 59)

Esta caracteristica de los textos de tradicién oral marca una diferencia profunda
con los textos de tradicion escrita, incluso con la idea de leyenda misma. Esta
caracteristica se da porque en contextos de tradicion indigena el tiempo no es
concebido como un proceso lineal como en occidente, sino como un proceso circular.

En funcion de esta nocién temporal las comunidades indigenas
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“pueden considerarse como homeostaticas; esto significa que viven en un presente que se

mantiene a si mismo en equilibrio.” (Ong, 1982: 52).

Esta nocién de circularidad temporal permite entender mejor cémo los textos de
tradicién oral cumplen su funcién de preservar los conocimientos ancestrales sin que
tales contenidos aparezcan en los relatos como hechos del pasado, sino como
episodios que se actualizan en un continuo en el que pasado, presente y futuro no son
compartimientos temporales estancos sino que se encuentran contenidos en el

presente.
Lafuncion de los inicios y los cierres en los textos de tradicion oral

La condicién temporal de los relatos de tradicidn oral exige la presencia de inicios y
cierres muy distintos a los que estamos acostumbrados en textos de la tradicion
escrita en los cuales suele marcarse de forma definitiva el corte entre el tiempo de la
narracion y el tiempo de lo narrado a partir de expresiones candnicas del tipo “y colorin
colorado, este cuento se ha acabado”. En los relatos de tradicion indigena opera un
inicio y un cierre que busca exactamente lo contrario. Por ser un aspecto central en
este estudio cuya trasgresiéon modifica sustancialmente el sentido de los textos, se
incluyen varios ejemplos para hacer mas clara esta diferencia entre textos de tradicién

oral y textos de tradicion escrita.

El relato mayense El perro recopilado por Enrique Pérez Lopez, narra la historia de
un perro que, tras vagabundear y tener un encuentro con la muerte. retorna a la vida
para encontrar su destino con unos duefios que lo traten bien. Asi es como la familia
de K'ox, un nifio, lo adopta. Un dia el nifio cae en un ojo de agua y el duefio de ese
lugar toma su espiritu por haber invadido su espacio sagrado. El nifio enferma y sus
padres recurren a un ilol (curandero) quien realiza las'* curaciones con los elementos
y rogativas adecuadas. El perro se encuentra con el diablo y, tras jugarle un truco,

burla a este ser y junto a las curaciones del ilol, el nifio se salva.

El relato tiene como funcion el cuidado de los lugares sagrados como los ojos de
agua y la transmisién del conocimiento cultural de la cura de afecciones como esas;
entre otras informaciones culturales que se integran como la relacion profunda entre el

ser humano y los animales, o del perro como cuidador del hombre. El narrador inicia el

4 En las distintas culturas originarias los espacios y accidentes geograficos tienen “duefios” que protegen

es0s sitios. Son seres o0 energias que habitan el lugar. Es por ello que las personas solicitan permiso
para pasar por un bosque, atravesar el rio, o retirar lefia. Si las personas no solicitan ese permiso puede
ocurrirle algin afeccion fisica o psicoldgica.
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relato diciendo lo siguiente:

“Tal vez sucedié hace mucho tiempo — o quizas haya pasado en estos dias aun — lo que

aqui les voy a contar.”

En este inicio el narrador ubica los hechos que van a ser narrados tanto en un
pasado lejano como en un pasado cercano con continuidad al presente pues dice al

momento de ser relatado:
“... — 0 quizas haya pasado en estos dias aun — /o que aqui les voy a contar...”

Este continuo entre pasado y presente enunciado en la misma oracién tiene por fin
actualizar los hechos que va a narrar logrando de esta manera lo que se plante6 en los
parrafos anteriores: el episodio o acontecimientos del relato se actualizan en un

continuo por lo que quedan contenidos en el presente.

El narrador utiliza esta estrategia discursiva no solo en el inicio del relato, sino

también al finalizar su narraciéon. Asi, cierra el relato diciendo:

“...Las caminatas y correrias con el Max, el perro, fueron inolvidables y todavia hoy lo

cuenta a sus nietos.”

Se trata de una parte del relato en que el narrador tiene la libertad para elegir lo
que le parezca oportuno para generar esta unidad con el tiempo Montemayor explica

lo siguiente:

“... Otra forma de cierre tradicional en estos cuentos es cambiar el relato a segunda
persona y advertirle al lector (o mejor dicho, al interlocutor con quien en la tradicion oral se
hablaba) que se abstenga de hacer ciertas cosas para que la entidad no le dafie en la

forma que refirié el relato.” (Montemayor, 1998: 54)

En estas citas podemos observar como no se fija una demarcacién contundente
entre el tiempo de la narracion y el tiempo de lo narrado, entre el pasado en que se
ubica la historia y el presente en que el texto es narrado; como en el caso de las
leyendas o cuentos de tradicion escrita. Esta estrategia de reactualizar el sentido del
relato en un tiempo presente es de vital importancia porque, en realidad, lo que se
busca fijar es que se trata de las palabras de los ancestros o de la antigua palabra,
como suele llamarse a la tradicién oral en lenguas indigenas; palabras de gran
autoridad que, en este caso, nhos dicen que este lugar es un espacio sagrado, “el ojo

del agua”, y que, por lo tanto, debe cuidarse y respetarse. Walter Ong en su libro
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Oralidad y Escritura plantea que:

“las sociedades orales viven intensamente en un presente que guarda el equilibrio u
homeostasis desprendiéndose de los recuerdos que ya no tienen pertinencia actual” (Ong,
1982: 29). Las culturas orales a través de los relatos reactualizan el pasado en hechos del
presente.” “El significado de cada palabra es controlado por lo que Goody y Wattt
(1968:29) llama ratificacion semantica directa.” (Ong, 1982: 29),

La concepcidén del tiempo no es lineal, hacia delante, sino que es circular. Para el
pueblo tutunaku, por ejemplo, el mundo es el lugar del tiempo (ka-lugar- kiltemuku-

tiempo), el mundo y el universo es la nada es el tiempo “...si el tiempo es muy

perdurable para que nos preocupamos, el tiempo es infinito” (Eleuterio Tiburcio Olarte).

Desde la teoria de la enunciacién el tiempo presente en lo discursivo tiene que ver
con el momento en que se dice el discurso, “el presente es el tiempo en el que se
habla” (Fillinich, 1998: 17). Considera que cada vez que se habla se “inaugura un
presente en funcion del cual pueden comprenderse los variados tiempos del
enunciado” (Fillinich, 1998: 17). Sin embargo, como hemos visto en el relato mayense
El perro, como en muchos otros, el narrador narra en pasado pero actualiza los
hechos ocurridos en el tiempo presente, de modo que las experiencias ocurridas o las
ensefianzas y advertencias que transmiten los ancestros no son cosas del pasado, por
lo tanto debemos estar alertas. En otros textos, esta concepcién del tiempo circular se
manifiesta de otras maneras, que muchas veces se pierden por ser textos que suelen
traducirse al espafiol o porque se re-escriben conforme a la tradicion escrita. Por
ejemplo en el Popol Vuh, libro sagrado de los mayas, esta escrito a veces en presente,
a veces en futuro y a veces en pasado, pasando de uno a otro registro sin ningin

inconveniente, lo cual no se puede apreciar en su version en espafiol.

El conocimiento y el discurso humano nacen de la experiencia y estan contenidos
en el flujo del tiempo. “El desarrollo de una trama es una manera de enfrentarse a
dicho flujo” (Ong, 1982: 138). En las culturas orales las narraciones son utiles para
poder transmitirse a través del tiempo de manera permanente. El papel de los
ancestros, o el papel de la palabra antigua, en tanto autoridades indiscutibles en los
pueblos indigenas, es fundamental, ya que se trata de la transmision de conocimientos
de gran importancia para el orden y el tejido social, y el buen devenir de todas las
practicas propias de la vida cotidiana de las comunidades. Por tal razon, estos relatos
se inician apelando a la fuente, que son los antiguos o los ancianos de la comunidad.

En ellos esta depositado el saber, el conocimiento cultural e histérico y se asegura la
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legimitidad de esta informacién cultural, asi como su pertinencia, autenticidad y valor

social. Antonio, narrador de la comunidad totonaca de Coahuitlan, inicia su relato:

“Pues aqui la verdad segun nuestro gran abuela o sea aqui van pasando tatarabuela,
abuelo, pues lo que a nosotros mas nos interesa, lo que nos interesaria acerca de esto lo
que yo he escuchado, ¢no? (...). La primera fundacién fue esto que antiguamente no vivia
aqui los sefiores no vivia la gente aca. En esta parte, vivian en esta parte, un lugar de Pro
Progreso mas para alla, donde se le llama Poza Verde. Ahi, ahi, la gente vivia. Ahi vive la
gente desde antiguamente pos...”

Este relato hace referencia a la historia de la fundacién de la comunidad de
Coahuitlan. Cita la fuente de autoridad que son los ancestros, la gran abuela, y

explica como se va transmitiendo los acontecimientos historicos:

“...aqui van pasando tatarabuela, abuelo, pues lo que a nosotros mas nos interesa, lo que

nos interesaria acerca de esto lo que yo he escuchado, ;no?...”

Sin embargo, la introduccion o el inicio de un relato, es el segmento que el
narrador puede cambiar, es decir, imprimirle su propio estilo, siempre y cuando
respete lo que se mencionaba en los parrafos anteriores. En los puntos siguientes,
veremos los aspectos que ningun narrador, sea especializado o no, puede cambiar de
un relato para que siga siendo reconocido como tal y para que la gente lo acepte como
un buen relato conforme a lo que indica la tradicion. De acuerdo a la funcién, al tipo de
relato, el contexto de transmision y el auditorio, encontramos que los narradores
utilizan distintos tipos de inicios y no solamente para indicar la fuente y el tiempo de
los relatos. En el relato mayense Satunsat, extraido del libro Cuentos Mayas
Tradicionales de Irene Dzul Chable, el narrador no sélo cita la fuente (Don Severiano)
sino que ubica geogréaficamente el lugar donde sucede la narracion. Con esto vemos la

importancia que tiene la fuente del relato.

“Un dia que caminaba hacia el pueblo de Calcehtok, ubicado a 6 kilémetros de Maxcznu,
alcancé a Don Severiano que estaba retornando después de haber trabajado en el campo.
El sol pegaba tan fuerte que no desperdiciamos la ocasion de sentarnos a descansar a la
sombra de una Ceiba. Este relato que me hizo sobre las grutas de Satunsat me llamo
mucho la atencion y dice asi...”

En el relato tutunaku El toro, L4zaro incorpora en el inicio datos geogréaficos y
costumbres de la comunidad en esos tiempos. En la introducciébn no aparece

explicitamente la cita de autoridad porque €l nos habia anunciado que este relato se lo

habia narrado su papa.

“De ahi de Poza Larga a Papantla, la cabecera municipal, caminando son dos horas de
donde yo soy originario, entonces él me decia que en tiempos anteriores este, en el camino
como habia, en ese tiempo habia muchos matones, o sea muchos robaban, entraban a
casas, este, entraban a casas a robar a llevarse todo de valor. Entonces si tenias un
puerco, una gallina te lo mataban y se lo llevaban. Y eran varios y como hacerle para
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enfrentarles. Pero, entonces, en un lapso de tiempo, que se calmo de esos matones, todo
eso. Ya se podia caminar en el camino, la mayoria de la gente de la comunidad se iba a
pie a Papantla, pues de Poza Larga iban a Papantla caminando, con sus burritos, con las
bestias, con los caballos, con los burritos. Para cubrir sus necesidades alimenticias, por
ejemplo que comparar tomate, azUcar, todo lo que iban a necesitar lo conseguian hasta
Papantla. Y ya aprovechaban para vender naranjas, para vender platanos lo que el rancho
produce. Lo llevaban a vender el domingo y canjeaban el producto por carne, que se yo,
azucar. Entonces, hubo un tiempo en el lapso, a la mitad del camino, del tramo del camino
de Poza Larga a Papantla, casi a la mitad del camino este habia, salia un toro grande.”
En la version de La llorona relatada por Manuel, un maestro tutunaku cita la fuente
y, teniendo en cuenta el destinatario que no pertenecia a su cultura ni vivia en México,
aporta informacion que él considera necesaria. Incorpora la trayectoria como narrador

de su abuelo y la veracidad de la historia que va a narrar.

“Este relato, esta anécdota me la conté mi abuelo. Se trata precisamente de lo que aqui
en México le llamamos la llorona pero aqui dentro de nuestra cultura no es la llorona
porque, como se dice, es como una fuerza, como alguien que anda por la noche, pero que
si tu la escuchas o la ves te puede traer cosas negativas. Puedes morirte. Bueno sucede,
eso me lo platic6 mi abuelo. Porque es un hecho que sucedié. Un hecho real que sucedié
hace mucho tiempo. Mi abuelo ya no vive pero cuando él vivia me...mi abuelo era un gran
cuentista, seria unos 200, 300 cuentos, relatos, leyendas. Era un cuentista, un narrador.
Entonces yo se bastantes cuentos de los que me contd, pero este es un hecho que él me
dijo que fue un hecho real porque inclusive la persona que le sucedié era compadre de él.”

Destacamos también la anticipacion del final de la historia donde anuncia lo que va
a ocurrir “es como una fuerza, como alguien que anda por la noche, pero que si tu la
escuchas o la ves te puede traer cosas negativas. Puedes morirte.” Esto ocurre porque
es una historia conocida por todas las personas. La intencién no es generar intriga o
suspenso. La funcién de este relato no es la de entretener, sino la de prevenir y
advertir acerca de La llorona.

Los inicios de los relatos siguientes, al igual que el de La Llorona, se refieren a
relatos de advertencia acerca de personajes que circulan por la comunidad. En estos
casos, no se especifica quién lo narra porque es un hecho que toda la comunidad
conoce. La llorona es un personaje con el cual muchas personas se han encontrado y
la han visto, segun sus reportes. Es decir, La llorona es parte del sistema de
creencias de estos pueblos por lo que muchas personas dan testimonio de su
existencia en todo México. Lo mismo ocurre con respecto a otras entidades como el
nahual. De esta manera, como nos decia el escritor tzotzil, este relato cobra valor por
ser parte del sistema de creencias de una comunidad; no se trata de una invencion
personal o individual, es un saber colectivo, por lo que no se requiere de una autoridad
tradicional especifica para dar cuenta de su valor. Recordemos que estas culturas

tienen perspectiva comunitaria:
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“Y entonces si lo cuenta el abuelo y lo cuenta el padre y el hijo, al nieto y decir si, yo
también lo escuché. Entonces tiene esa parte real para la comunidad, para la gente que lo
cuenta, ¢no?”

“Cuentan la gente o los vigjitos que hace tiempo lo veian una persona que andaba en
caballo por las noches dentro del lugar (hacienda es la parte de la escuela secundaria), en
la hacienda una persona la encontré y esa persona se aturdié.” (El sombreron. Version del
maestro tojolabal)

“Dicen que hace mucho tiempo de forma repentina vino un hombre viejo (pero el maestro
utiliza el termino y dice: hombre vigjita en sentido de hombre cobarde, traidor que vende a
su hija) jaja! existi6 un hombre que tenia una hija que todos los dias le daban pan para
que saliera a vender...” (La nifia que vendia pan. Version del maestro tutunaku)

La cita de la fuente y del tiempo no se da de la misma manera en todos los tipos
de relatos que circulan en las comunidades; especialmente aquéllos que remiten a una
narracion de pocos afios porque fue contada por un antepasado directo o por ser una
historia que se ubica en un tiempo cercano. Para que un relato forme parte de la
tradicién requiere cierto tiempo de circulacion, sin que haya una nocion exacta de
cuanto tiempo tiene que pasar para que un relato se fije como parte de la cultura
tradicional.

Otros estudios, como el de Gary Gossen, que analiza la concepcion y forma de
clasificar los relatos que tienen los chamulas, asi como el tiempo y el espacio en la
narrativa oral de este pueblo mayense que habita en el estado de Chiapas, apuntan
otros factores. Dicho autor, en su libro Los chamulas en el mundo del sol, plantea que
las clasificaciones que hacen de sus textos o géneros discursivos propios de la
tradicion oral se basa en la metafora del calor que se origina en el simbolismo del sol.
Cabe mencionar que en su libro, la tradicion oral es nombrada como las palabras
puras que a su vez contienen una pluralidad de géneros discursivos que se agrupan
en tres categorias. Las que nos interesa remarcar en este momento es la distincién
que hace entre las palabras antiguas y palabras recientes de su tradicién oral
(palabras puras). En este sentido distingue, las palabras antiguas, cuyo origen se
remonta a las tres creaciones que preceden a la actual segin la cosmogonia de los
mayas; de las palabras recientes, que las conciben como frias, por estar mas alejadas

de este tiempo cdésmico y corresponder a la creacion o época actual.

“Las narraciones recientes incluyen las narraciones sobre la cuarta creacion, juegos y un
amplio grupo de géneros o estilos humoristicos, denominados lenguajes frivolos. Estos
generalmente dan por sentado el actual orden social y lo defienden informalmente. En
opinién de los informantes, estos géneros se desarrollaron por primera vez en el presente,
y se asocian con dicho tiempo cOsmico. Ademas, sus asociaciones espaciales y sus
ambientes... mundanos... corresponden a lugares cercanos al territorio natal. Puesto que
carecen del acumulado calor espiritual de las cuatro creaciones, los chamulas consideran
que los géneros de las palabras recientes son algo mas frios que las palabras antiguas.”
(Gossen, 1972:76)
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Sin embargo, hay que destacar que no son textos informales en el sentido de
nuestra cultura; porque el solo hecho de formar parte de la tradicion oral, implica que
son textos que contienen ‘importante trozo de informacion” cultural, ampliamente
conocido por la comunidad que se expresa en un “estilo narrativo familiar en un
esquema predecible” (Gossen,1974: 76). Son menos acalorados (formalizados) que
los textos de la tradicion antigua pero estan sujetos a “restricciones de forma,
contenido y contexto”, lo cual los hace predecibles, y siempre remiten a un orden
cosmico como sustrato Ultimo de significacion.

Por este motivo hay muchos relatos que remiten a experiencias que se transmiten
0 comparten para explicar o ensefiar valores de la comunidad; se tratan de los relatos
gque transmiten valores a partir de experiencias. En estos casos no se requiere de un
narrador tradicional para su circulacién. Lo importante es transmitir como hay que
comportarse de acuerdo al sistema de valores de esa comunidad. Por eso el inicio es
directo, como lo hace Antonio cuando narra en tutunaku El conejo y el hombre que

talaba los arboles

“Habia un sefior que estaba trabajando en el rancho le gustaba trabajar en el campo
empezaba a limpiar y a tumbar todos los arboles para hacer su siembra...”

El final de los relatos

Otra caracteristica de los relatos de tradicién oral se refiere a que es muy comun
que el narrador utilice la estrategia de cerrar el relato extendiendo su accién hasta el
presente mismo del acto de la narracion, o hasta el instante mismo en que el narrador
introduce su propio testimonio o comentario con respecto a la naturaleza y funcién del
hecho relatado. Volvemos a encontrar al final de la narracién lo que se indicaba con
respecto al inicio: la necesidad de reactualizar en el presente el hecho ocurrido en el
relato desde la voz del narrador. De hecho, en general, esto es mas fuerte en los
finales que en los inicios, donde muchas veces remitir la fuente basta para cumplir
con la tradicién. El relato tutunaku El toro, relatado por Lazaro, narra la existencia de
un toro que se atravesaba en el medio del camino por el cual circulaban todas las
personas para trasladarse desde Papantla a Poza Larga. El toro atemorizaba a las
personas que tenian que pasar obligatoriamente por ahi para poder conseguir sus
alimentos. Hasta que un dia un hombre alcohdlico se atreve a enfrentar al toro. El
hombre logra que el toro se vaya y a partir de entonces todo/as circulan por esa
carretera para trasladarse de un pueblo a otro. Aunque al pasar por ahi se sigue

escuchando el bramido del toro.
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“...Y desde entonces se han oido que todavia en esa parte de donde se sentaba el toro,
en ocasiones en la noche, se oye que brama pero no hay nada, pues llegas ahi y no hay
nada pero se escucha.

Esto recuerdo que mi papa me habia contado incluso que pasabamos cuando era chico me
iba con mi papa a Papantla, a caballo nos ibamos,.... Y me iba contando “mira es que asi
ha pasado por aqui” y me sefialaba aqui es el lugar donde se ponia el toro... y si es cierto
hay muchos arboles, ahi es un monte, tienes que pasar por un montecito para llegar pero ya
hay carretera. Pero ese camino real sigue todavia ahi en existencia y de ahi yo recuerdo
que mi papa me ha comentado esas cosas.”

En el cierre de este relato se marca la permanencia del personaje “toro” en el

presente:

“...en ocasiones en la noche, se oye que brama pero no hay nada, pues llegas ahi y no hay
nada pero se escucha...”

Y, en el testimonio que da el narrador, ofrece datos acerca de como y en qué
momento se lo narré su papa, para reforzar la “autenticidad” del hecho a través de la
existencia del camino y del monte.

Aln cuando no se cuenta con el dato exacto, es muy posible que este relato se
ubiqgue como un hecho sucedido en un pasado reciente, por lo que es relatado por
padres, abuelos. Como se mencionaba antes, es posible que este relato alin no forme
parte de la tradicion en tanto palabra antigua, conocimiento fijjado y conocido
ampliamente por todos, que ha sido asentado por generaciones pasadas. En general,
para que esto suceda, se requiere que un relato circule durante varias generaciones.
Por tal motivo, como en el relato de Lazaro, donde se cuenta un hecho o experiencia
sucedida en un tiempo cercano, se refuerza y se marca la autenticidad de los hechos
con relacion a la experiencia directa de la fuente, y el lugar en que sucedio. En este
sentido, generalmente se apela a fuentes que son personas mayores, anciano/as o
padres de familia, fuentes confiables e indiscutibles para las comunidades, dado el
respeto que se tiene hacia las personas mayores. En muchas culturas originarias de
México, por ejemplo, lo/as nifio/as no conocen el nombre de sus padres, porque se
deben referir a ellos utilizando palabras reverenciales, como padre o madre como

muestra de respeto.

“...Y entonces si lo cuenta el abuelo y lo cuenta el padre y el hijo, al nieto y decir si, yo
también lo escuché. Entonces tiene esa parte real para la comunidad, para la gente que lo
cuenta, ¢no? Aunque para el extrafio o para el que empieza hacer interpretaciones diga
“no es cierto”, pero para la comunidad si tiene realidad...” (Director de CELALI)

Las culturas orales, al mantener durante siglos sus conocimientos a traves de la
oralidad, se convierten en conservadoras y tradicionalistas. No se permite la

“experimentacion intelectual” (Ong, 1982: 47). El conocimiento al no almacenarse
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fuera de la mente hace que se conserve en forma precisa. Las comunidades saben
que es dificil lograrlo, por lo que son lo/as ancianos/as sabio/as lo/as que lo
conservan. Por este motivo son respetado/as en las comunidades y se les otorga la
jerarquia de narradores. De acuerdo al conocimiento que se transmita varia las
personas que tienen la autoridad para narrarlo o el tipo de registro que se utiliza en la

narracion:

“...En el medio indigena, la vocacién y la transmision de los procedimientos de invocacion
ceremonial, peticiones de lluvia, peticiones ceremoniales para siembra o para cosecha, o
para la preparacion de nuevos terrenos de cultivo ha exigido una evolucion, un ejercitarse,
que implica un estudio cuidadoso llevado a cabo por los rezanderos, los ministros de culto,
las autoridades o los sacerdotes tradicionales...” (Gutiérrez Gonzéalez, 2006).

2. Estructura de los relatos de tradicion oral y el andlisis por motivos

El relato de tradicion oral tiene un método de composicién y estructura que
permite la trascendencia oral a través del tiempo sin transgredir su funcién, sentido,
informacién cultural, espiritualidad y simbolismo propio de cada cultura.

Los simbolos en tanto unidades de significacibn son fundamentales en la
composicion de un relato para que pueda sostenerse a través del tiempo y de los
contextos por donde circula. Esta es la razén por la cual Montemayor, al igual que
todos los estudiosos de la tradicidn oral indoeuropea, como muchos de los formalistas
rusos, introducen la nocién de motivo como eje de sus metodologias de analisis para
los cuentos fantasticos indoeuropeos.

Segun Montemayor (1998:20) el motivo “es el mas pequefio elemento que tiene en
un cuento la capacidad de persistir en la tradicion” y que pueden ser de tres tipos:
personajes, objetos o creencias que intervienen en la accién del relato y episodios o
cadenas de episodios que a veces pueden fungir como verdaderos relatos por si
mismos. Dicho autor utiliza el andlisis de los relatos como una estrategia metodoldgica
que permite diferenciar los elementos de un relato e identificar cuales son las fuentes a
la que pertenece. Lo que este autor busca es determinar cuales son los motivos que
pueden considerarse como un aporte prehispénico. La importancia que tiene para el
presente estudio la nocion de “motivo” nos lleva a aclarar un poco su definicion desde
la historia del estudio de los cuentos de tradicion oral.

Ya desde los inicios del siglo XX se hicieron esfuerzos por estudiar el folklore de
los pueblos, siendo la clasificacion de los cuentos populares, cuentos de tradicion oral,
un tema central. En los albores del siglo XX Kaarle Krohn y Antti Aarne fueron los
estudiosos de la cultura popular mas reconocidos en Europa por la clasificacion que

hicieron de los cuentos populares, tema que motivd mucho de los estudios sobre las
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narraciones populares. Ellos lograron delimitar el concepto de “cuento tipo” del
concepto de variaciones de un mismo tipo de cuento.
Veselovski, otro integrante del formalismo ruso, por su parte, consigue una mejor

definicion de este concepto:

“Una serie de motivos es un tema (...) por motivo entiendo la unidad mas simple de la
narracién. El motivo se sefiala por su esquematismo elemental e imaginado: los elementos
de mitologia y de cuento que presentamos mas adelante son asi: no pueden
descomponerse mas”. (Garcia Landa, 1998).

En la historia de estos estudios, cabe mencionar que Propp presenta una critica a
esta definicion de Veselowski sobre los motivos y propone en su lugar utilizar la idea
de la funcién de los personajes como eje del andlisis de los cuentos de tradicién oral
en conjunto con otros cuatro elementos. Sin embargo, su analisis presenta varias
dificultades y el analisis de motivos sigue siendo utilizado para cierto tipo de estudios
de la cultura popular.

Por su parte Tomashevski uno de los integrantes del circulo del formalismo ruso
mas representativo, junto con Propp, define al motivo como el tema de una parte

indivisible de la obra:

“Los motivos de una obra pueden ser heterogéneos. Basta parafrasear la fabula de una
obra para comprender inmediatamente qué es lo que se puede eliminar sin destruir el
nexo causal entre los hechos. Los motivos que no se pueden omitir se llaman ligados; los
que pueden eliminarse... Para la fabula, tienen importancia solamente los motivos ligados;
en la trama, en cambio, son a veces, precisamente los motivos libres lo que desempefian
una funcion dominante que determina la estructura de la obra.” (Garcia Landa, 1998: 43).

Al respecto José Angel Garcia Landa plantea que:

“... los motivos de Tomashevski no sirven para establecer comparaciones tematicas con
otras obras, sino para delimitar las minimas unidades de sentido dentro de una misma
obra, unidades que Tomarshevski identifica con las oraciones “cada frase tiene un motivo”.
(Garcia Landa, 1998: 43).

.Thompson, por su parte, diferencia el tipo del motivo, que vendria a ser el

elemento comun presente en toda la tradicion. Expone tres clases de motivos:

e Los actores Elementos que ayudan al desarrollo de la historia, tales como
objetos magicos, creencias

e Incidentes aislados

La tercera clase de motivos seria la mas abundante: cuando tienen existencia
independiente en la tradicion, coinciden con los tipos correspondientes. Por otro lado,
se puede dar el caso que un tipo de relato esté constituido por un solo motivo o por

varios motivos relacionados. Ademas hay motivos que pueden darse en diferentes
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clases de cuentos. Por lo tanto, el problema principal a la hora de hacer una
clasificacion reside en ordenar aquellos cuentos que presentan una serie de varios
motivos, y diferenciar cuales de estos motivos son los principales y cuales los

accesorios.

El andlisis por motivos sigue siendo utilizado para estudiar las fuentes de una
tradicion oral en particular ya que permite diferenciar elementos de distintas culturas
dentro de un mismo relato. Esto es lo que busca Montemayor. Segun este autor, los

motivos pueden clasificarse en tres categorias:

e Motivos personaje: son los personajes de un relato que pueden ser seres
sobrenaturales, personas, animales, una entidad magica, una curandera, los
Sefiores del Monte.

e Motivos objetuales o creencias entre los que se consideran lugares como cuevas,
caminos, rios y lagos. Objetos que pueden ser semillas, espejos, espadas, libros
magicos, plantas medicinales, animales (cuando no intervienen en el relato como
personajes principales), aguas sagradas, entre otros.

e Motivos episddicos, anecdoticos o de peripecia: que pueden ser las
transformaciones o algunas razones, por ejemplo: la busqueda de (un lugar, un
tesoro, una respuesta) un engafio, rescates, combates, el escapar de los

perseguidores.

Estas unidades minimas con autonomia relativa permiten que cada cultura
pueda incorporar a si misma estos motivos de los relatos sin alterar la unidad de las
historias o la unidad de los motivos encadenables. Podemos reconocer la historia
porque los motivos, en tanto representaciones metalinglisticas, se conservan a pesar
de las transformaciones contextuales.

Los relatos de tradicion oral se mantienen por la combinacién de los motivos. La
vitalidad del motivo tiene valor per se, se reactualiza y se puede ver de inmediato
conectado con la fuente milenaria de la que procede. No cualquier motivo o relato es
asimilado en la tradicion oral de una cultura, sino aquellos que son funcionales a
preservar y/o transmitir valores que se comparten. A partir de ese momento detras del
ropaje de un personaje se esconde otro, el que la tradicion oculta y presenta al mismo
tiempo a partir de mecanismos de resistencia cultural.

Gran parte de los relatos la constituye su descripcion, por eso es importante
reconocerlos para no transgredirlos o quitarlos, pues tienen que ver con la funcién y el

sentido de los relatos. Los motivos materializan el simbolismo cultural. Estas
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transformaciones las consideramos vitales para los relatos de tradicion oral. Al
transgredir los motivos no so6lo hay un una pérdida de sentido sino que se pierde la
funcion de lo sagrado implicito en todos los relatos. Nos referimos a los planos de
interpretacion simbdlica que van mas alla del relato en si.

En las culturas originarias la concepcion del mundo material y el mundo espiritual
no tiene limites demarcados. Se establece una relacion dialéctica entre ambos y se
vive en la cotidianidad del estar de los sujetos. Esto esta presente en los relatos, por
ello, es importante comprender la incidencia de los simbolos en los mismos.

En los relatos los simbolos aparecen como un motivo (objetual, episodico,
personaje). Pero si se lo reduce solo a lo que muestra se diluye el verdadero
significado y pierde su fuerza. El relato carece de sentido porque pierde la funcién y el
contenido cultural. Para entender esto Kusch plantea que hay cuatro planos del

simbolo.

“Primero un soporte material dado o visto; segundo, un primer significado, como ser el
mano santa cura tan sélo al mirar; tercero, un segundo significado numinoso; (poder
religioso - mégico) y cuarto, un area donde se dan los sentidos en general, algo asi como
lo absoluto.” (Kusch, 1978: 74)

Los relatos desde lo explicito e implicito siempre son sagrados. Sagrado desde lo
que es la cultura, lo que constituye y sostiene al sujeto en su estar. El simbolo™ se
ubica en el sujeto en si, en lo que este trae y al mismo tiempo lo trasciende. El sujeto

accede a lo absoluto a través del simbolo.

En los relatos se justifica lo “terrenal’. Se lo hace partir de la espiritualidad (lo
absoluto). Es el vehiculo de lo simbélico para ir de lo determinado y finito hacia lo
indeterminado, lo absoluto. El sentir por sobre el oir o el ver. No se trata de un sentir
sentimental, sino sapiencial, ético. Respetar los sitios y entidades sagradas no hace
mas que asegurar estar sumergido en la indefiniciéon de un orden superior, por ello los

relatos no afirman sino consagran.

Las diferencias del pensamiento denominado natural o arcaico de Kush con el
critico estan dadas desde la finitud de la existencia. Relacionado con la circularidad
del tiempo, el estar y el ser. No se centra en el objeto. No se preocupa por explicar el
objeto, como objeto en si, sino desde su relacion con lo absoluto. EI pensamiento
natural no pone su preocupacion en lo objetivo. No busca la verdad o la falsedad, sino

gue esté con-sagrado a lo absoluto. Por eso nadie va a poner en discusion si una soga

® La etimologia griega de la palabra simbolo: encuentro.
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puede sangrar'® o no, ni lo va a considerar como una imposibilidad que suceda. Ni

menos aln va a considerar ese relato como un cuento.

Por ello preguntarse si es verdad o no es verdad lo que se relata en la tradicion
oral, al contrario de la apreciaciéon de la leyenda no tiene el menor sentido. Esta
pregunta simplemente no tiene sentido para las culturas originarias. Para los indigenas
simplemente son incuestionables. Van mas alla de la racionalidad y de lo que las
palabras dicen. Solo son interpretados, comprendidos y apropiados desde la misma
cultura donde tienen su génesis; se van transmitiendo y resignificando de generacion
en generacion. Lazaro, el maestro con conocimientos en el arte de narrar, totonaco
nos decia:

“... como yo soy parte de eso. Parte de la comunidad. Este... si les creo. Porque me
dicen de una manera que han vivido. Y me dicen: “esto pasé asi”. La forma de contar, sin
titubeos, porque me describe el lugar que yo conozco, me dicen el lugar que yo conozco.
Entonces es cierto pos...me esta afirmando que lo vivié y me va a confirmar nuevamente
cuando yo esté con él. Y cuando pasamos por ese lugar me dice aqui es, o sea me afirma,
me reafirma y me confirma en el momento en que estoy, entonces yo le creo. Por ejemplo,
yo para creerle, necesito consultarle con mi mama también, entonces me dice “a poco si
hijo” entonces ya le creo lo que me dijo porque es su vivencia.”

Interpretar los relatos desde su cosmovision y conceptualizaciones hace que éstos
cobren una relevancia diferente a la otorgada por la cultura escrita occidental. No son
meros relatos que cuentan historias y que livianamente podemos traducirlas,
interpretarlas y categorizarlas bajo la cosmovisibn occidental. Debemos ser
respetuosos de estas culturas y dejarle esa funcién, en la mediada que lo consideren

oportuno y pertinente las comunidades originarias.

Desde ahi se piensa y se simboliza, es decir, en los pueblos originarios no existe el
yo individual. Todo se entiende, se vive, se piensa desde lo comunitario, desde un
nosotros. El arraigo a la tierra desde lo simbélico, no desde lo natural. La tierra es
realidad y simbolismo. Marca lo religioso (visto desde el sentido de espiritualidad, la

via hacia lo absoluto) y lo comunitario (lo de aqui, lo finito, lo determinado).

Analisis de los motivos de los relatos recopilados

Los relatos presentados han sido recopilados en la region lingiistica tutunaku, en
las comunidades de Coahuiltan y Filomeno Matta, dos de ellos narrados por maestros
a lo/as estudiantes en contexto escolar y uno de ellos por un maestro conocedor del

arte de narrar. Los tres son relatos a los que tienen acceso lo/as nifio/as. En el caso

16 Referido al relato Satunsat recopilado por José Zi Keb. Ver el anexo.
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del Bebé arco iris y La nifia que vendia pan son historias propias de las comunidades y
no hemos encontrado versiones escritas, solo algunos testimonios de El Bebé arco iris
en otros trabajos de investigacion. Los relatos circulan en las distintas comunidades en
la actualidad.

A través del relato El bebé arco iris analizamos los motivos y los sustratos de
significacion. La concepcion del arco iris para la cosmovision tutunaku y los distintos
planos simbolicos de los motivos que conforman el relato. El andlisis de La nifia que
vendia pan pone en relieve la importancia del formato de los relatos de acuerdo a la
funcion que éstos tienen en las comunidades. Y con La llorona la forma: formulas de
inicio y de cierre, la estructura: andlisis de los motivos, cuidado del contenido e
informacién cultural del relato transmitido oralmente por un narrador conocedor del

arte de narrar.

e El bebé arcoiris
Relato El bebé arco iris, narrado en lengua tutunaku por la maestra Lupita a sus

estudiantes de cuarto grado.

Se trata de dos sefioras que fueron a lefar, fueron a cortar lefia. Ellas ahi entre el
monte cortando lefia escucharon el llanto de un bebé. Antes habia llovido, se
calmé el agua y salio el sol.

Entonces escuchaban el llanto de un bebé y ellas pues se preguntaron a dénde
llora el bebé. Empezaron a buscar entre el monte. Y en eso encontraron un
charco de agua y dentro del charco de agua estaba adentro un bebé pataleando.
Bien vestidito el bebé con gorro, pafiales de colores. Entonces, ellas sintieron
lastima por el bebé. Ellas se dijeron pues: “Qué madre que no tiene carifio por su
hijo. Una de ellas lo levantdé y como ella tenia un bebé lo empez6 a amantar y
cuando ella quiso separar del pecho, pues el bebé ya no se despegdé. Entonces
pues le intentaron de varias maneras y no lograron. Asi se vinieron las sefioras
ya con su lefia llegando a casa le intentaron con varias remedios caseros y
tampoco. Entonces llamaron a una partera. Y la partera igual no pudo despegar
el bebé. Pero en eso la sefiora se sentia mal ya estaba toda palida. Pero ya
lograron calentar el temascal y ya la bafiaron. Se metié a bafiar al temascal. Se
par6 el arco iris salié del temascal un arco iris grande, grande. Ya fue cuando se
despego el bebé pero fue un arco iris. Y la sefiora fallecié porque le extrajo toda
su sangre, ¢verdad? Le chup6 toda la sangre.

El motivo personaje arco iris es un ser de la naturaleza que tiene que ser
respetado por las personas. El relato versa en lo que ocurre si alguien se topa con el
arco— iris. La funcién de este relato es trasmitir el respeto y el cuidado que hay que
tener ante este ser.

El temazcal es el motivo objetual de este relato ya que a través de él se logra
despegar al bebé del pecho de la sefiora. Simbolo de las culturas mesoamericanas.

aparece en el relato como el unico medio merced al cual se desprendi6 el arco iris.
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“...Pero ya lograron calentar el temascal y ya la bafiaron. Se metié a bafiar al temascal. Se
par6 el arco iris salié del temascal un arco iris grande, grande. Ya fue cuando se despegé
el bebé pero fue un arco iris...”

El motivo episddico es el engafio rn que se incurre para que las mujeres—madres

amamanten a ese bebé abandonado en el charco de agua:

“...Entonces escuchaban el llanto de un bebé y ellas pues se preguntaron a dénde llora el
bebé. Empezaron a buscar entre el monte. Y en eso encontraron un charco de agua y
dentro del charco de agua estaba adentro un bebé pataleando. Bien vestidito el bebé con
gorro, pafiales de colores. Entonces, ella sintieron lastima por el bebé. Ellas se dijeron
pues: “Qué madre que no tiene carifio por su hijo. Una de ellas lo levanté y como ella
tenia un bebé lo empezd a amantar y cuando ella quiso separar del pecho, pues el bebé
ya no se despegb...”

Los motivos “cristalizan el mundo simbdlico” (Kush, 1978). Hay que interpretarlos
desde las cosmovisiones indigenas. En este relato el motivo personaje del arco iris no
€s un mero personaje, el temazcal como motivo objetual no es solo un objeto
ayudante.

Para las culturas mesoamericanas el arco iris es una entidad peligrosa y agresiva.
Para los nahuas es una serpiente de luz y fuego que combate la estacion lluviosa y
trae la seca. Su presencia es importante para el ciclo hidrolégico y agricola. Los
mexicas lo representan como una serpiente de fuego. También es considerada como
una mujer que muridé en su primer parto -a partir de entonces de naturaleza guerrera-
de ahi la explicacion de absorber la sangre de mujeres en cinta 0 amamantando.

Luego de la conquista, el arco iris no se mimetizé con las deidades cristianas pero
se sigue presentando como un animal indomesticable, salvaje y brutal, sediento de

sangre. Habita las zonas agrestes que rodea a las comunidades.

“... dos sefioras que fueron a lefiar, fueron a cortar lefia. Entonces ellas ahi entre el monte
cortando lefia escucharon el llanto de un bebé, para eso antes habia llovido, pero se calmo
el agua y salio el sol...”

Aparece para robar el alma de los humanos, especialmente de las mujeres, bebés
y nifios. Es por eso que este relato es accesible a los nifio/as pues tienen que conocer
este peligro y cuidarse de él. Parece desear el agua pues siempre aparece en

charcos, manantiales, ciénagas, etc.

“... empezaron a buscar entre el monte y en eso encontraron un charco de agua y dentro
del charco de agua estaba adentro hay un bebé pataleando. Bien vestidito el bebé con
gorro, panales de colores...”

Este ser puede acechar a alguien porgue se siente molestado o porgue le atrae el

color de sus ropas; por eso hay que tomar precauciones:
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“...Ibamos al campo y usébamos un nylon, una bolsa de polietileno, nylon para
cubrirnos y el transparente, no el de colores porque si tl usas ese impermeable con
colores, el arco iris te sigue. Y qué haciamos, cuando veiamos que se ponia el arco iris,
dejabamos de caminar, nos pardbamos a la sombra de un arbol hasta que desaparecia
para que nos siguiera .Otra mi papda decia quitense la camisa y péngasela al revés. Como

hay elementos a manera de proteccion.” (Manuel)

El temazcal *" es un elemento cultural prehispanico de Mesoamérica. Se lo conoce
como chuj en lengua mame, pus en tzeltal, sa'ga en tutunaku. Los temazcales se
encontraban tanto en las ciudades sagradas como en casas particulares Representa el
interior de la tierra, espacio femenino por excelencia, tiende a juntar el fuego y el agua.
Espacio de las parteras y curanderas. Es el bafio de vapor de la tradicion
prehispanica. En distintos cdédices aparece la relaciéon entre los temazcales, la
espiritualidad y lo sagrado. A éstos se lo relacionaba con Tocitzin o Teteo Innan®®,
sefiora de los bafios de vapor. Colocada en la puerta de los temazcales esta imagen
Toci'®: nuestra abuela, o Temazcalteci, la abuela protectora del temazcal. . Al

temazcal también se lo asocia vpn el dios del fuego?. Como vemos el temazcal es la

17 “Es una cupula muy baijita parece la concha de una tortuga gigante. En su interior hay un espacio

abierto para que las personas se sienten en circulo alrededor de un conjunto de piedras que se colocan
en el centro. Al temazcal se entra a gatas. Funciona asi: con anticipacién, en horno a lefia se calientan
unas piedras grandes hasta que quedan al rojo vivo. Estas piedras se colocan dentro del temazcal, en el
centro. Después, se meten cubetas con agua pura y fresca y algunos baldes. Cuando todo esta listo,
entran las personas llevando en sus manos una rama de &rbol (con frecuencia de pirul) y se sientan
alrededor de las piedras. Se cierra la entrada. Con los baldes, las personas echan agua fria sobre las
piedras. Entonces, cuando el agua entra en contacto con el calor de las piedras, se convierte en vapor.

Para refrescarse, las personas sumergen sus ramas en las cubetas y, con ellas, se salpican en el
pecho y en la espalda.”

18 “Esta diosa era la diosa de las medicinas y de las yerbas medicinales; adorabanla los médicos, los

cirujanos y los sangradores, y también las parteras. Adoradbanla también, los que echan suertes con
granos de maiz, y los ue auguran, mirando el agua. También la adoran los que tienen en sus casas
bafios, o temazcales. Y todos ponian la imagen de esta diosa y llamébanla Temazcalteci, que quiere
decir la abuela d ellos bafios”. ( Cédice Florentino)

"la diosa madre de los dioses y de los hombres”, “la abuela de los bafios”, “diosa de la noche”, que ve
“ las cosas secretas y adereza las cosas desconocidas en los cuerpos de los hombres y fortifica las
cosas tiernas y blandas” (Sahagun) También Tlazaolteotl “la gran paridora” (Cdédice Borgia)

19

20 que era la misma Temazcalteci, la abuela protectora del temazcal, que era la misma Tonantzin, nuestra

madrecita; o la llamada Yoalticitl, que significa la sefiora médica de la noche, reconocida también con
los nombres de Quilaztli y de Cihuacoatl.

21 “Este dios del fuego llamado Xiuhtecutli tiene también otros dos nombres, el uno es Icozauhqui, que
quiere decir cariamarillo, y el otro es Cuezaltin, que quiere decir llama de fuego. También se llama
Huehueteotl, que quiere decir el dios antiguo; y todos lo tenian por padre considerando los efectos que
hacia porque quema la llama, enciende y abraza, y esos con efectos que causan temor. Otros efectos
que causan temor. Otros efectos que tienen que causan amor y reverencia, como es que calienta a los
que tienen frio y guisa las viandas para comer, asando y cociendo, tostando y friendo. El hace la sal y

la miel espesa, y el carbén y la cal, y calienta los bafios para bafiarse...(Sahagun)
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tierra, el fuego. Lugar de renacimiento. Lugar sagrado, espiritual, medicinal y de uso

mundano en las culturas mesoamericanas con continuidad hasta nuestros dias.

Como se ha explicitado anteriormente los motivos materializan el simbolo. Como
también hemos dicho los relatos son la excusa para decir otra cosa. En este caso se
esta hablando del motivo personaje: el arco iris. Y todo el relato versa en este motivo.
Por ello tomaremos para el analisis los planos simbdlicos propuestos por Kusch
(enunciados en la primer parte) del motivo personaje.

El primer plano se refiere a un soporte material dado o visto. La aparicion de un
bebé que llora es el aspecto material que aparece en el relato.

El primer significado, segundo plano simbdlico, se refiere a la concepcion indigena
mesoamericana respecto del arco iris. ES un ser que se apropia de la energia humana
quitandole la vida. Un animal furibundo y peligroso para las personas.

Para realizar la interpretacién desde el tercer plano, con un segundo significado
NuUMINOso, es necesario conocer la cosmovision indigena pues estamos en el plano de
lo sagrado. Aparece el arco iris, considerado un ser vinculado con la espiritualidad y el
agua como espacio sagrado. El respeto y cuidado que hay que ofrecerle para no
perder la vida y que este animal se quede con la energia humana. Esta relacién se da
en el mundo terrenal con los seres no terrenales y que habitan distintos espacios como
el inframundo. Se refiere a un modo de estar en el mundo en constante relacion con
los seres naturales donde no se fijan limites entre los seres humanos y seres no
humanos sino que conviven, se vinculan y tienen que ser respetados

En esté vinculo que no se racionaliza ni se explica sino que soélo esta, se establece
la relacion entre lo terrenal y lo absoluto, representando el cuarto plano. Lo absoluto
entendido desde lo universal, lo eterno lo que nos trasciende. Es decir, la espiritualidad
convertida en sagrado desde los rituales: Pedir permiso para hacer uso de ciertos
espacios hasta los cuidados: de no invadir espacios que no son propios pues trae
consecuencias terribles. En realidad el miedo no es lo que rige sino que es la
proteccion y el sostén de un equilibrio entre lo natural y lo espiritual. Era lo que se
planteaba de convertir la realidad terrena de nefasta a fasta. Entendiendo que existen
otros espacios y que una persona desde su estar y desde los rituales, los relatos, las
precauciones estd en constante comunicacion con lo absoluto.

Por lo tanto no se pone en duda la existencia del arco iris. No se analiza como en
este trabajo minuciosamente los simbolos. Est4 dado desde el estar, del ser parte de
una cultura, de la identidad cultural de los pueblos originarios que se sostienen entre

otras cosas a través de los relatos.
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e Lanifiaque vendia pan
Relato La nifia que vendia pan narrado en lengua tutnaku por el maestro Lazaro a
lo/as estudiantes de tercer grado de la Escuela Eduardo Méndez en Coahuitlan.

Dicen que hace mucho tiempo (wankan mat makgasa) un hombre que tenia
una hija que todos los dias le daban pan para que saliera a vender, como asi
muchos de ustedes hay nifias y nifios que venden pan. Esa nifia se fue a ranchear
pan (ofrecer de casa en casa, esto no lo dice el maestro, es una una aclaracién de
Manuel) se fue a vender pan a lugares desconocidos, ella sabia como se llamaba,
asi como mi papa sabe como me llamo. Pero en el pueblo no sabia como se
llamaba esa muchacha. Dicen que esa muchacha se fue a vender pan en una
canasta. La nifia anduvo ofreciendo el pan de casa en casa.

Llegd a un lugar, a una casa y le dice al sefior ¢no vas a comprar pan?
-Si -contesta el sefior.
-Déme dos piezas.
-Déme dos, tres o cuatro piezas.
Llega a otra casa, y asi anduvo vendiendo. Y llegd a otra casa, y llegd a otra
casa, dicen que llegé a otra casa y dicen que dijo:
-¢,No vas a comprar pan?
-Si, si voy a comprar.
Eso paso por la orilla del pueblo, por ahi por donde yo vivo, por donde vive
Abraham lIslas (ahi hay un desfiladero y parece que se cayo una nifia)
Nifia: -por ahi donde vive Anita.
Maestro:- No, mas para alla.
Y andaba caminando muy por la orilla de una barranca. Si conocen ese lugar, de
ahi se pueden mirar las vacas. ¢ Si saben dénde es?
Es ahi el lugar donde tiran la basura y cuando la tiran cae hasta abajo. ¢No es
cierto? ¢COmo queda una persona si cae en ese lugar?
Nifia: -Muerta.
Maestro: - queda muerta sobre las piedras.
Dicen que la nifia caminaba por ahi en la cima de ese cerro.
Dicen que el sefior le dijo: -si voy a comprar, lo voy a escoger. Pasale.
Entra a mi casa - dijo el sefior y su muijer.
Y la nifia entr6 a la casa con su pan. Si va a comprar- pensé ella. Va a comprar,
pensd. Y entr6 a la casa.
-Vamos a comprarte el pan. Si ddmelo. Dénos todo el pan que traigas.
- Si. Dénoslo todo!
- ¢ Con qué lo traes? Démelo todo eso (con la cubeta también) para que asi ya
no tengas nada que vender. Yo te voy a comprar todo.
Y la muchacha pens6, a jqué bien! ¢No es cierto? (usando la pregunta como
afirmacion, la pregunta para confirmar algo dicho, uso que se la da en Tutunaku)
Y penso la muchacha a qué bien asi ya no voy a vender.
Y le dicen: -Siéntate, todavia no te vayas.
Y la muchacha se sent0 y de pronto, se le pusieron los pelos de punta.
Y la muchacha empezé a tener mucho miedo.
Y el sefior nuevamente le dijo: - voy a comprarte todo el pan.
Mientras el sefior le platicaba, la muchacha vio que su esposa era un esqueleto.
La nifia ya estaba teniendo mucho miedo.
Y el sefior le dijo: -No tengas miedo. Tu no has visto nada.
No tengas miedo porque no vamos hacerte nada. No vamos a matarte.
Y la nifia pens6 ya me habria de ir. Le dio méas miedo y quiso llorar, pero qué
podria hacer. Se dio &nimo y no llor6. Y penso qué tal si me mata este sefior,
ademas tiene la cara cubierta de pelos.
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Ademas no lo conocia, si era de ese pueblo. Aqui todos nos conocemos a toda
la gente que vive por alla. All4 abajo, alla arriba.

Le vuelve a mirar a la cara y no lo reconoce. Y no pudo salir porque ya estaba
ahi. ¢ Qué podia hacer?

- Pésale, Pasale. Ves (de ir) a tomar cafeé.

- Toma café y acompafialo con pan (que se comiera su propio pan, aclara
Manuel desde la expresion que se utiliza en tutunaku).

- ¢ Donde estds mujer? Le dice a su sefiora.

Su mujer se habia ido de ahi.

-¢,Donde estas mujer?

-Si, si. Pasay sirvete y toma café.

Y cuando se estaba sirviendo café vio sangre. Y la nifia tir6 el café. Y vio que
era sangre. Ese es el diablo. La nifia quiso huir, se espant6. Quiso llorar. No
hubiera venido aca. Y vio que la mujer esqueleto se estaba levantando. Y vio que
estaba comiendo pan y estaba tomando café. Remojaba el pan en su café y vio que
lo que escurria era rojo, era sangre! (el maestro gesticula la accién)

Y se tomaba con mucho gusto su café rokg, rokg, wpara (onomatopeya que usa
para cuando se traga el café, onomatopeya propia de tutunaku)

Dicen que ya no supo, quedé dormida. Perdi6 el conocimiento. Ya no supo
nada. Si, ya no supo nada. Segun cuando despertd, porque volvié a recuperar el
sentido, estaba tirada y lentamente abrié los ojos y mird. Y vio el sol, era mediodia.
Los rayos le estaban pegando a la cara y tenia mucho calor. ¢Dénde creen que
estaba tirada?

En la mera barranca, en el mero voladero. (Le dicen asi al cerro porque la pared
esta muy vertical) Si estaba en ese lugar. Y vio que su dinero ahi estaba tirado. ¢Y
dénde esté la casa, donde estaba yo? Penso.

No habia nada, estaba en la barranca (enfatico). Solamente la hicieron ver, o
tuvo una vision  (por lo que vio la casa, el esqueleto)

Solamente vio todo eso que le sucedid, eso no existia, eso no existia. No existia
ese ser malo, ese pensamiento malo, (esa anomalia) Si fue una vision (vuelve a
reiterar) era algo malo, lo que la llevé a la barranca. Y estando en su casa, su papa
la buscaba. También su papa y su mama la buscaban. Empezaron a buscarla, la
gente también la empezaron a buscar. Porque esa muchacha tenia un novio que no
la habia pedido formalmente y fueron a verlo y le preguntaron: -¢,qué tu te trajiste a
mi hija?

Y el muchacho no sabia si su novia se habia extraviado. El papa de la muchacha,
muy enojado le dijo: -Si me la quieres robar, dime. Dime la verdad y no te la robes.
Por qué no fuiste a pedirla a la casa .El papa estaba, muy enojado y lo quiso matar.
Y el no tenia la culpa de que el diablo la hubiera llevado engafiada a la barranca. La
empezaron a buscar por ahi y le empezaron a gritar:

-¢.,Dénde andas?, ¢ Doénde estas?

Porque la muchacha estaba hasta el fondo de la barranca, entre unos bejucos,
la habia llevado engafiada.

Esto que les cuento es verdad, no es un cuento. Es una historia que me contaron
aqui. Aqui me la platicaron.

Y esa muchacha se caso y se fue a México.

Si quieren pregunten. Esa historia me la conté mi maestro. Es cierto que una
muchacha se  habia perdido y se la habian llevado a la barranca. Aqui en
Coahuitlan existen muchas de esas historias. Hay muchas cosas que han sucedido
aqui, que no son cuentos, son verdades.

Este relato tiene como funcién prevenir los riesgos que ofrecen ciertos lugares y
personas. La comunidad totonaca de Cohauitlan esta ubicada en la zona serrana de

Veracruz. Los laterales de la comunidad esta rodeada por lo que denominan la
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voladera, el filébn serrano en donde se presenta el precipicio. Al estar ubicada en altura
son usuales las espesas nieblas. La conjugacién niebla y filén tornan a ese sector un
espacio peligrosos de transitar, por ende, es importante advertir a lo/as nifio/as de la
comunidad que no se acerquen a esa zona. El medio de circulacién de la advertencia
es este relato.

En la historia el narrador indica detalladamente la zona para que todo/as puedan

reconocerla.

“... Eso paso por la orilla del pueblo, por ahi por donde yo vivo, por donde vive Abraham
Islas (ahi hay un desfiladero y parece que se cayo una nifia)
Nifia: -por ahi donde vive Anita.
Maestro:- No, mas para alla.
Y andaba caminando muy por la orilla de una barranca. Si conocen ese lugar, de ahi se
pueden mirar las vacas. ¢ Si saben donde es?
Es ahi el lugar donde tiran la basura y cuando la tiran cae hasta abajo. ...”
El relato también hace referencia a los riesgos de relacionarse con personas

desconocidas:

“... ademas tiene la cara cubierta de pelos. Ademas no lo conocia, si era de ese pueblo.
Aqui todos nos conocemos a toda la gente que vive por alla. Alla abajo, alla arriba.
Le vuelve a mirar a la cara y no lo reconoce. Y no pudo salir porque ya estaba ahi. ¢Qué
podia hacer? ...”

La historia que se narra a diferencia de la anterior no versa sobre el motivo
personaje, la nifia que vendia pan., sino en la funcién que tiene el mismo. Nos han
narrado otras versiones donde el motivo personaje no era una nifia sino un muchacho
(ver anexo) pero este cambio no influye en el sentido y funcién del relato.

Como hemos mencionado en parrafos anteriores la funcion y el sentido de este
relato es la prevencion y advertencia de peligros por lo tanto no tiene un valor ficcional
para los habitantes de la comunidad. Es conocida por todo/as y se narra como un

hecho acontecido en Coahuitlan.

“Maestro: -¢, Tu abuelo? Qué te dijo. ¢, Como dice esa conversacion?

Nifio: - La historia de alguien que vendia pan. De alguien que vendia pan y que
agarraron.”
El maestro sefala a lo/as nifio/as la diferencia entre este relato y un cuento:

“Maestro: -Escuchen porque esto no es un cuento, no es una mentira. Ahora voy a
platicarles si es que no se los ha platicado sus abuelos para que sepan lo que sucedio.”

El formato del relato preserva la veracidad de la historia. en la formula de inicio

“Dicen que hace mucho tiempo (wankan mat makgasa) un hombre que tenia una hija que
todos los dias le daban pan para que saliera a vender, como asi muchos de ustedes hay
nifias y nifios que venden pan...”
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El maestro narra en lengua tutunaku el relato. Al realizar la traduccién nos
explicaban acerca de los diferentes términos para dicen® ; en este caso el Dice — Ma,
en tutunaku se usa cuando el narrador no asume como propio lo relatado porque que

ten, no es una mentira. Quien lo cuenta es una fuente confiable.

“... Esa historia me la cont6 mi maestro...”
En el cierre el narrador vuelve a sefalar la veracidad del relato:

“... Esto que les cuento es verdad, no es un cuento. Es una historia que me contaron
aqui. Aqui me la platicaron.

Y esa muchacha se caso y se fue a México.

Si quieren pregunten. Esa historia me la conté mi maestro. Es cierto que una muchacha
se habia perdido y se la habian llevado a la barranca. Aqui en Coahuitlan existen
muchas de esas historias. Hay muchas cosas que han sucedido aqui, que no son
cuentos, son verdades.”

En este tipo de relatos es importante no transformar la estructura, las formulas de
inicio y de cierre y tener conocimiento linglistico al momento de realizar las
traducciones. Como hemos mencionado las diferencias conceptuales de la palabra
dicen cambian radicalmente el significado y el sentido que se le da al relato de
acuerdo a la traduccion. Por ello consideramos importante preservar la lengua materna
en la transmision de los relatos.

La decisién del maestro de narrarlo en su lengua, no fue tan solo porgue los nifios
son hablantes de tutunakd, sino que a través de ella se conserva el valor de las
palabras; de esa manera la traduccién al espafiol no transgrede la esencia del relato.
La presencia del Sujeto en la construccion de la palabra hablada, pone de relieve los

rasgos identitarios del sujeto que habla.

e Lallorona

22 . . L. .
Los relatos considerados no ficcionales inician citando a la fuente. En el caso de los totonacos las
variantes son:

Tu lalh: Voy a contarles algo que sucedio.
Tuku kiakgspulalh: Voy a contarles algo que me sucedido
Tawan lakkgalun: dicen o cuentan los viejos

Wankanpi: dicen que (cualquier persona no se sabe con particularidad quién lo dice)

Mat makgasi: (cualquier persona no se sabe con particularidad
Mat: deja duda. Literalmente lo que dijo el narrador no se asume como propio.

Tuku’ tawan lakchixkuwin: lo que dicen los hombres.

La xkatsi’ palh kana: no se sabe si es cierto.
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Relato La llorona narrado en lengua tutunaku por Manuel, un maestro conocedor
del arte de narrar a una de las investigadoras.

Este relato, esta anécdota me la contdé mi abuelo. Se trata precisamente de lo que aqui
en México le llamamos la llorona. Pero aqui, dentro de nuestra cultura, no es la
llorona. Porgue como se dice, es como una fuerza, como alguien que anda por la
noche. Pero que si tl la escuchas o la ves te puede traer cosas negativas. Puedes
morirte.

Bueno sucede, eso me lo platic6 mi abuelo. Porque es un hecho que sucedi6. Un
hecho real que sucedié hace mucho tiempo. Mi abuelo ya no vive pero cuando él vivia
me...mi abuelo era un gran cuentista, seria unos 200, 300 cuentos, relatos, leyendas.
Era un cuentista, un narrador. Entonces yo se bastantes cuentos de los que me conté,
pero este es un hecho que él me dijo que fue un hecho real porque inclusive la
persona que le sucedié era compadre de él.

Entonces sucede que era un viejito, un sefior de edad avanzada, que tenia un hijo, un
hijo Unico, entonces, él ya estaba muy grande y también su esposa. Su hijo era un
Jjoven un joven, no muy joven...no se exactamente la edad pero era una persona que
era la que cuidaba a sus papas, al sefior y a la sefiora. Pero tenia que ir a trabajar el
rancho de ellos estaba como a unas dos o tres horas. Lugar que le dicen por el pifial
gue esta como a dos o tres horas sino es que mas. Entonces él se iba, se iba toda la
semana a trabajar porque tenia un rancho y en el rancho tenia una “trojel”, aqui le
dicen una ‘“trojel”, una casita pequefia, una choza y ahi se quedaba como para no
estar viajando todos los dias. El se iba toda la semana a trabajar y regresaba los fines
de semana. Entonces cuando ya era dia domingo, la mama le hacia una especie, le
hacia unas gorditas, aqui tiene un nombre muy especifico, tiene una...es unas
gorditas que pasan por un tratamiento tradicional y esas gorditas o esas tortillas no se
echan a perder apuntan toda la semana, aguantan toda la semana, aguantan todo la
semana, después uno la consume y no se agrian porque a diferencia de la tortilla
comun y corriente que en uno o dos dias se agria. Entonces la mama le preparaba ese
tipo de tortillas. El muchacho se llevaba todo lo que iba a consumir alla: café, azlcar,
frijol, todo este, no preparado sino que se llevaba asi un producto. Llegaba alla y ya
ponia sus frijoles, ponia este...si llevaba ajonjoli, él mismo se preparaba de comer. Y
trabajaba, trabajaba y mas o menos todo lo que llevaba para poder alimentarse él en
la semana, él calculaba lo que le iba a tardar y bueno, al fin de semana regresaba y
era una fiesta para sus papas que llegaba el hijo Unico. Después de toda la semana de
no verlo.

Dice mi abuelo que era un fin de semana, precisamente era creo que un sabado, ya a
eso del mediodia él sefior, el abuelo se empez6 a alistar, se empez6 a preparar
porque iba a llegar su hijo iba a comer con su hijo. Entonces le dice a su vigjita: “vigjita,
por favor caliéntame el agua me voy a bafiar, me voy a cambiar, dame mi ropa limpia”.
“si, si”. Dice la sefiora, le calienta el agua, no sé si le pusieron el temascal, porque ahi
acostumbran antes se acostumbraba a bafiarse en temascal.

Entonces sucede que se bafié el sefior, se cambid, se alisté y la tarde empezé a
transcurrir como a eso de las tres cuatro de la tarde su esposa le dice “y vigjito (dice

A7)

en tutunaku), ven a comer” y dice el vigjito: “no, voy a esperar a mi hijo”, “ah, bueno’,
‘v ya preparaste la comida”, “;ya esta todo?”, “si ya esta todo” , “ya maté, maté el
gallo”, dice “se lo hice en mole, ya preparé todo lo que a mi hijo le gusta de comer”
dice. “lo estoy esperando”, “ah! Bueno esperamos”y asi cenamos con él y empezaron
a esperarlo se dieron las cuatro, se dieron las cinco, empez6 a atardecer, se dieron las
seis ya empez06 a oscurecer y el muchacho no llegaba. Entré la noche, fueron las
siete, ocho, nueve. Y el sefior empezo a preocuparse. Dijeron bueno “por que no llega
mi hijo. A caso le habra sucedido algo. Qué le habra pasado no sera que se lastimo,
se cortd con el machete, o le picd una vibora. Qué le habra pasado, se enfermé y no
puede llegar.” Bueno el sefior se empezo hacer un monton de conjeturas en relacion

de por qué su hijo no llegaba. Dieron las diez, pues ya...el sefior ya era presa de tanta
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desesperacion que tomoé una decision exacta. “Sabes que” le dice a su esposa, “yo
voy a buscar a mi hijo, quizas esté herido y nosotros aqui sentados. No, yo me voy.”

Para eso ya eran las once de la noche, dice “a ver por favor” dice “ponme en un
morral, es un, usan aqui el morral, es un para poder llevar sus cosas. Ponme en un
morral todo: una jarrita de mole, la comida” dice “por favor, también ponme tortilla” dice
“ahorita vengo, voy a comprar un refresco”. Se fue a comprar un refresco a la tienda y
no se que mas cosas llevd. Fue a comprar pilas para su lampara. Y ya con el morral
lleno. Se carga el morral y empieza a caminar. Salié por aqui, por...eso es aqui en
Coyutla. Salié por esta parte de...este, estamos al lado norte como a noroeste porque
esta el rio y empezo6 a caminar, por alli eran once y media, doce. Cruzo el rio, empezé
a subir, pues subir pues a un cerro, una colina, no tan alta. Bueno si algo, algo.
Empez06 a subir para eso era ya media noche, al terminar de subir la colina habia un
valle. Un valle muy extenso que para recorrerlo se tarda una hora, hora y media para
poder recorrerlo. Un lugar que antes le llamaban la vaqueria, eran de unos espafoles,
son unas fincas ganaderas y si estas demasiado extenso. Caminas y caminas y no
mas nunca llegas al otro lado y tenia que atravesar todo eso el sefior para poder
agarrar el camino que lo llevaba al rancho de ellos. Era media noche y caminaba a
plena oscuridad, pero él llevaba su ldmpara cuando de pronto a lo lejos oye una voz
que le dice, que dice “ eeeeeceeeceeceeeeeeeeeeeeehhhhhhhhhhhhh’, el sefior dice:
“ese es mi hijo!, ese es mi hijo!, bien lo decia! Viene herido, o viene enfermo o algo le
pasoé no pude llegar a la casa ” y decide conrtestarle y también le dice: “ eres tu
hijoooooooo0000” pero en tutunaku le dice “ lo dice en tutunaku: le dice: “eres tu
hijoooooo!” y la otra persona le vuelve a contestar:
‘eceeceecececececeeeeeeeehhhhhhhhhhhhhhhhhh” “Seguro viene herido, algo le paso,
debe haberse cortado con su machete, o lo pated su caballo” dice, “algo le pasé” y
entonces empez06 a pretar el paso el sefior empez6é a caminar mas recio, mas recio.
Ya tenia edad, pero, ya la emocion verdad hizo que asi caminara con més y asi iba
corriendo. Volvié a escuchar la voz mas cerca, “eeeceeeeeeeceeeechhhhhhhhh” , mas
cerca y le vuelve a contestar: “Alla voy hijo, esperame tantito voy corriendo” dice el
sefior pero asi le contesta en tutunaku ( lo dice en tutunaka ) “No tengas miedo ahi
voy, voy a tu encuentro” le dice y siguié caminando, cuando mir6 hacia al frente vio
blanquera una figura “miren ahi viene mi hijo, viene de blanco” y volvié a caminar mas
recio y volvié a escuchar el grito: “eeeeeeehhhh!!!” gritaba aquella persona. “ahi voy te
digo, espérame tantito” dice el sefior entonces, de pronto, ya asi como a unos 100
metros en linea recta vio que eso que venia no venia caminando porgue venia
demasiado rapido y vio que venia flotando y dice: “hijole, noooo, ese no es mi hijo,
este no es mi hijo” dice “esto es” aqui le llama un mal aire “un mal aire” dice, (lo dice
ene tutanku) es un mal aire” dice “este no es verdad, no es mi hijo, hijote y ahora qué
hago. Lo que voy hacer me voy a orillar al camino. Entonces, se ahorrillo al camino se
quitd el sombrero, se cubrié la cara con el sombrero y “voy a dejar que pase” dice “si
no lo molesté tampoco me va hacer dafno” y se quedo6 asi, estaba, se le pusieron los
pelos de punta pero aguant6 todo su miedo su panico y se hizo a un ladito se
acurruco, se puso el sombrero en la cara y empez0 a calcular mas el tiempo que iba a
pasar lo que venia alla en frente y cuando crey6 que ya habia pasado, levanta la cara
y en ese momento “aaaaaahhhhhh!lllll” le grita, no. Pega un grito

empez6 a temblar, empezé a temblar, y a sentirse mal y aquello que venia por el
camino pas6é siguid gritando “eeceeeeeeeceeeeceehhhhhhhhhhhhh!!INNNI7,  siguid
gritando. Entonces el sefior, lleno de miedo temblando, dijo “y ahora qué hago, voy a
regresar, ya no tengo fuerzas para seguir caminando, no era mi hijo” entonces lo que
hizo fue regresarse, y seguirle aquello que lo habia asustado, lo empez6 a seguir y
escuchaba como a lo lejos, aquello seguia gritando, oy6 grit6  alo lejos
“eeeehhhhh!!!!”, se perdi6 su grito. Dice que llegb nuevamente al cerro y oyo todavia
el grito por aca cerca del rio, como entra a Coyutla esa cosa que venia. Y el sefior ya
muy, muy espantado. Ya con mucha dificultad, bajd, bajo el cerro, lleg6 a su casa, con
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todo lo que le habia sucedido que lo habian espantado de que algo blanco, una figura
gue no pudo ver bien le gritd en la cara. Entonces, pues su esposa tratd de auxiliarle,
empezaron, aqui se usa para espantar, le echaron ajo y refino para que volviera a
recuperarse de ese miedo. Narré todo lo que habia sucedido, entonces buscaron a
unos vecinos que lo habian ido a ayudar pero este, ho sé si vino alguien para curarlo,
algunos remedios que le dieron pero no, ya no fue posible recuperarlo. Tardé unas
horas mas y murio.

Entonces, segun aqui el decir de la gente de aqui (dice algo en tutunaku: 12.58) que
es0 que vio le quitd foda la vida le absorbi6 la vida dicen lo...ya lo habian dejado sin
vida. Entonces, ya la poca fuerza, la poca vida que le quedaba la necesaria para
llegar. (dice en tutunakul) le succioné toda la fuerza, la energia que tenia el sefior y
este entonces murid. Ya amanecié muerto. Al otro dia mandaron a una persona, para
avisarle a su hijo que habia fallecido y que le contara lo que habia pasado. Fue una
persona y efectivamente el muchacho estaba en el campo, estaba trabajando y si era
cierto que se le habia acabado todos los alimentos que llevaba pero como no se quiso
venir ese dia porque le faltaba un poco para terminar de limpiar la milpa, era poco lo
que le quedaba decidi6 quedarse un dia mas para dejar terminado y venirse ya a
descansar y que segun se estaba alimentando con platanos hervidos. Que habia
muchos platanos ahi en su rancho. Estaba alimentado con platanos hervidos y café
que llevaba. Café en polvo, ponia su café y con eso estaba alimentandose.

Le dijeron que su papa habia fallecido y ahi tuvo que parar su trabajo se regreso y
este sepulto a su papa.

Pero esa es una historia, que segun mi abuelo era, sucedié. Fue real, una anécdota
que. Y como esa hay muchisimas mas que suceden aqui en Coyutla.

Ent: y de cuentos cuales conoces porque tu dices que tu abuelito te contaba historias,
anécdotas que han sucedido.

Manuel: si. Hay muchos cuentos y leyendas que me contaban de pequefio y algunas
no sé, no sé sinceramente donde las supo él. Hay muchisimas. No sé, este...

Ent: y cudl sientes tl que no es real, asi como este hecho que contabas del sefior.
Manuel: Bueno, le voy a contar algo que también esta dentro lo que yo. No sé si sea
cierto o es fantasia pero... eso me lo conté mi abuela, que segun se los contd su
mama que es mi bisabuela. Que hace mucho tiempo cuando todavia no habia mucho
comercio, no habia mucho comercio. Dicen que ella se hacia el jabon de chivo, de la
grasa del chivo dicen que hacian el jab6n yo no se como lo hacian pues, pero ellas
vendian ese jabdn de chivo que lo hacian con la grasa de chivo y se iban a vender
jabén a Coahuitlan a veces se le hacia muy tarde y ya no podian regresar porque
antes yo no habia carretera. Tenian que subir caminando y bajar caminando y era
desde aca Coyutla hasta Coahuitlan. Entonces cuando se le hacia tarde este pedian
posada en alguna casa y dice que una vez lleg6 a la casa y le dieron posada y le dice
el sefior de la casa: “si no hay problema, quédense”. Entonces los invitaron a cenar.
“Pero saben que se van a quedar arriba”. Las casas anteriormente eran de palma pero
tenian, no sé como le llaman. Aqui la gente le llama el tapanco, es como una especie
de entarimado que tiene la parte de arriba. “Se van a quedar ahi en el tapanco”
‘porque” “porque a veces en la noche vienen a molestar” pero no saben, “pero quien
viene a mole...” es que vienen animales que quieren entrar” dice el sefior. “Ah!
Bueno’, entonces les tird una escalera para que subiera. Subieron y en la noche
efectivamente escucharon que empezaron como a rasgufar la, la, la cerca. La cerca
era de tarros y de palitos asi, no eran casa de material. Oian como rasgufiaba la cerca
y en espacie de grufiidos como una fiera. Se oye como grufiia el animal como
este...queriendo entrar. Entonces queria entrar como que se asustaba y el sefior “no,
no tenga miedo como ese animal es un tigre. De por si vienen todos los dias, nos
quiere espantar, pero no nos espanta. Ahorita los voy a corretear” Entonces el sefior
empezaba a dar unas marometas ahi en su casa, empezaba a dar una marometas en
Su casa Yy se convertia también en tigre, el sefior el duefio de la casa. Se convertia en
tigre y empezaba, como se dice, empezaban a rugir, no? Si a rugir. Empezaba a rugir
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y salia ya salia, se convertia en tigre y salia se agarraba con lo tigres que estaban
molestando en su casa y los correteaba y habia una pelea de animales no? Ya
regresaba y nuevamente daba unas marometas y se volvia como el sefior y entonces
decia “no” decia “no, ya es muy peligroso ir a Cohauitlan porque alla la gente, aqui en
tutunaku le dicen (lo dice en tutunaku) no se , casi el sinbnimo parecido a lo que es el
nahual, no? Personas que tienen esos poderes para poder transformarse en un
animal, un objeto, una planta. Pero, este, segun dice mi abuela que si. Inclusive all4 en
Coahuitlan, hay un sefior que dicen que se convierte. Es un sefior que yo conoci hace
dieciséis afos y este no sé como se llama, pero asi de sobrenombre Sanleta, le dicen.
Ese sefior todos los dias estd tomando cafia, es una especie de alcohdlico, pero
aungue tome todos los dias no se ve que le afecte, entonces le preguntaba una vez a
un maestro, a un maestro que le digo vamos a ir a entrevistar le digo este porque el
sefior, yo estuve hace dieciséis afios y acabo de... no tiene mucho, porque el sefior
pasan afos, afios y afios y el sefior sigue igual, ni se enferma ni hada sigue igual, yo
lo veo como hace dieciséis ...’nooo, lo que pasa el es “tapalaj”, “él come vidrios” dice,
“come vidrios agarra las botellas y empieza a masticar y se las pasa y hay dos o tres
personas mas que hacen eso pero no todos”, “como tiene capacidad para masticar el
vidrio, asi agarrar la botella y empezar a comérselo”, “nooo, el sefior se convierte me
dijo un sefior que venia ala noche de Coahuitlan ahi venia caminando, un “yesepac”y
lo venia siguiendo dice y cuando volvio a voltear vio un lobo caminando detras de él,
cuando volvié a voltear venia caminando el sefior después se convierte, eso no me
consta no. Pero mi abuelita me ha platicado eso, efectivamente que hay.

La historia en si que quiere contar es el de La llorona y lo hace a través del
testimonio de un vecino de la comunidad de donde él es oriundo Coyutla. Antes de
llegar el suceso en si, el encuentro de este sefior con La llorona, pone en situacién al

auditorio, que no era de origen mexicano. El narrador tiene en cuenta este dato.

“Este relato, esta anécdota me la conté mi abuelo. Se trata precisamente de lo que aqui en
México le llamamos la llorona. Pero aqui, dentro de nuestra cultura, no es la llorona. Porque
como se dice, es como una fuerza, como alguien que anda por la noche. Pero que si tu la
escuchas o la vez te puede traer cosas negativas. Puedes morirte. ...”

Antes de iniciar el relato anticipa el simbolismo de la Llorona y las consecuencias
de encontrarse con ella. Es decir, esta anticipando el final del relato. Este recurso es
frecuente en los relatos de este tipo, la intencidbn no es generar suspenso pues es un
relato conocido por todo/as. No es necesario mantener el suspenso hasta el final. Se
anticipa pues se sabe como va a terminar. Reiteramos, la funcion de los relatos no es

el entretenimiento, por lo tanto no se guarda cuidado en esto. Cita la fuente, su abuelo.

“.. Bueno sucede, eso me lo platico mi abuelo. Porque es un hecho que sucedié. Un hecho
real que sucedié hace mucho tiempo. Mi abuelo ya no vive pero cuando él vivia me...mi
abuelo era un gran cuentista, seria unos 200, 300 cuentos, relatos, leyendas. Era un
cuentista, un narrador. Entonces yo se bastantes cuentos de los que me contd, pero este es
un hecho que él me dijo que fue un hecho real porque inclusive la persona que le sucedio
era compadre de él....”

Reitera la fuente y que es un hecho real para fijar el valor de verdad del hecho que
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va a relatar y lo confirma dando el dato de parentesco entre el abuelo y el
protagonista. Para dar autoridad a la fuente que cita sefala el rol de narrador de su
abuelo en la comunidad. Por lo tanto no es solo un relato que llegé a él como un mero

testimonio de un hecho ocurrido a un pariente sino que lleg6 a través de un narrador.

“... Entonces sucede que era un vigjito, un sefior de edad avanzada, que tenia un hijo, un
hijo Unico, entonces, él ya estaba muy grande y también su esposa. Su hijo era un joven un
joven, no muy joven...no se exactamente la edad pero era una persona que era la que
cuidaba a sus papas, al sefior y a la sefiora. Pero tenia que ir a trabajar el rancho de ellos
estaba como a unas dos o tres horas. Lugar que le dicen por el pifial que esta como a dos
o tres horas sino es que mas....”

Recién aqui inicia el relato. Presenta a los personajes, el vinculo entre ellos la edad
la distancia entre el rancho al que tenia que ir a trabajar y donde vivian. Sitla el lugar
para que el auditorio lo reconozca. Este es un dato importante porque ese es el motivo

gue hace que este joven pase unos dias lejos de sus padres.

“... Entonces él se iba, se iba toda la semana a trabajar porque tenia un rancho y en el
rancho tenia una “trojel”, aqui le dicen una ‘“trojel”, una casita pequefia, una choza y ahi se
quedaba como para no estar viajando todos los dias. El se iba toda la semana a trabajar y
regresaba los fines de semana....”

Cuenta las costumbres del joven y abre un espacio donde explica qué significa la

palabra trojel.

“.. Entonces cuando ya era dia domingo, la mama le hacia una especie, le hacia unas
gorditas, aqui tiene un nombre muy especifico, tiene una...es unas gorditas que pasan por
un tratamiento tradicional y esas gorditas o esas tortillas no se echan a perder apuntan toda
la semana, aguantan toda la semana, aguantan todo la semana, después uno la consume y
no se agrian porque a diferencia de la tortilla comun y corriente que en uno o dos dias se
agria. Entonces la mama le preparaba ese tipo de tortillas. EI muchacho se llevaba todo lo
que iba a consumir alla: café, azucar, frijol, todo este, no preparado sino que se llevaba asi
un producto. Llegaba alla y ya ponia sus frijoles, ponia este...si llevaba ajonjoli, él mismo se
preparaba de comer. Y trabajaba, trabajaba y mas o menos todo lo que llevaba para poder
alimentarse él en la semana, él calculaba lo que le iba a tardar y bueno, al fin de semana
regresaba y era una fiesta para sus papas que llegaba el hijo Unico. Después de toda la
semana de no verlo. ..”

Relata la costumbre que tenia su madre, enumera los productos que se llevaba
dado que estaba una semana fuera de su casa. Vuelve abrir una explicacion acerca de

las gorditas.
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“.. Dice mi abuelo que era un fin de semana, precisamente era creo que un sabado, ya a
eso del mediodia él sefior, el abuelo se empez6 a alistar, se empez0 a preparar porque iba
a llegar su hijo iba a comer con su hijjo. ...”

Vuelve a citar a su abuelo, recordando que no es él quien cuenta la historia, es
decir, no la esta creando sino que es un relato contado por su abuelo y sitda al
auditorio en lo que ocurre no ya en lo cotidiano de esta familia sino el dia preciso del

hecho que se quiere contar: el encuentro de este sefior con La Llorona.

“... Entonces le dice a su vigjita: “vigjita, por favor caliéntame el agua me voy a banar,
me voy a cambiar, dame mi ropa limpia”. “si, si”. Dice la sefiora, le calienta el agua, no sé si
le pusieron el temascal, porque ahi acostumbran antes se acostumbraba a bafiarse en

temascal.

Entonces sucede que se bafd el sefior, se cambid, se alisté y la tarde empez6 a transcurrir
como a eso de las tres cuatro de la tarde su esposa le dice “y vigjito (dice en tutunaku), ven

» o« y

a comer” y dice el vigjito: “no, voy a esperar a mi hijo”, “ah, bueno”, “y ya preparaste la
comida”, “;ya esta todo?”, “si ya esta todo” , “ya maté, maté el gallo”, dice “se lo hice en
mole, ya preparé todo lo que a mi hijo le gusta de comer” dice. “lo estoy esperando”, “ah!
Bueno esperamos” y asi cenamos con él y empezaron a esperarlo se dieron las cuatro, se
dieron las cinco, empez6 a atardecer, se dieron las seis ya empezd a oscurecer y el

muchacho no llegaba. ...”

En este fragmento vuelve a explicar las costumbres, en este caso el temazcal.
Incorpora el didlogo entre el matrimonio donde se ilustra las acciones que realizan
mientras esperan a su hijo. De esta manera el auditorio se siente identificado con lo
que va relatando, los protagonistas dicen y hacen cosas que son habituales en la

comunidad.

“.. Entré la noche, fueron las siete, ocho, nueve. Y el sefior empezd a preocuparse.
Dijeron bueno “por que no llega mi hijo. A caso le habra sucedido algo. Qué le habra pasado
no sera que se lastimo, se cort6é con el machete, o le picé una vibora. Qué le habra pasado,
se enfermé y no puede llegar.” Bueno el sefior se empezd hacer un montén de conjeturas
en relacién de por qué su hijo no llegaba. Dieron las diez, pues ya...el sefior ya era presa de
tanta desesperacion que tomé una decision exacta. “Sabes que” le dice a su esposa, “yo
voy a buscar a mi hijo, quizas esté herido y nosotros aqui sentados. No, yo me voy. ...”

El relato va in crescendo, se percibe la inquietud de los padres. Aqui el narrador
deja de contar lo que le contaron y pasa a ser un narrador omnisciente, expresando

los pensamientos del padre y su incertidumbre.

“.. Para eso ya eran las once de la noche, dice “a ver por favor” dice “ponme en un
morral, es un, usan aqui el morral, es un para poder llevar sus cosas. Ponme en un morral
todo: una jarrita de mole, la comida” dice “por favor, también ponme tortilla” dice “ahorita
vengo, voy a comprar un refresco”. Se fue a comprar un refresco a la tienda y no se que
mas cosas llevd. Fue a comprar pilas para su lampara. Y ya con el morral lleno. Se carga el
morral y empieza a caminar...”
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Es importante la marcacién de la hora. Es medianoche, el horario en que sale
usualmente la Llorona. Vuelve a dar una explicacion acerca del “morral”, y detalla las
acciones de los preparativos. Recordemos que en la oralidad las imagenes se generan
en la mente de las personas que van relatando y escuchando. Cuanto méas detalles
tengan las imagenes mas perceptibles se hacen.

“... Salié6 por aqui, por...eso es aqui en Coyutla. Sali6 por esta parte de...este,
estamos al lado norte como a noroeste porque esta el rio y empezé a caminar, por alli
eran once y media, doce. Cruzé el rio, empez6 a subir, pues subir pues a un cerro, una
colina, no tan alta. Bueno si algo, algo. Empez6 a subir para eso era ya media noche, al
terminar de subir la colina habia un valle. Un valle muy extenso que para recorrerlo se
tarda una hora, hora y media para poder recorrerlo. Un lugar que antes le llamaban la
vaqueria, eran de unos espafioles, son unas fincas ganaderas y si estas demasiado
extenso. Caminas y caminas y no mas nunca llegas al otro lado y tenia que atravesar
todo eso el sefior para poder agarrar el camino que lo llevaba al rancho de ellos. ...”

Aqui el narrador rompe el espacio del enunciado y la enunciacion, lo lleva a ese
momento que se esta relatando, ubica de manera concreta el lugar: “salié por aqui”,
marcando la presencia del personaje, actualizando el relato, sefialando la veracidad de
lo que estad narrando. Para el auditorio no es puro cuento lo que se escucha y el
narrador cuida que esto no sea asi. Nuevamente sitla espacialmente, da detalles del

recorrido para que los lugarefios se sitien. Vuelve a senalar la hora “ya medianoche”.

“... Era media noche y caminaba a plena oscuridad, pero él llevaba su ldmpara cuando de
pronto a lo lejos oye una voz que le dice, que dice
“eceececeeeeeeeeceeceeceeeeechhhhhhhhhhhhh”, el sefior dice: j“ese es mi hijo!, jese es mi
hijo!, bien lo decia! Viene herido, o viene enfermo o algo le pasé no pude llegar a la casa ”
y decide conrtestarle y también le dice: “ eres tu hijooooo0000000” pero en tutunaku le
dice “ lo dice en tutunaku: le dice: “eres tu hijoooooo!” y la otra persona le vuelve a
contestar: “eeeeeeeeceeeeceeeehhhhhhhhhhhhhhhhhh” “Seguro viene herido, algo le
paso, debe haberse cortado con su machete, o lo pated su caballo” dice, “algo le pasé” y
entonces empez0 a pretar el paso el sefior empez6 a caminar mas recio, mas recio. Ya
tenia edad, pero, ya la emocion verdad hizo que asi caminara con mas y asi iba corriendo.
Volvié a escuchar la voz mas cerca, “eeeeceeceeeeeeeehhhhhhhhh” , mas cerca y le
vuelve a contestar: “Alla voy hijo, espérame tantito voy corriendo” dice el sefior pero asi le
contesta en tutunaku ( lo dice en tutunaku ) “No tengas miedo ahi voy, voy a tu encuentro”
le dice y siguié caminando, cuando mird hacia al frente vio blanquera una figura “miren ahi
viene mi hijo, viene de blanco” y volvié a caminar mas recio y volvié a escuchar el grito:
“eeeeeeehhhhl!!!” gritaba aquella persona. “ahi voy te digo, espérame tantito” dice el sefior
entonces, de pronto, ya asi como a unos 100 metros en linea recta vio que eso que venia
no venia caminando porque venia demasiado rapido y vio que venia flotando y dice:
“hijole, noooo, ese no es mi hijo, este no es mi hijo” dice “esto es” aqui le llama un mal aire
“un mal aire” dice, (lo dice ene tutanku) es un mal aire” dice “este no es verdad, no es mi
hijo, hijote y ahora qué hago. Lo que voy hacer me voy a orillar al camino. Entonces, se
ahorrillo al camino se quité el sombrero, se cubrié la cara con el sombrero y “voy a dejar
que pase” dice “si no lo molesté tampoco me va hacer dafio” y se quedo asi, estaba, se le
pusieron los pelos de punta pero aguanto todo su miedo su panico y se hizo a un ladito se
acurruco, se puso el sombrero en la cara y empez6 a calcular mas el tiempo que iba a
pasar lo que venia alla en frente y cuando crey6 que ya habia pasado, levanta la cara 'y en
ese momento “aaaaaahhhhhh!!ln” le grita, no. Pega un grito

empez0 a temblar, empezé a temblar, y a sentirse mal y aquello que venia por el camino
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pasoé siguié gritando “eeeeeeeeeeeeeeeehhhhhhhhhhhhh!!!NIY,  siguié  gritando.
Entonces el sefior, lleno de miedo temblando, dijo “y ahora qué hago, voy a regresar, ya
no tengo fuerzas para seguir caminando, no era mi hijo” entonces lo que hizo fue
regresarse, y seguirle aquello que lo habia asustado, lo empez6 a seguir y escuchaba
como a lo lejos, aquello seguia gritando, oyé gritd alo lejos “eeeehhhhhl!!ll”, se perdié su
grito. ...”

Recién aqui comienza el relato del suceso que se quiere contar. Reitera el horario:

“las doce de la noche” dato que viene dando, utiliza onomatopeyas, describe con

precision las acciones del sefior. Transmite el miedo y la inquietud del sefior frente a la
Llorona.

“.. Dice que llegd nuevamente al cerro y oy todavia el grito por aca cerca del rio,

como entra a Coyutla esa cosa que venia. Y el sefior ya muy, muy espantado. Ya ¢ con

mucha dificultad, bajd, bajé el cerro, llegé a su casa, con todo lo que le habia sucedido

gue lo habian espantado de que algo blanco, una figura que no pudo ver bien le grit6 en la
cara...”

Vuelve a utilizar el “dice” citando implicitamente a su abuelo y como dato comenta
gque el sefior antes de morir relaté lo ocurrido. De esta manera no presenta dudas de
como llegd a conocerse lo sucedido si se encontraba solo. Se describe a la Llorona,
sosteniendo el motivo personaje.

“... Entonces, pues su esposa traté de auxiliarle, empezaron, aqui se usa para espantar,
le echaron ajo y refino para que volviera a recuperarse de ese miedo. Narré todo lo que
habia sucedido, entonces buscaron a unos vecinos que lo habian ido a ayudar pero este,

no sé si vino alguien para curarlo, algunos remedios que le dieron pero no, ya no fue
posible recuperarlo. Tardo unas horas mas y murio. ...”

Aparece en el relato practicas de curacion propias de la cultura. Reitera que antes
de morir narré lo acontecido y finalmente el desenlace anticipado en el inicio del relato;
respetando la secuencia de episodios, el sefior muere producto de su encuentro con la
Llorona.

“.. Entonces, segun aqui el decir de la gente de aqui, que eso que vio le quité toda la vida le
absorbio la vida dicen lo...ya lo habian dejado sin vida. Entonces, ya la poca fuerza, la poca
vida que le quedaba la necesaria para llegar. (Dice en tutunak() le succion6 toda la fuerza,
la energia que tenia el sefior y este entonces murié. Ya amanecié muerto. Al otro dia

mandaron a una persona, para avisarle a su hijo que habia fallecido y que le contara lo que
habia pasado....”

Actualiza el relato con testimonios de la gente de la comunidad. Explica el motivo

de la muerte y porqué lo provoca el encuentro con la Llorona.

“.. Fue una persona y efectivamente el muchacho estaba en el campo, estaba trabajando y
si era cierto que se le habia acabado todos los alimentos que llevaba pero como no se quiso
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venir ese dia porque le faltaba un poco para terminar de limpiar la milpa, era poco lo que le
guedaba decidié quedarse un dia mas para dejar terminado y venirse ya a descansar y que
segln se estaba alimentando con platanos hervidos. Que habia muchos platanos ahi en su
rancho. Estaba alimentado con platanos hervidos y café que llevaba. Café en polvo, ponia
su café y con eso estaba alimentandose. Le dijeron que su papa habia fallecido y ahi tuvo
que parar su trabajo se regresé y este sepulto a su papa...”

En el relato retoma al personaje del muchacho para explicar qué habia ocurrido
con él y lo que provoco su ausencia. Detallando como hizo para subsistir esos dias de
mas gque se habia quedado. Y ahi finaliza el relato de los sucesos del encuentro con la

Llorona.

“.. Pero esa es una historia, que segin mi abuelo era, sucedi6. Fue real, una anécdota
que. Y como esa hay muchisimas mas que suceden aqui en Coyutla.”

Al concluir su relato, vuelve al inicio, citando a su abuelo y la veracidad de lo dicho.
El relato se narra de manera circular es un inicio que se hace final y un final que se

hace inicio.

El analisis de los tres relatos recopilados de fuentes directas sin transformar las
formas y estructuras como han sido transmitidos nos permite visibilizar cémo cobran
significado los sustratos de significatividad cultural. Todos ellos transmiten saberes
propios de la cultura y de la cotidianidad de la gente de esa comunidad. No se
abandona el sentido estético desde los recursos que utiliza para narrar, permitiendo
que el auditorio continde la historia desde el interés que genera la narracién. Por eso
cconsideramos a los relatos de tradicion oral como una totalidad que integra
conocimiento, cultura y espiritualidad. Cada relato es una construccion socio-cultural-
histérica colectiva. Una unidad solidaria entre relato, formato, conocimiento (cultural y
espiritual), contexto y narrador. Este conjunto de propiedades hace que lo podamos

diferenciar de otros relatos.
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CAPITULO IV

El dinamismo de la tradicién oral. Tiempo, la figura del narrador

y el dificil arte de narrar

.1. Transformaciones de los relatos de tradicién oral producto de la dinamica
propia de este arte de composicién.

En los relatos de tradicion oral no existe la estabilidad de tiempo y espacio, se trata
de textos que son producto de la creacidén colectiva y de la verbalizaciéon. Por tales
razones, estos relatos no tienen un original, sino que son siempre multiples versiones
que se actualizan en funcion de la realidad de cada comunidad. Gracias a esta
caracteristica logran tener existencia propia y traspasar fronteras. En este sentido, los
relatos sufren transformaciones que se expresan en que no existe una version
canodnica de los mismos. Por el contrario, los relatos de tradicién oral se caracterizan
por presentarse bajo multiples versiones, producto de los movimientos internos de las

comunidades y los espacios territoriales por los que circulan. Asi, los relatos se
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adaptan e incorporan rasgos propios23 de cada cultura, lo que les permite recrearse a
través del tiempo y del espacio acomodandose a la forma de vida de las comunidades.
El escritor y director del Centro Latinoamericanos de Lenguas indigenas de San
Cristdbal de las Casas comenta al respecto:

“...Un relato de tradicién oral lo compartimos mucho. Por ejemplo en la region tzotzil
esta el relato de la creacién del Sol y la Luna o el cuento del Kox, como le llaman aqui.
Pero este relato se cuenta en varios pueblos no es de una persona sino de muchas
comunidades. Entonces si lo comparten varios pueblos de la regién, eso es parte de la
tradicion oral. Pero algunas veces hay variantes de estos relatos. A veces se presentan con
otro nombre pero el contenido es muy similar. Esa seria una primera caracteristica para
nosotros de la tradicién oral, que la compartimos muchas gentes, muchas comunidades y
gue nos hablan de un mismo tema con ligeras variantes de acuerdo a las historias y a las
experiencias de cada pueblo...”

Estas variaciones sin embargo conservan los conocimientos culturales:

“...Los conocimientos culturales de la simbologia linglistica se encuentra en los cuentos y
relatos tratadas en diferentes formas, tratadas con estética pero estan inmersas alli.”
(Armando Escritor- Casa de escritores de San Cristobal de las Casas)

Para cumplir con su funcién esta tradiciébn genera mecanismos que le permiten
acompafar y readaptarse a las transformaciones y cambios sociales. De esta manera
los relatos de las culturas prehispanicas registran el impacto de su convivencia durante
siglos con multiples culturas, pero en especial la cultura occidental y el cristianismo. En
México por ejemplo, la tradicion oral de los pueblos indigenas refleja no sélo la
persistencia del mundo religioso y artistico prehispanico, sino también los cambios
culturales desde la época de la colonia hasta nuestros dias. Segun Carlos

Montemayor:

“En el caso de las lenguas indigenas de México la tradicion oral tiene como fuentes a la
literatura europea difundida a través de la cristianizacion, a la tradicion oral espafiola
misma y a la tradicién oral que portaban los esclavos provenientes de Africa. También
podemos suponer otra fuente escrita: los cdédices, libros, documentos lapidarios que
conservaban la memoria de las civilizaciones prehispanicas, ahora en gran parte
destruidos. También, por supuesto, la propia tradicién oral prehispéanica. Hay, pues, al
menos dos tipos de fuentes escritas y orales en el origen de la tradicién oral de las
lenguas de México: las que llegan de Europa y de Africa con la conquista y las que se
mantienen desde el sedimento cultural prehispanico.” Carlos Montemayor (1998:17)

Este gran dinamismo de la tradicion oral es tan primordial que podriamos decir,

siguiendo la l6gica de los andlisis de Montemayor, que las unidades minimas de

23 Nos referimos a rasgos culturales, geograficos, histéricos, espirituales y de la vida cotidiana

de esa comunidad.
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significacion representadas en personajes, objetos o episodios se caracterizan por
tener una vida autonoma. Siendo capaces de cruzar fronteras y culturas repitiéndose
al infinito: personajes como el héroe perseguido; objetos como las pdocimas que
permiten transformaciones o dotan de poder a los brujos o humanos. Episodios como
el engafo, entre otros, son motivos o unidades de significacion presentes en la
tradicion oral de muchos pueblos o civilizaciones distintas. Cada cultura puede
incorporar estos motivos de los relatos, sin alterar su unidad al mismo tiempo que los
dota de una frescura que pareciera hacerlos surgir de las mismas culturas. Este gran
dinamismo del relato de la tradicion oral y su capacidad de transformacién permanente
hace dificil la respuesta a la pregunta. ¢Qué tipo de transformaciones sufren los textos
de tradicién oral cuando son convertidos en objetos de ensefianza en el contexto
escolar? En este sentido la complejidad del tema radica en comprender cuéles de
estas transformaciones son inherentes a la naturaleza misma de la tradicion oral, tan
dinAmica y con un gran poder adaptativo a distintos contextos, tiempos, culturas y
espacios; y cuales son transformaciones que transgreden sus principios y formas
textuales, alterando sus sentidos o los distintos sustratos de significacion.

A partir de la investigacion realizada con textos de tradicion oral que son
narraciones tradicionales que también estan dirigidas a nifios, se ha podido observar
que se dan transformaciones en los relatos a diferentes niveles o elementos de la
composicion. Por ser un tema central de este estudio a continuacion damos algunos
ejemplos que nos permiten describir los diferentes tipos de transformaciones que un
texto narrativo de tradicion oral sufre como parte de la dinamica misma de la tradicion
dirigida a adaptarse a diferentes culturas, tiempos, comunidades o situaciones
sociales. Es decir, se trata de presentar transformaciones que surgen en el dinamismo
propio de la construccién colectiva de los relatos, a través del tiempo, con el fin de
ejemplificar cdmo es que estos relatos se adaptan al contexto temporal, cultural y

geografico.

El andlisis de estas transformaciones nos permitira entender qué es lo que se
preserva al incorporar nuevas unidades de significacion o motivos que corresponden a
otras culturas y qué es lo que se modifica. Lo central de este analisis es comprender
como la dinamica de la tradicién oral permite la incorporacién de elementos o figuras
simbdlicas nuevas, a veces totalmente distintas a la propia tradicion, sin siquiera
alterarla, logrando preservar sus ensefianzas, valores o contenidos culturales bajo un
nuevo ropaje, o nuevos significantes. De hecho esta dinamica de la tradicion oral es lo

gue justamente la convierte en un excelente instrumento de resistencia cultural porque
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los significados se ocultan tras el ropaje de nuevos significantes o unidades enteras
de sentido, generandose distintos sustratos de significacion. En nuestro estudio es
importante comprender esto para poder luego discernir estas transformaciones
inherentes a la naturaleza de estos relatos, de las transformaciones que transgreden o
alteran los sustratos de significacion y el arte de narrar de la tradicion oral; aspecto

central para determinar su tratamiento en contexto escolar.

Transformaciones de los motivos personajes de los relatos a partir de la
inclusién de tradiciones culturales distintas.

A partir de la conquista y la influencia del cristianismo en el proceso de
evangelizacién, los pueblos originarios han adoptado esas tradiciones como una
manera de resistencia cultural para que persista el sentido, la funcion y la
espiritualidad de los relatos prehispanicos. Algunos temas biblicos ya eran conocidos
por la espiritualidad indigena como las destrucciones sucesivas de la humanidad, el
diluvio y la Torre de Babel, lo cual permitié que se los asociara con elementos tipicos
y se los incorporara a su la cultura originaria. La tradicion oral entendida como arte de
composicion y protectora de los conocimientos ancestrales, transmite los cambios
culturales sufridos por la colonizacién y los estados independientes, como asi también
la persistencia (y resistencia) de la cosmovision indigena prehispéanica. El Platano es
un ejemplo de ello. Este relato forma parte de una serie de relatos donde Jesus huye
de los judios en tierras zapotecas®*, aparece en el libro Los hombres que dispersé la
danza de Andrés Henestrosa. El motivo personaje del relato es Jesus que aparece
como el Nifio -Dios, tiene la capacidad de autotransformarse y hacerse pequefo para
esconderse y descansar enrollado en la hoja del platano. En este relato se incorpora
a Jesus, de la tradicién judeo cristiana en un contexto zapoteca. Asi, el motivo
personaje JeslUs es posible gque sustituya a otro motivo personaje de la cultura
prehispanica con caracteristicas similares. JesUs representa a un personaje

perseguido y que tiene que ocultarse de sus perseguidores.

24 Se subdividen en tres zonas: los zapotecos de la Sierra del Sur de Oaxaca (Mihuatlan), los
zapotecos de los Valles: principalmente en los distritos de Zimatlan, Centro y Tlacolula 'y

Zapotecos del Istmo de Tehuantepec.
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El Platano

Aqui entra ahora con el traje cefiido al talle, el platano, el otro arbol incorporado a
la religiébn zapoteca. Como sus hermanos el carrizo y el olivo, era distinto antes de
Jesucristo. En aquellos tiempos apenas brotaba agregandole estatura, la dltima
hoja se abria al sol como una amplia mano; pero cargado de frutos, el hombro
inclinado, simulé siempre un Jesus vegetal camino del calvario. Asi era este arbol
fresco de los tropicos cuando adn no venia Jesus.

Pero un dia subi6 a su copa el Nifio del Viento, cargado con la noticia de que el
otro, el Nifio — Dios, huia hasta esconderse en la noche, perseguido por los judios.

La noche de aquél dia el platano se dio tal prisa que al amanecer, como una hoja
nueva, estaba mas alto. Y la hoja le habia brotado enrollada; y aunque no lo decia,
eso era para que el fugitivo pudiera, a plena luz descansar envuelto en ella. Y
Jesus varios dias dejo de huir.

De la hoja la noticia baj6 a la flor y de la flor al fruto. Y el fruto, el que se llama
guineo, mas que los otros, esconde dentro de su carne formadas con semillas
minudsculas, cruces.

Por esto las gentes zapotecas, cada vez que cortan uno, si no pueden evitar
cortarlo, se llenan de sefales de la cruz el rostro, y la boca de exclamaciones. Y
perpetian esta leyenda volviendo a referirla. (Henestrosa, 1945:81)

En este relato, se incorpora a Jesus, de la tradicion judeo-cristiana, con su mismo
nombre, en un contexto zapoteca. Su capacidad de autotransformacién es para
defenderse, para esconderse solamente. Cecilia Erna Gutiérrez Gonzalez comenta en
su trabajo Los cuentos de transformacion en la tradicion oral, que existen otros relatos
en los que aparece un personaje que es perseguido, e intervienen animales o plantas
en sus peripecias muy parecidas al cuento de Henestrosa, como sucede en Jesucristo
y las palomas Sakpakal y la Tzutzuy recopilado por Maria Luisa Géngora Pacheco en
Cuentos de Oxkutzcab y Mani:
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Jesucristo y las palomas Sakpakal y la Tzutzuy

Durante una visita al pueblo de Oxkutzcab, dofia Juanita Baa me conto la
siguiente leyenda:

Cuando Jesucristo pas6 por la tierra del Myab, al ser perseguido para
crucificarle, las palomas lo defendieron de esta manera:

Al cruzar por una milpa y adentrarse en un montecito, la paloma Sakpakal
cantd, confundiendo de inmediato a los perseguidores:

Esta entre las ramas

Esté entre las ramas

Que en maya quiere decir: sa’at k’a che’, sa’at k'a’ che"’.

Entonces los que venian buscandolo se pusieron a revisar los arboles sin
hallarlo. Al llegar la noche abandonaron su acoso y asi escapé Jesucristo.

Otra vez, ya casi lo atraparon aquellos que no le daban descanso para
aprehenderlo y la paloma Tzutzuy se apresuré a cantar:

No hay camino

No hay camino

Que en maya quiere decir: dzu dzu bej, dzu dzu be.

Al momento, uno de los que los seguian con mayor energia, exclamo:

- Esa paloma dice que no hay camino, busquemos por otro lado.

Y se fueron.

Jesucristo también escap6.

Ero no todos los pajaros lo ayudaron. La Xtakay al ver que lo habian tomado

prisionero, canto:

Amarrenlo fuerte

Amarrenlo fuerte

Que en maya quiere decir: chich k’axej, chich k’axej.

Fue cuando Jesucristo la maldijo al decirle:

-Desde ahora solo asi cantaras.

Este pajarito asi canta y apenas lo hacen las gentes lo padrean, porque trae

chismes a la casa y anuncia muchos pleitos entre los habitantes de la

misma.

“

. es asi que el motivo de personaje: JesUs pudiera ser que sustituya a algun otro
personaje de la cultura prehispanica con los mismos atributos y caracteristicas en cuanto a
motivos episédicos u objetuales.”(Cecilia Erna Gutiérrez Gonzalez)

De este modo se conservan motivos personajes prehispanicos en “nuevos” motivos
personajes para conservar su cultura y espiritualidad a pesar de la colonizacién. Para
identificarlo en los relatos es necesario abordarlos analiticamente desde “la
concurrencia y dinamica de los motivos, personajes e informaciones culturales, y no
solamente de un supuesto diferenciador de asuntos o de naturaleza intrinsecas de los
relatos.” (Montemayor, 1998: 135)

Transformaciones referidas al contexto geografico de los relatos
La naturalidad con que las culturas indigenas se apropian de cuentos de tradicion
indoeuropea nos evidencia “la universalidad del cuento popular mismo y del valor

compositivo que tiene los motivos como elementos esenciales en su transformacion y
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adaptacion.”(Carlos Montemayor, 1998:133). Muchos cuentos de tradicion oral
europea se han incorporado a la tradicion oral indigena, presentando modificaciones
respecto del contexto geografico y cultural por donde circulan. En este sentido otra de
las transformaciones que se presentan corresponde al contexto geografico de las
comunidades en las que circulan los relatos. La ubicacién de un espacio conocido por
el oyente contextualiza al relato y otra vez permite que éste se lo apropie en tanto
relato que se reactualiza no solo en el tiempo sino en el lugar. El que lo escucha ubica
este relato en su propia region generandose asi multiples versiones.

Hemos recogido tres versiones de La Llorona; dos versiones nos fueron narradas
en espafiol por un maestro y corresponde a la tradicion oral de hablantes de tojolab'al
de la comunidad Las Margaritas, ubicada en el estado de Chiapas. Otra versién de la
Llorona fue narrada en espafiol por un maestro, conocedor del arte de narrar, hablante
de tutunaku de la poblacién de Coyutla, cercana a la comunidad de Coahuitlan, en el
estado de Veracruz. Una versién escrita en espafiol corresponde a la ciudad capital de
México, el Distrito Federal. Las versiones van variando de acuerdo al contexto de
circulacion.

Como se planteé en el capitulo anterior, La Llorona® es un relato de tradicién
popular que circula entre los habitantes de todo México. Trata de una mujer que viste
una tdnica blanca en tanto un espeso velo cubre su rostro. Durante las noches con
lentos y callados pasos recorre caminos, penetra por las aldeas, pueblos y ciudades,
se hunde en las aguas de los lagos, vadea rios, sube a las cimas en donde se
encuentran cruces, para llorar al pie de ellas o se desvanece al entrar en las grutas o

al acercarse a las tapias de un cementerio. Profiere un angustioso y languidisimo

S La tradicion de La Llorona tiene sus raices en la mitologia de los antiguos mexicanos. Sahagun en su Historia (libro 1°, Cap. 1V),
habla de la diosa Cihuacoatl, la cual "aparecia muchas veces como una sefiora compuesta con unosatavios como se usan en Palacio;
decian también que de noche voceaba y bramaba en el aire... Los atavios con que esta mujer aparecia eran blancos, y los cabellos los
tocaba de manera, que tenia como unos cornezuelos cruzados sobre la frente”. EI mismo Sahagun (Lib. XI), refiere que entre
muchos augurios o sefiales con que se anunci6 la Conquista de los espafioles, el sexto prondstico fue "que de noche se oyeran voces
muchas veces como de una mujer que angustiada y con llor6 decia: "jOh, hijos mios!, ;donde os llevaré para que no os acabéis de
perder?".

La tradicion es, por consiguiente, remotisima; persistia a la llegada de los castellanos conquistadores y tomada ya la ciudad azteca
por ellos y muerta afios después dofia Marina, o sea la Malinche, contaban que ésta era La Llorona, la cual venia a penar del otro
mundo por haber traicionado a los indios de su raza, ayudando a los extranjeros para que los sojuzgasen.
"La Llorona - cuenta D. José Maria Roa Barcena -, era a veces una joven enamorada, que habia muerto en visperas de casarse y traia
al novio la corona de rosas blancas que no llegd a cefiirse; era otras veces la viuda que veia a llorar a sus tiernos huérfanos; ya la
esposa muerta en ausencia del marido a quien venia a traer el 6sculo de despedida que no pudo darle en su agonia; ya la desgraciada
mujer, vilmente asesinada por el celoso cényuge, que se aparecia para lamentar su fin desgraciado y protestar su inocencia.”

Del libro: Las calles de México, Leyendas y sucedidos. Luis Gonzalez Obregén
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escuchar: “Mis hijos, dénde estan mis hijos”
Los que se topan con ella directamente son envueltos por el espanto de la misma

muerte, quedan mudos, palidos y frios. y no pueden dejar de correr el destino de morir.

Version oral de un fragmento del relato de La llorona narrado por un maestro
tojolabal

“Un grupo de personas un dia fueron a trabajar a su milpa. Su milpa queda arriba
del cerro llamado Pachan (que es la cima del cerro que da al costado de la
escuela) llevaron sus semillas, basta maiz, jalando un burro y atras de ellos se van
los perros pero de ahi empez6 atardecer, eso como a las seis de la tare cuando se
estaba oscureciendo

Cuando escucharon un grito: Ahhhhhhhhh!! ” Desde la punta del cerro en eso
dijeron ¢Qué sera eso? Y quedaron un momento en silencio (pausa breve) de todos
los que iban a hi hubo uno que no tenia miedo, esa persona decidioé ir a ver que es
ese ruido de ahi él sali6 del grupo y si dirigié a ver hasta acercarse hasta donde se
escucha el ruido y cuando lo escucho ya estaba lejos el grito Ahhhh!!ll De ahi como
lo va siguiendo, lo va siguiendo, ya estaba bien lejos de su casa de ahi se sent6 en
una piedra pero que también estaba escuchando el grito de la mujer sobre el cerro
pero él se iba acompafiado con su perro de ahi el hombre lo fue a perseguir el ruido
pero su perro regresé donde estaba los otros hombres de ahi cuando regreso,
regresd su perro que solo movia su colita donde estaban sentados los otros
hombres que ese perro es el que mostré el camino donde iba el otro hombre hasta
llegar donde esta sentado y encontraron con grandes llantos porque en el lugar
donde estaba habia muchos caminos que conducia de diferentes lados pero él ya
no sabia que camino tomar para regresar y ahi regreso el perrito para llevar los
otros de ahi se regresaron porgue ya vieron gue el que se creia muy valiente ya
estaba lleno de miedo, estaba llorando y temblando fuerte porque le pasaba una
sombra de color negro y blanco sobre sus ojos por eso dice que se asustd y ahi
regresaron en eso vinieron a platicar con la gente de la comunidad que
encontraron algo en el cerro de ahi regresaron a su casa, comieron pero una tarde
ese mismo hombre asustado se puso a dormir y ahi que llegd un apersona a
preguntar si estas Manuel, volvié a preguntar si estds Manuel, en eso se dio cuenta
que la persona quien esta hablando es una mujer de vestido blanco que le dijeron :
-Vamos Manuel y se fueron rumbo al monte de ahi se volvié a perder de ahi Manuel
se perdid jamas regreso en su casa.
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Version de un fragmento del relato de la Llorona narrado por el maestro — narrador

hablante de tutunaku

“Cruzé el rio, empezoé a subir, pues subir pues a un cerro, una colina, no tan
alta. (...) Era media noche y caminaba a plena oscuridad, pero él llevaba su
lampara cuando de pronto a lo lejos oye una voz que le dice, que dice *
eeeeeeeeeeceeeeeeeeeceeeehhhhhhhhhhhhh” (...) cuando mirdé hacia al frente vio
blanquera una figura (...) vio que venia flotando (...)se puso el sombrero en la cara
y empezé a calcular mas el tiempo que iba a pasar lo que venia alla en frente y
cuando creyé0 que ya habia pasado, levanta la cara y en ese momento

Las tres versiones los contextos donde aparece La Llorona se adaptan a las
caracteristicas geogréficas de cada comunidad. De esta manera se pueden reconocer
los lugares por donde transita la Llorona lamentandose, y que este personaje habita en
todas las comunidades.

El relato Sombreron y Roncadena narrado por Rafael Hernandez Lépez, editado
en el libro Palabras de nuestro corazon que recopila narraciones de la tradicién oral
tojolabal de la lengua tojolab'al, cultura de los Altos de Chiapas; bien podria ser una
version tojolabal de Hansel y Gretel, o Hansel y Gretel una version europea de
Sombrerén y Roncadena®. En este relato hay transformaciones acordes al contexto
geografico y cultural que permiten incorporar un relato que viene de una cultura
distinta a la propia; gracias a la presencia de una situacion de pobreza que también

esta presente en estas culturas de México

Sombrerén y Roncadena

“En tiempos remotos existi6 un hombre muy haragan. Tuvo un montén de
hijos. Tantos, que no los podia mantener. Platicando con su mujer le
pregunta:

-Como sobreviviremos? Nuestra existencia es dura y tenemos muchos hijos.

-Lo ignoro. Tu resolveras el problema, le dijo su esposa.

-Lo que se me ocurre, lo que me viene al corazon, lo que pienso, es que me
llevaré a los hijitos para que colectemos lefia, los perderé en las entrafias del
bosque.

-Si estas de acuerdo, elegiré de entre todos una mujercita y un hombrecito.
Aquel haragan se fue al bosque, llevando consigo un nifiito y una nifia, a
colectar lefia.”

26 E] cuento chontal “Historia de Rompecadenas”, en el cuento Tzltal “Historia de San Sebastian y Santa

Veronica”, en el cuento zapoteca “Tatooi” y un cuento Nahuas del sur de Veracruz “Historia de dos
nifios, dos diablos y la serpiente de la siete cabezas” son adaptaciones de “Hansel y Gretel”
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Hansel y Gretel

“Erase una vez un lefiador muy pobre que tenia dos hijos: un nifio llamado
Hansel y una nifia llamada Gretel y que habia contraido nuevas nupcias
después de que la madre de los nifios falleciera. El lefador queria mucho a sus
hijos pero un afio una terrible hambruna asol6 la regién. Casi no tenian ya que
comer y una noche la esposa del lefiador le dijo:

No podremos sobrevivir los cuatro otro invierno. Deberemos tomar mafiana a
los nifios llevarlos a la parte mas profunda del bosque cuando salgamos a
trabajar.”

Los dos relatos versan sobre la historia de un matrimonio y sus dos hijos: una nifia
y un nifio que ante la mala situacion economica del la familia deciden deshacerse de
sus hijos a través del engafio, llevandolos al bosque para perderlos. Tienen como
personajes principales un matrimonio nada amoroso con sus hijos: un padre y una
madre que prefieren lo material antes que los afectos. Un nifio y una nifia llevados al
abandono enfrentandose a las maldades del mundo adulto y aprendiendo a sobrevivir
en él.

En ambas versiones se mantienen los motivos relativos a las peripecias, como eje
central de estratos de significacibon mas profundos, por tratarse de peripecias que
ensefian formas de enfrentar la pobreza en condiciones sociales extremas. Este
motivo de “la peripecia”’ funciona como una unidad minima de significaciéon que se
sostiene, a pesar de las transformaciones de personajes, mientras se refiera a una
situacion social similar representada por cierto tipo de personajes en la narracion:
familia numerosa. A su vez esto es lo que posibilita que la historia se reconozca,

incluso por nosotros, a pesar de circular en contextos culturales diferentes. :

Transformaciones en funciéon de actualizar los relatos

El relato El nifio que vendia pan del narrador Antonio de la regién linguistica
tutunaku de la comunidad de Cohauitlan de Veracruz, tiene como funcion prevenir a
las personas de la comunidad de los peligros que la rodean. Este relato trata de un
joven, que a veces es un nifio y otras una nifia, que vendia pan por la comunidad y al
recorrer durante un dia de niebla la zona cercana al llamado “voladero” (precipicio)
desaparece y nadie sabe de él. A partir de este hecho, y dependiendo de las
versiones, se dice cudl es el destino de ese muchacho. En esta versién el narrador

actualiza el relato con las problematicas de hoy dia y cierra diciendo:

“...El muchacho si ya estd grande ahorita, estd en México trabaja pos hasta horita dicen
gue tenia pedida una muchacha de acad no mas que le dijera que se casara por la iglesia
gue hora no se quiere casar, ¢por qué? Pos hora que segun esta contagiado dicen por mal
hora por mal que le pegue la muchacha eso es lo que dicen hasta horita...”
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Antonio incorpora en su relato el HIV “Pos hora que segun esta contagiado’,
haciendo referencia al motivo de su imposibilidad de casarse con la muchacha que
tiene pedida.

El relato, reactualiza con esta informacion, presenta implicitamente los riesgos de la
gran ciudad. Esta comunidad tiene como problematica social la emigracién masiva de
los hombres que buscan mejorar su situacion econémica en el Distrito Federal. La
mayoria de ellos no vuelven y, en consecuencia, las mujeres son quienes se hacen
cargo de los nifios y de los ingresos del hogar.

La trascendencia de generacibn en generacidbn permite la circulacion vy
transformacién de los relatos como construcciones colectivas para la autorregulaciéon
social y moral de las comunidades, donde se ensefia, conserva, reinterpreta y
transforma. De esta manera se van contando vivencias dentro de los relatos ya
conocidos, se incorporan vivencias que actualizan las versiones de los relatos que han
circulado durante largo tiempo en las comunidades a través de esas actualizaciones y
se transmiten nuevos conocimientos, prevenciones y precauciones del mundo actual.
En este sentido se incorporan motivos, lugares o personajes que corresponden a la
realidad del presente de las comunidades con el fin de adaptar las ensefianzas a los
peligros presentes de las comunidades. Lo cual muestra el continuo entre pasado y
presente en que los valores ancestrales o los marcos de comportamiento se sostienen
como contenidos culturales o ideales que se actualizan y preservan la forma de vida
social mostrando la fuerza de estos saberes y ensefianzas mas alla de los cambios
histéricos coyunturales.

De este modo las estrategias de transmisién y adaptacion de los relatos a lo largo
del tiempo, que permiten el surgimiento de multiples versiones, tienen que cuidar los
aspectos culturales que son necesarios preservar. Preservacion, continuidad,
dinamismo, cambio y discontinuidad se conjugan a partir del conocimiento sobre el
arte de la composicién, el conocimiento de lo que no debe modificarse para que un
relato se considere que esta bien narrado. De igual manera estos mecanismos de
transmision propios del dinamismo de la tradicién oral permiten que un relato se
transforme para actualizarse en mudltiples versiones y adaptaciones acordes a los
tiempos y espacios por donde circula, con el fin de transmitir ensefianzas basandose
en la autoridad indiscutible de los antepasados. Se trata de la palabra de los
ancestros, por lo que no cualquier cuento o relato llega a formar parte de la tradicion,
aun cuando la tradicién engloba un sinnimero de relatos con registros muy distintos.

La transmision de los relatos de tradicion oral es vital para las comunidades
originarias, pues es el medio de construccién de la identidad cultural a lo largo del

tiempo. En la introduccién se planteaba que fue un error muy marcado en la version
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esencialista de la cultura plantear esta nociébn como si se tratase de un constructo fijo,
cerrado, compacto, inmutable. Lo importante de la cultura y de las culturas de tradicion
pre-hispanica asi como de estas sociedades o poblaciones originarias, es la necesidad
de introducir cambios en sus esquemas que les permitan adaptarse a las nuevas
condiciones de vida que se generan a lo largo del tiempo. Es decir, las culturas
indigenas estan en un permanente cambio y esto implica ajustes en la construccion de
la identidad individual y colectiva, en los limites de la conservacion de su cosmovision
y sus formas de ser, pensar y actuar conforme a los lineamientos de la tradicién. Los
relatos se resignifican en cada comunidad segun el momento histérico y el espacio
donde se combina la reproduccion y la mutacion (Zaire, 1999).

Entonces aparece JesUs siendo perseguido y escapando por tierras zapotecas.
La Llorona circula por todas las comunidades de México y de otros paises
latinoamericanos llevando su lamento y anunciando la muerte de quien la enfrente.
Hansel y Gretel o los hijos de Sombrerén y Roncadena sufren la misma suerte con
unos padres que optan por hacerlos perder en el bosque por sus problemas
econdmicos, tanto en Europa como en Chiapas. Una enfermedad como el HIV hace
gque un hombre por ir a la gran ciudad no pueda regresar a su comunidad a casarse

con su prometida.

2. Lafigura del narrador, la escena narrativa y el dificil arte de narrar

A partir del analisis realizado podemos decir que las transformaciones que no
transgreden el sentido y funcién de los relatos son las autogenaradas por el
dinamismo propio de la tradicién oral. El arte de la composicion y la configuracién del
sentido en una tradicién que tiene vida propia trasciende espacios, tiempos y culturas;
pero, para que trascienda, es necesario reconocer la formalidad y la estructura de los

relatos:

“... un cuento de tradicion oral debe parecerse en la exposicion de cualquier relator, si no,
no seria un cuento de tradiciéon oral, pues careceria de la tradicion” (Montemayor, 1998:
135)

Un relato es recreado y narrado por los narradores o por los mayores 0 ancianos,
porque son quienes poseen el conocimiento del arte de narrar y de sus culturas, y
respetan la tradicion. Ellos han escuchado estos relatos de diversas personas desde
su infancia.

No hay transformaciones que alteren el sentido y funcién de los relatos si el relato

conserva los motivos y los encadena conforme al arte de la lengua. A través de los
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motivos se materializa el mundo simbdlico. Es importante que no se transgredan u
omitan estas unidades de significacion en los relatos porque ahi va estar presente la
carga cultural y espiritual de los pueblos originarios. En el capitulo anterior también
vimos la necesidad de respetar los inicios y los finales aun cuando el narrador tenga
libertad para imprimir su propio estilo en estos segmentos de la narracion.

Las transgresiones se producen cuando estos relatos son escritos conforme a una
l6gica de la literatura fantastica de la tradicion escrita. La interpretacion monolitica y
monolinglie de estos relatos invisibiliza a las culturas originarias. El andlisis de estos
casos se presentara en el siguiente capitulo.

Todos los testimonios recogidos en las comunidades han destacado la importancia
del narrar bien una historia. El narrador es una figura de jerarquia. La escena narrativa
es una puesta solidaria entre el relato, el auditorio y el narrador. Las historias son
extensas y el relato dice mucho mas de lo que aparece en la superficie.

El conocimiento del arte de narrar no consiste en aplicar las técnicas de la
narracion. Implica conocer su historia, cultura, espacio geografico, idiosincrasia. La
funcién, el sentido, el conocimiento cultural, la espiritualidad, la historia de la
comunidad se transmite en cada relato. El narrador a través de la historia, de su voz,
sus gestos, modulaciones resignifica y reactualiza el sentido de la tradicién oral. Por

€s0 no es lo mismo contar un hecho ocurrido que narrar una historia.

El buen narrador es aquel que pone originalidad en la manera de transmitir los
relatos tanto como memoria y la informacion que tenga acerca de los lugares,
personajes, peripecias y el dominio del arte de narrar. En la relacion que se establece

entre el auditorio y el narrador.

“...en cada narracion, el relato debe introducirse de manera singular en una situacién tnica,
pues en las culturas orales debe persuadirse, a menudo enérgicamente, a un publico a
responder.” (Ong: 1982 48).

Al preguntarle a L4zaro, el maestro con conocimientos acerca del arte de narrar

de la comunidad de Cohauitlan, a quién se considera un buen narrador nos decia:

“La emocién que le dan al contarte algo porque te tiene que entretener, ¢no? Te tiene que
interesar el tema y...como te lo esta contando...los gestos que hace, mira... te describe
todo (pone énfasis en todo), te dicen desde que empieza hasta que termina. te van
describiendo paso por paso de aquella vivencia, por ejemplo cuando dicen “...en una
ocasion fuimos a visitar a mis compadres, en eso... se nos hizo tarde” entonces yo decia
que me va a decir...”de repente veniamos ya en el camino... nosotros no traiamos
lamparas veniamos asi este...pues pensabamos que no nos ibamos a anochecer” cuando
te dice: “jjnooo!!, de repente escuchamos que venia algo corriendo, pero escuchdbamos un
animal grandote” o sea te esta contando como si fuera en ese momento, siii...y hasta
escalofrios me da. Entonces te motiva...empieza a narrarte como estaba la luna, “no mas se
ve con la luz de la luna, alcanzamos a ver que era algo enorme que iba arrastrando una
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cadena...una cadena...porque se oia bien, se oia bien como chocaba eslabén con
eslabon...pero se fue...estaba tan calmado la noche, ni aire sonaba. Todo calmado, no mas
se oia a lo lejos el ladrar de los perros...” y en lengua tutunaku...hasta te envuelve en ese
momento que él vivié...”A poco si” dice...y mas si te esta contando a las ocho de la noche,
entonces dices, no...pos ya, si es cierto...

Yo considero que un buen narrador debe de tener esa emocion, debe de darle los gestos
para decir, para narrar la vivencia que te motive y que te envuelva en su vivencia. Que
sientas tu que estas viviendo esa parte que ha sido real. Ser parte de esos sucesos.”

Esto no implica que los narradores se permitan hacer variantes que modifiquen el

sentido 6 funcién de los relatos. El narrador debe utilizar:

“...objetos verbales autbnomos y suficientes, reconocibles en cualquier cadena narrativa.”
(Montemayor 1998: 29)

Estos hacen que el relato se mantenga estable y no se pueda variar de una version

a otra. Es decir se tienen que conservar los motivos.

Respecto del relato La nifia que vendia pan que Lazaro les narra a lo/as nifio/as
de tercer afo de la Escuela Eduardo Méndez de Coahuitlan le preguntamos qué se

podia y qué no se podia modificar en los relatos. Y nos dijo:

“vo puedo modificar por ejemplo, cuando yo hablo que “la andan buscando su papa, su
mama, y reunieron a la gente de la comunidad”, ahi lo puedo modificar. (...) le voy a
aumentar mas...este es el juego de palabras que le voy a dar sentido que no va a alterar
nada porque por ejemplo, es el orden que va. (...) yo no puedo decir “vinieron hasta los
de Papantla la judicial a buscarla”, ya seria ahi inventarle ofras situaciones. Voy a decir
que “la anduvieron buscando su papa, incluso fueron a buscarla a la casa del novio por si
ya se la habia robado pero resulta que no y su papa hasta queria pegarle, matar al novio.”
entonces eso yo lo cuento pero lo que importa, lo que yo le digo es que no va ir por el
orden de palabras que le estoy contando que si le cuento mafiana esa misma historia.
Porque ahorita le digo “dicen que su papa la pasé a buscar con su mama, la fueron a
buscar casa por casa” y porque sucedio, jno! “y formaron grupos de gente para en la
budsqueda, un grupito se fue de este lado, uno por aca y otro por alla...y pues un grupo se
fue a la casa del novio”. Entonces, eso, fue el orden que yo lo estoy contando, eso yo lo
voy como lo voy a cambiar el orden. Porque que tal si mafiana le digo...mafiana le vuelvo
a contar y ya resulta que ya no dije que este...que en la casa...en la casa...que un grupo
se fue de este lado, se formaron dos grupos. Que tal si yo digo que se formaron dos
grupos que un grupo se fue para este lado, otro grupo. Su papa fue a la casa del novio
para ver si ahi esta. Entonces ese es el juego, asi trato de contarlas, sin quitarles, ni
agregarles. O sea si yo le digo “se formaron varios grupos: un grupo se fue por este lado,
otro grupo, otro grupo. Supongamos que son tres. Yo lo voy a sostener eso si le cuento
ahorita, si le cuento mafiana, pasado, que se formaron varios grupos. Esto es asi como
me lo contaron, asi...asi como me lo aprendi yo...0 sea yo se lo voy a contar de esa
manera, no lo voy a quitar ni lo voy agregar a la version original. El juego de palabras ahi
gueda, no lo descarto, ni le aumento para que se escuche mejor, o sea de hecho la
narracion ya esta (pone énfasis en esto) desde que empieza hasta que termina, de como
se encontrd, que la nifia vio...tenia mucho miedo pero como no le habian pagado no se
podia venir y sentia ella como algo sobrenatural le decia que se quedara ahi y cuando vio
este...a la esposa acostada en la cama y vio que era un esqueleto, o sea ...eso ya esta
...y le digo no puedo alterar el fin...o sea su propdsito o las partes esenciales de la
narraciéon. No puedo, no. Si no ya no se escucharia igual, ya no seria original. Ya seria no
mAs inventos, ya no seria propio de la comunidad.”
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Para que el relato cobre sentido y no traicione la funcidén, quien transmite la
historia, el narrador, debe ser alguien que conozca el arte de narrar, la cultura y
espiritualidad. Debe respetar las formas, el contexto, el contenido, aportar detalles que
oficien de informacion. Tiene que generar en el auditorio interés por la narracion. Por
lo tanto, cualquier persona no puede transmitir los relatos. Tiene que ser parte de esa
cultura. Para que no se transgreda o pierda la esencia de la tradicién oral.

Escena narrativa
Los relatos no se transmiten en cualquier contexto u ocasion. Dada la funcion de
los mismos estos se producen a propésito de un hecho que esta ocurriendo, de una

pregunta que se hace, de un momento que amerita que el relato sea contado.

El contexto en que se transmite es el espacio de encuentro del adulto con los
nifio/as, con su familia o con sus amistades. Las reuniones familiares, los convivios?,
las celebraciones, la finalizaciobn de una actividad agricola, las veranadas?®, el

encuentro de la familia durante la noche, son momentos propicios para narrar.

La escena narrativa se conforma con las personas sentadas en ronda,
compartiendo bebida y comida alrededor del fuego (si es que hay). Si se encuentran
varios narradores intercambian relatos o versiones de un mismo relato. Estas escenas

pueden durar varias horas. Lazaro nos comentaba algunas de las ocasiones

“Cuando él (se refiere a su papa) llegaba, él es campesino, él siembra maiz, tiene
rancho, siembra maiz, frijol, lo que se da en su época. Entonces mi papéa, siempre
trabajadores que lo ayudan. Y antes cuando llegaba, ya llegaba hasta las cinco de seis
llegaba a la casa, pues todo el dia se iba a trabajar y mama le llevaba el lunch a la milpa
pues y ahi él llegaba como hasta la seis le digo. Ya llegaba, descansaba, ya se echaba
un bafio asi, ya mandaba a prepara agua de frutas de naranja o de papaya y ya.
Entonces ya tenia un tiempo siempre él que llegaba y se sentaba y me decia “Hoy qué
aprendiste en la escuela” “Pues tanto”, “A ver tu cuaderno, ya” En esos momentos, seria
como las siete, las ocho antes de... ya él descansaba, descansaba y este...y empezaba
a decir. Yo le decia: “Mira, este...cuéntame un cuento”, o sea yo siempre le inducia.
Hasta ahorita en la actualidad, incluso yo le dije que le iba a grabar una actuacion
“Cuéntame unas historias” porque a mi me piden en mi zona escolar. “Si” dice, pero en
ocasion... voy cada quince dias, a veces no, a veces cada tercera semana voy. Y ya él
esta ocupado en otras cosas y ya no lo hicimos pero... él si tenia su horario cuando
llegaba y me contaba. Siempre me ha gustado contar, y ahorita como tengo mis
hermanos, ahora también les cuento. Incluso ahora, en estas vacaciones de diciembre

27 Se denomina de esta manera a las reuniones entre las familias y/o vecinos en las que
comparten comida, conversacion y musica.

28 Las veranadas es el momento en el que se traslado el ganado a zonas abiertas. Esta
actividad dura los meses de verano y en algunas culturas de esta actividad participan lo/as
nifo/as. Pasando esos meses junto a los adultos. En esos tiempos el adulto relata historias

a lo/as nino/as.
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fui a su casa, y yo tengo hermanos en Reinosa y ya nos reunimos todos y en un
momento salié y le digo “Ahora cuéntate unos cuentos pa, asi como nos contabas antes.
Te acuerdas todavia. “Sii. Me acuerdo todavia” y ya... empieza a contar...”

Otras veces el relato se narra en momentos y espacios en que ameritan ser
transmitidos. Por ejemplo, al transitar un lugar determinado, a partir de una pregunta o
un hecho que se asocia con la funcion que tiene un relato. L4zaro nos comentaba en

gue momento su papa le narro el relato El toro:

“Esto recuerdo que mi papa me habia contado incluso que pasabamos cuando era chico
me iba con mi papa a Papantla a caballo nos ibamos, a caballo mi papa y yo. Yo iba
atras en ancas y este... y me iba contando “mira es que asi ha pasado por aqui...” y me
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sefialaba “Aqui es el lugar donde, donde se ponia el toro” “A poco que si”, “siii”.

Al iniciar este trabajo hemos afirmado que los relatos de tradicién oral no son solo
recuerdos ni informacion del pasado. Hemos enunciado que el relato de tradicion oral
es un arte de composicion. Porque tienen una forma de composicion propia de la
oralidad donde los motivos, como unidades minimas de analisis, y la secuencia de
episodios permiten que los relatos se transmitan sin el soporte escrito a través del
tiempo. En la voz de cada narrador se recrean las voces de la sabiduria, es decir, de

los ancestros.

El narrador, a partir de la performance en la escena narrativa, hace que los hechos
no se petrifiguen sino que se reactualizan en el presente. La tradicién oral existe en la
performance, en el evento comunicativo pues el lenguaje se suscita en un contexto
determinado, sin ese contexto no se puede acceder a la significatividad del relato.

Todos los relatos de tradicién oral sagrados y no sagrados estan altamente
contextualizados por: la concepcion circular del tiempo de los pueblos originarios
donde siempre se remite a un tiempo presente. Y por el espacio: donde acontecen los
hechos,, reconocido por el auditorio, que muchas veces es el mismo donde se produce
el evento comunicativo o performance. Esto se transmite con mayor significatividad
desde la transmision cara a cara, es decir un narrador y el auditorio.

La escritura cristaliza el evento, lo hace Unico y repetible. En la tradicién oral no
existe el relato original. No se sostiene tal cual fue narrado la primera vez, por el
dinamismo propio de la tradicion oral y por ser un relato construido comunitariamente a
través del tiempo.

Heyer Richard Haly en su libro The trae and the false sacred:making oral tradition
explica que la representacion del pasado en la tradicion oral difiere de la

representacion del pasado de la escritura de cuatro formas importantes:
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“First, an oral tradition requires face- to face Communications. Because the institutional
representation of the past must be performed, representation is usually ceremonial, that is,
the transmition of information is highly contextualized. Second, there is a relatively high
frequency of “composition — in — performance”. This is especially true in oral traditions that
claim to represent the past. Third, there is often considerable varation in the content of
performances, though this variability is not detected by the participants. Fourth, oral
performances, because they take the place en spoken language are incommensurable: the
content of one permormance can not be compares with another, earlier, performance. The
implications of this inconmmensurability as it used to legitmate authority or create the
category of the “sacred” cannot be underestimated.” (Heyer, 1992: 14-15)

La tradicibn oral estd viva, esta en movimiento. Vive en la recreacién y
resignificacion de los relatos en el momento que son transmitidos. Por estas cuatro
razones la contextualizacién de la tradicién oral de los pueblos originarios constituye
un significado en si misma. Nosotras consideramos conveniente la transmision oral de
los relatos a través de personas conocedoras del arte de narrar y de la cultura de

cada pueblo originario.

El dificil arte de narrar

A través de los relatos se transmiten conocimientos de la cultura, sucesos y la
historia de la comunidad. La integracién de informaciones acerca el conocimiento
cultural, o la introduccion de datos que permiten localizar geograficamente los sitios
donde ocurrieron los hechos, provocan una ruptura fuerte en la trama del relato: el
narrador debe dejar de narrar la historia para ofrecer informacion en el plano de lo
enunciado. Es como si hicieran un paréntesis en la trama argumentativa; abrieran una
explicacién y luego retornaran la trama del relato. Esto exige que el narrador ponga en
juego estrategias discursivas que permitan retomar la trama en distintos momentos de
la historia. Este aspecto merece especial atencion porgue, como veremos en el
siguiente capitulo, tal parece que suele ser un problema al pasar estos textos a un
formato escrito. En primer lugar, veamos algunos ejemplos sobre el tipo de

informacion cultural que se integra en los relatos recopilados en este estudio.

En el relato El conejo y el lefiador, Antonio el narrador totonaco, explica el sentido

del cuidado de la naturaleza:

“...Asi como estamos platicando me voy a morir yo y te vas a morir ti entonces cuando
un arbol se seca es porque ya se murio terminé su periodo de vida al igual el conejo termino
el periodo de vida igual que las personas terminé el periodo de vida que los arboles no se
deben de tumbar, las planta por que nos da todo lo que produce también les sirve a los
animales, los conejos, los mapaches ahi es donde vine por eso no querian que se tumbase
los &rboles. Todos los animales que viven en el campo no sirven de alimentacion los
podemos comer como el conejo y todos los demas

Que las plantas nos da el aire el oxigeno entonces no la debemos de tumbar porque eso
también nos sirve a nosotros los arboles son los que hacen que llueva, por eso el conejo dice
que no los tumbara asi como a nosotros nos sirven los arboles al conejo también le sirven los
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arboles el sefior le dijeron que ya no tumbaran los arboles y ya no lo hizo y hasta ahora
existen los arboles, los montes.”

En la version de la maestra de El bebé arco iris se hace referencia a las instancias

curativas de su cultura: remedios caseros, la curandera y el temazcal:

“...pues el bebé ya no se despeg0, entonces pues, le intentaron de varias maneras y no
lograron despegar al bebé del pecho. Pero, pus, asi se vinieron las sefioras ya con su lefia 'y
la otra igual y llegando a casa le intentaron con varias remedios caseros y tampoco.
Entonces ya llamaron a una partera. Y la partera igual no pudo despegar el bebé. Pero en
eso la sefiora se sentia mal ya estaba toda palida. Pero ya lograron este...calentar el
temascal y ya la banaron...”

En el relato La Llorona el narrador desarrolla conceptos como en el siguiente
fragmento -que explica qué es un “trojel’- presenta informacion sobre las costumbres

alimentarias de su cultura y ofrece informacion histoérica:

“...Entonces él se iba, se iba toda la semana a trabajar porque tenia un rancho y en el rancho
tenia una “trojel”, aqui le dicen una “trojel”, una casita pequefia, una choza y ahi se quedaba
como para no estar viajando todos los dias.”

“...Entonces cuando ya era dia domingo, la mama le hacia una especie, le hacia unas
gorditas, aqui tiene un nombre muy especifico, tiene una...es unas gorditas que pasan por
un tratamiento tradicional y esas gorditas o esas tortillas no se echan a perder apuntan toda la
semana, aguantan toda la semana, aguantan todo la semana, después uno la consume y no
se agrian porque a diferencia de la tortilla comudn y corriente que en uno o dos dias se agria.
Entonces la mama le preparaba ese tipo de tortillas...”

“...Empezé a subir para eso era ya media noche, al terminar de subir la colina habia un
valle. Un valle muy extenso que para recorrerlo se tarda una hora, hora y media para poder
recorrerlo. Un lugar que antes le llamaban la vaqueria, eran de unos espafioles, son unas
fincas ganaderas y si estas demasiado extenso. Caminas y caminas y no mas nunca llegas al
otro lado y tenia que atravesar todo eso el sefior para poder agarrar el camino que lo llevaba
al rancho de ellos...”

En el relato El nifio horticultor del libro Cuentos Indigenas de Pablo Casanovas, la
narradora, enuncia el procedimiento de curacion del nifio. Detalla los sintomas del
enfermo, el tratamiento, las hierbas que utiliza para cada momento y la forma de

aplicacion hasta lograr la cura:

“...Mientras crece denle a tomar lo que les he dicho; cuando llegue (a la edad de) siete
afios, ya le cambiaremos de alimento. Entre tanto vamos a curarlo.
Empez6 a curarlo. Chupé la sangre sobre el estobmago, lo sahumé con hipérico, palma,
incienso y otras muchas hierbas medicinales; le unté sobre el estbmago sangre de gallo, que
con esto se borraria el maguey que tenia pintado el nifio; lo sahumo (luego) y a si ya no
(volveria) a llorar.

Desde que lo curd no volvié a llorar, (ya) siempre estaba tranquilo; una vez que le daban
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pulque ya no habia que darle otra vez, se dormia y hasta otro dia dabanle de beber.”
“Luego dijo la curandera:
-Ahora voy a curarlo.

Le chupo en las manecitas y en la espalda. Pasados tres dias, hirvio rosa de Castilla,
cempasuchil, té del monte; luego que hirvié todo esto con madera de cedro, dejolo durante
tres dias en una cueva de la barranca y le encendieron velas de noche y dia, y a los nueve
dias le lavo la espalda con aquella agua perfumada que habian bendecido los Aires. En
cuanto lavé a la criatura o, mas bien dicho, la bafio la curandera, en seguida se borraron las
frutitas que tenia pintada en la espalda, todo desparecio, y (desde entonces) le llamaban “el
nifio horticultor...”

Los buenos narradores se ocupan de indicar los espacios geogréaficos claramente

y suelen darle bastante lugar a este tipo de informacién:

“Esto recuerdo que mi papa me habia contado incluso que pasabamos cuando era chico
me iba con mi papa a Papantla, a caballo nos ibamos,.... Y me iba contando “mira es que
asi ha pasado por aqui” y me sefialaba aqui es el lugar donde se ponia el toro... y si es
cierto hay muchos arboles, ahi es un monte, tienes que pasar por un montecito para llegar
pero ya hay carretera. Pero ese camino real sigue todavia ahi en existencia y de ahi yo
recuerdo que mi papa me ha comentado esas cosas.” “El toro” (Lazaro)

“Un grupo de personas un dia fueron a trabajar a su milpa. Su milpa queda arriba del cerro
llamado Pachan?...” La llorona (version tojolabal)

“Cuentan la gente o los vigjitos que hace tiempo lo veian una persona que andaba en
caballo por las noches dentro del lugar, en la hacienda® una persona la encontré y esa
persona se aturdid...” El sombreron (version tojolabal)

Muchas veces se produce un refuerzo porque tal informacion es central para la
transmisién de la ensefianza o advertencia. Por ejemplo, en el relato de La nifia que
vendia pan lo importantes es saber que los dias de niebla no hay que ir por la zona

que en la comunidad denominan “la voladera”.

La comunidad de Coahuitlan esta ubicada en la sierra y el limite esta fijado por el
precipicio (voladera). Al ser zona de altura son frecuentes los dias o noches de niebla

siendo extremadamente peligroso circular por esa zona en tales dias.

Por eso el narrador indica claramente donde es el sitio en que se encontraba esta
nifia, como aparecen esos personajes (el diablo y su mujer) y cobmo encuentran a la

nifia (desmayada).

“...Eso paso por la orilla del pueblo, por ahi por donde yo vivo, por donde vive Abraham
Islas (ahi hay un desfiladero y parece que se cayé una nifia)

Nifia: -por ahi donde vive Anita.

Maestro:- No, mas para alla.

29 es la cima del cerro que da al costado de la escuela

30 Hacienda es la parte de la escuela secundaria
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Y andaba caminando muy por la orilla de una barranca. Si conocen ese lugar, de ahi se
pueden mirar las vacas. ¢ Si saben donde es?

Es ahi el lugar donde tiran la basura y cuando la tiran cae hasta abajo. ¢ Cémo queda una
persona si cae en ese lugar?

Nifia: -Muerta.

Maestro: - queda muerta sobre las piedras.

Dicen que la nifia caminaba por ahi en la cima de ese cerro.

Dicen que el sefior le dijo: -si voy a comprar, lo voy a escoger. Pasale.

Entra a mi casa - dijo el sefior y su mujer. (...)

Segun cuando despertd, porque volvio a recuperar el sentido, estaba tirada y lentamente
abrié los ojos y mird. Y vio el sol, era mediodia.(...) Los rayos le estaban pegando a la cara 'y
tenia mucho calor. ¢ Dénde creen que estaba tirada? En la mera barranca, en el mero
voladero®. () Si estaba en ese lugar.”

En algunos relatos el narrador, al finalizar rl relato del hecho principal, retoma
otros acontecimientos que han ocurrido en paralelo a la historia principal. En el relato
La Llorona, que narra Manuel, una vez que termind de contar lo sucedido con el sefior

que fue a buscar a su hijo al rancho, dice que habia ocurrido con el hijo:

“...Al otro dia mandaron a una persona, para avisarle a su hijo que habia fallecido y que
le contara lo que habia pasado. Fue una persona y efectivamente el muchacho estaba en
el campo, estaba trabajando y si era cierto que se le habia acabado todos los alimentos
que llevaba pero como no se quiso venir ese dia porque le faltaba un poco para terminar de
limpiar la milpa, era poco lo que le quedaba decidié quedarse un dia mas para dejar
terminado y venirse ya a descansar y que segun se estaba alimentando con platanos
hervidos. Que habia muchos platanos ahi en su rancho. Estaba alimentado con platanos
hervidos y café que llevaba. Café en polvo, ponia su café y con eso estaba
alimentandose...”

Lazaro hace lo mismo en el relato La nifia que vendia pan vy, al final, vuelve al
relato y narra qué ocurria con la familia de la nifia cuando se hallaba perdida:

“.Y estando en su casa, su papd la buscaba. También su papa y su ma mama la
buscaban. Empezaron a buscarla, la gente también la empezaron a buscar. Porque esa
muchacha tenia un novio que no la habia pedido formalmente y fueron a verlo y le
preguntaron: -¢,qué ta te trajiste a mi hija?

Y el muchacho no sabia si su novia se habia extraviado. El papa de la muchacha, muy
enojado le dijo: -Si me la quieres robar, dime. Dime la verdad y no te la robes. Por qué no
fuiste a pedirla a la casa.

El papa estaba, muy enojado y lo quiso matar. Y el no tenia la culpa de que el diablo la

hubiera llevado engafiada a la barranca...”

Las rupturas de informacion son tan fuertes que los narradores deben dejar de
narrar la historia para ofrecer datos sobre el plano de lo enunciado. Detienen la trama

argumentativa; explican y luego retornan la trama del relato.

31 Le dicen asi al cerro porque la pared esta muy vertical
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“...Entonces sucede que era un vigjito, un sefior de edad avanzada, que tenia un hijo, un
hijo Unico, entonces, él ya estaba muy grande y también su esposa. Su hijo era un joven un
joven, no muy joven...no se exactamente la edad pero era una persona que era la que
cuidaba a sus papas, al sefior y a la sefiora. Pero tenia que ir a trabajar el rancho de ellos
estaba como a unas dos o tres horas. Lugar que le dicen por el pifial gue estd como a dos o
tres horas sino es que mas. Entonces él se iba, se iba toda la semana a trabajar porque
tenia_un rancho y en el rancho tenia una ‘trojel”, aqui le dicen una “trojel”, una casita
pequefia, una choza y ahi se guedaba como para no estar viajando todos los dias. El se iba
toda la semana a trabajar v regresaba los fines de semana. Entonces cuando vya era dia
domingo, la mama le hacia una especie, le hacia unas gorditas, aqui tiene un nombre muy
especifico, tiene una...es unas gorditas que pasan por un tratamiento tradicional y esas
gorditas o esas tortillas no se echan a perder apuntan toda la semana, aguantan toda la
semana, aguantan todo la semana, después uno la consume y no se agrian porque a
diferencia de la tortilla comun y corriente que en uno o dos dias se agria. Entonces la mama
le preparaba ese tipo de tortillas. El muchacho se llevaba todo lo que iba a consumir alla:
café, azucar, frijol, todo este, no preparado sino que se llevaba asi un producto. Llegaba alla
y ya ponia sus frijoles, ponia este...si llevaba ajonjoli, él mismo se preparaba de comer. Y
trabajaba, trabajaba y mas o menos todo lo que llevaba para poder alimentarse él en la
semana, él calculaba lo que le iba a tardar y bueno, al fin de semana regresaba y era una
fiesta para sus papas que llegaba el hijo unico. Después de toda la semana de no verlo...”

En este fragmento de La Llorona el narrador va de la historia a la informacion y a
datos que le ofrece al auditorio acerca de aspectos culturales que, en este caso, el

receptor desconoce, de esa manera contextualiza, informa y transmite conocimiento.

En el mismo relato narra un hecho y da informacién pertinente. Por eso no es
suficiente que el narrador conozca la historia sino que debe tener informacion vy
conocimientos culturales para poder incorporarlos al relato. Genette considera esta
ruptura como una trasgresion y la denomina metalepsis:

“... toda intrusioén del narrador o del narratario extradiegético en el universo diegético (o de

personajes diegeticos en un universo metadiegetico) (...) Nosotros haremos extensivo
estas transgresiones el término de metalepsis narrativa” (Genette, 1972:244)

El arte de narrar no sélo es dificil por el hecho de tener que integrar tanta carga
informativa de corte cultural a la trama del relato, sino que, a su vez, el narrador debe
utilizar estrategias especificas para recordar el relato sin perder la trama al mismo
tiempo que sostiene la atencion de los oyentes. No olvidemos que los relatos son
extensos y se requiere captar por un largo tiempo la atencion de la audiencia. Para

poder retener y recobrar el relato se recurre a reglas mnemotécnicas

repeticiones o antitesis, alteraciones y asonancias, expresiones calificativas y de tipo
formularios, marcos tematicas comunes (la asamblea, el banquete, el duelo, el ayudante del
héroe, y asi sucesivamente) proverbios que todo el mundo escuche constantemente, de
manera que vengan a la mente con facilidad, y que ellos mismos sean modelados para la
retencion y la pronta repeticion, o con otra forma mnemotécnica. El pensamiento serio esti
entrelazado con sistemas de memoria. Las necesidades mnemotécnicas determinan incluso
la sintaxis.” (Ong, 1982: 41).
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El ritmo también es importante para retener los relatos, por ser un ayudante eficaz
para la memoria. Los relatos se transmiten en forma lenta para conservar la atencion.
La redundancia, la repeticion de lo que se dice recientemente, permite que tanto el
orador como el auditorio se mantengan en la misma sintonia. La redundancia sirve
también para que todos los oyentes, escuchen e interpreten lo que se dice. Reiterar o
decir lo mismo de maneras diferentes es util para el narrador y la comprension de lo
narrado. En algunos casos la reiteracion tiene que ver con el sentido y la funcion del

relato. Los relatos son transmisores de conocimientos, por lo tanto, se tienen

que “fijar” ciertos datos-.

“...vino un tiempo la tiempo de creciente ahi entonces tap6 todo, todo, todo eso se tapé, se
tapo hasta alli se tap6é pero como nadie sabia, nadie...sacé como fue la historia eso y céomo
se imagino la gente pos la gente busco donde vivir hasta que se vinieron aci poco poquito,
pero la gente hay mucha gente que parece ir, porque vino un creciente y se tap6 todo, todo
lo que es el pueblo. Pero ya de por si hablaba totonaco, ya pos asi hablaban indigena,
pues. Entonces desde ahi empezdé a vivir gente aca.”(Antonio, narrador tutunaku)

La reiteracion que hace Antonio del suceso de la creciente y que “tap6 todo” es el
motivo por el cual las personas de la comunidad dejaron el sitio en que vivian y se

trasladaron a Coahuitlan.

En el relato La nifia que vendia pan, el narrador reitera en varios momentos de la
narracion el espacio geografico donde la nifia se perdié y donde la encontraron

“...Y andaba caminando muy por la orilla de una barranca. Si conocen ese lugar, de ahi se
pueden mirar las vacas. ¢Si saben dénde es...?”

“...Dicen que la nifia caminaba por ahi en la cima de ese cerro...”

“... ¢Dbnde creen que estaba tirada?

En la mera barranca, en el mero voladero. (Le dicen asi al cerro porque la pared esta muy
vertical) Si estaba en ese lugar. Y vio que su dinero ahi estaba tirado. ¢ Y donde esta la casa,
donde estaba yo? Pensd. No habia nada, estaba en la barranca... (Enfatico).”

“...Porque la muchacha estaba hasta el fondo de la barranca, entre unos bejucos, la habia
llevado engafiada...”

“...Es cierto que una muchacha se habia perdido y se la habian llevado a la barranca...” (La
nifia que vendia pan)

En este relato es importante remarcar el sitio, pues es el lugar de “peligro” de la
comunidad y se tiene que saber muy bien, lo/as nifio/as sobre todo, lo riesgoso que es

el sitio. Por ello se lo ubica geograficamente.

Las enumeraciones también son usuales en los relatos, es una manera de detallar
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e ir visualizando lo que se va contando.

“...Ya se podia caminar en el camino, la mayoria de la gente de la comunidad se iba a pie
a Papantla, pues de Poza Larga iban a Papantla caminando, con sus burritos, con las
bestias, con los caballos, con los burritos. Para cubrir sus necesidades alimenticias, por
ejemplo que comparar tomate, azucar, todo lo que iban a necesitar lo conseguian hasta
Papantla. Y ya aprovechaban para vender naranjas, para vender platanos lo que el rancho
produce. Lo llevaban a vender el domingo y canjeaban el producto por carne, que se yo,
azucar...” (El toro)

Las reiteraciones cumplen su funcién en la oralidad; al pasar a la escritura, estos
rasgos empiezan a desaparecer debido a las condiciones propias de la estructura de
la escritura, ya que no tiene sentido reiterar para recordar o retomar porque el relato
gqueda fijo. Consideramos que es necesaria la transmision de los relatos tanto en forma

escrita como oral para que se sostengan ambos formatos.
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CAPITULO V
LOS RELATOS DE TRADICION ORAL EN EL CONTEXTO
ESCOLAR

Como se planteé en los capitulos anteriores, la tradicion oral no se refiere a la
recopilacion de un conjunto de recuerdos subjetivos y de informacion del pasado.
Tampoco son narraciones populares que casi siempre hablan de personajes
fantasticos y de acontecimientos extraordinarios, que al contarse una y otra vez, se
van alejando de la version original (Libro de Lecturas Espafiol de Quinto grado, SEP:
27) Es un arte de composicion que fluye en el proceso cultural de los pueblos
originarios. Una construccion propia y compleja del lenguaje que no necesité de la
escritura para fijarse ni transmitirse.

Guillermo Marin en su libro Historia verdadera del México profundo menciona Tres
circulos de conocimiento donde se transmite la sabiduria de los pueblos milenarios del
mundo. En el primer circulo se encuentra La Palabra; los encargados de transmitir
conocimientos a través de la palabra eran sacerdotes, poetas, sabios, autores de
discursos que conocian el arte de expresar los pensamientos y los conocimientos
utilizando las estrategias adecuadas que abrian la comprension de lo transmitido. Asi,
“los artistas del labio y la boca, duefios del lenguaje noble y la expresiéon cuidadosa”
(Miguel Ledn Portilla, 2001: 65), mediante un lenguaje metaférico y ritmico aseguraban
la transmisién del conocimiento. Segun estudios de Miguel Ledn Portilla estos “artistas
del labio” eran también maestros en centros prehispanicos donde se ensefiaba el
Tecpillatolli, el lenguaje noble y cuidadoso. De este modo. a través de la lengua de los
pueblos se guarda su historia y conocimiento. EIl segundo circulo es el conocimiento
guardado y transmitido en piedras y libros. El tercer circulo de conocimiento los
pueblos lo han guardado y transmitido a través de las religiones. El conocimiento mas
importante de un pueblo se estructura en la espiritualidad. De una manera sencilla y
directa se transmite a todo/as valores y principios que rigen y organizan la vida de las
comunidades. Permitiendo la vida en armonia entre los seres vivos en el plano terreno
y con los seres del plano espiritual.

A través de los relatos se transmite el conocimiento cultural y espiritual. Las
distintas generaciones hacen que se mantenga un orden social y ético en las
comunidades y un vinculo directo con la espiritualidad. Existe un estado de unidad
donde no hay espacio para racionalizar el vinculo: sé6lo se vive y se comunica a través

de la tradicion oral, entre otras vias.
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En el contexto escolar, tanto indigena como no indigena, a los relatos de tradicion
oral se los denominan leyendas y mitos. No hemos encontrado en ninguno de los
textos de circulacion escolar que se los presentara como relatos de tradicién oral. Por
ello consultamos la Vigésima segunda edicién del diccionario de la Real Academia
Espafola, la conceptualizacién de mito y leyenda. Para averiguar si solo se trataba de

un cambio de denominacion, de conceptualizacion o de ambas.

Mito (Del gr. pi6og)

1. Narracion maravillosa situada fuera del tiempo histérico y protagonizada por
personajes de caracter divino o heroico. Con frecuencia interpreta el origen del

mundo o grandes acontecimientos de la humanidad.

2. Historia ficticia o personaje literario o artistico que condensa alguna realidad

humana de significacién universal.

Leyenda (Del lat. legenda, n. pl. del gerundivo de legére, leer).

1. Obra que se lee.

2. Relacion de sucesos que tienen mas de tradicionales o maravillosos que de

historicos o verdaderos.

Las dos definiciones consideran a los mitos y leyendas como narraciones o
historias ficticias y maravillosas”. Lo “tradicional” es sinénimo de “maravilloso” alejado
de lo “historico y verdadero”. Por lo tanto, si los denominamos relatos de tradicién oral
desde la vision de estas definiciones, se hace referencia a relatos “maravillosos” y tal
denominacién implicitamente porta una conceptualizacion diferente a la de “Relatos
de tradicién oral.” Esta concepcion colonizada de la tradicion oral es la que circula en
los &mbitos escolares y académicos. En el libro Saber Leer: libro de lectura para quinto

grado de la Editorial Estrada aparece la siguiente explicacién acerca de las leyendas:

“El hombre primitivo traté de dar una explicacion, creada por su fantasia, a hechos que

para él fueron inexplicables. (...) No te olvides que no existian los libros, ni tampoco las
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peliculas, y el hombre mas sabio de la tribu, no era un cientifico, sino alguien con mas
experiencia. Asi surgieron las leyendas.(...) No solo satisfizo la necesidad de conocer, sino
también la necesidad de la magia y de la fantasia. (...) Durante mucho tiempo se aceptaron
como historias maravillosas que habian ocurrido en la realidad, aunque no fueran ciertas.
(...) su tematica es la explicacién imaginaria sobre el origen de los elementos de la
naturaleza (...) también aluden a asuntos religiosos, a hechos histéricos o a fenémenos
naturales. (...) En sintesis, la leyenda es la narracién de una historia imaginada, que tiene

un fondo de realidad y en la que el pueblo cree.”

En este fragmento se pone de relieve la vision etnocentrista de los relatos de
tradicion oral. El texto se inicia presentando al hombre primitivo que pertenece a una
cultura inferior. Se refrenda esta idea al diferenciar a los sabios de una tribu de los
cientificos con lo cual, por otra parte, se diluyen los conocimientos de las civilizaciones
originarias prehispanicas (astronomia, matematica, sistemas de riego, entre otros,
generados por la historia milenaria de pueblos como las Aztecas, Mayas e Incas),
otorgando veracidad y prestigio a las ciencias y a los cientificos. Las palabras
fantasia, maravillosa, magia, imaginacion, imaginada, imaginaria que aparecen en este
fragmento ubican a las leyendas como narraciones ficcionales. Por lo tanto, al leer o
escuchar una leyenda se hace referencia a un relato ficticio creado por la imaginacion
de pueblos primitivos que carecian de saberes cientificos y de personas con
capacidad de producirlos. Al decir que satisfizo “la necesidad de la magia y de la
fantasia” califica de magica la espiritualidad de estos pueblos y desconoce o
invisibiliza las formas propias de la oralidad y los recursos necesarios para que un
relato, que se transmite oralmente a través de generaciones, sostenga el sentido y
funcion que tiene para las culturas originarias. La tipologia presentada: “... asuntos
religiosos, a hechos histéricos o a fendmenos naturales”, altera el sentido espiritual,

cultural y la cosmovision de las culturas originarias.

En el libro Espafiol 3 © grado de la Secretaria de Educacion Publica de México
(libro escolar de uso obligatorio tanto en escuelas indigenas como no indigenas)
explica que una leyenda es: “Una narracion de un hecho imaginario relacionado con la
historia, las tradiciones y las costumbres de un pueblo”. Ninguna de las definiciones
anteriores tiene en cuenta que en las comunidades indigenas no hay una clara
demarcacion entre el conocimiento, la informacion cultural y el cuento. “Por lo tanto, no
se puede hablar de ficcion o no ficcién, ya que toda ficcibn es una informacion
tradicional y, por lo tanto, de valor historico o tradicional, esto es no ficticio.” (Vansina,
1962: 58).
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Estas definiciones, que circulan en los ambitos escolares, minimizan a las
civilizaciones originarias denominandolas tribus, a los hombres y mujeres llaméandolos
“primitivos” e, implicitamente, ilusos e inferiores. Por eso interpelamos a la vision
canonica no indigena que interpreta, clasifica, analiza y conceptualiza los relatos de
tradiciobn oral que circularon y circulan en las comunidades desde un enfoque
monocultural y monolingie.

En los relatos de circulacion escolar que abordan los relatos de tradicién oral
que hemos analizados encontramos relatos donde se transforma el contenido cultural.
El relato El Eclipse del libro Relato de cuentos y relatos indigenas de Mariano Gomez
Girén y Manuel Gomez Pérez, Chalchiuitan editado por la UNAM narra lo siguiente:

Hace mucho tiempo, cuando hubo un eclipse de sol, todos los hombres, mujeres, nifios,
aves y animales tuvieron mucho miedo porque pensaban que se iba a acabar el mundo.
Todos los seres vivos del pueblo de San Pablo Chalchihuitan, se asustaron cuando se
oscureci6 todo, y hasta algunas aves vinieron bajando en busca del nido para dormir,
porque pensaban que era hora de descansar. Otras daban vueltas y vueltas porgue no
sabian donde posarse. Las aves, gallinas y guajalotes, cantaban todos por la tristeza
cuando se oscureci6 el espacio.
Los otros animales salieron corriendo para buscar sus comidas, porque se dieron que
habia oscurecido y pensaron que era de noche. Cuando salieron, dicen que los perros
corrian ladrando por todas partes; los animales huian para esconderse del peligro; muchos
murieron y otros se escondieron en las cuevitas, mientras algunos perros aullaban de la
tristeza.
Todos los hombres, mujeres y nifios, que vivian cerca se reunian en una casa para pensar
gué cosa hacer con este fenébmeno, alguno comenté: “El mundo se va a acabar porque el
demonio agarrd nuestro sol; una vez que el sol muera, bajardn los demonios para
comernos.”
El viejito Antonio Gomez Pérez dijo:
-Para espantar a los demonios, vamos a producir ruidos. Juntaremos varias tablas y las
golpearemos para espantar al demonio.
Juntaron muchas tablas y empezaron a golpear para salvar a nuestro sol y evitar que bajaran
los demonios para comernos.
Asi estuvieron un buen rato, pero no hubo cambios y el tiempo seguia oscuro.  Entonces
dejaron de hacer ruido por recomendacién de la misma persona.
- Dejemos de golpear las tablas, mejor tomemos nuestra escopeta dijo:
- la llenaremos con mucha polvora para que suene fuerte y apuntaremos mas 0 menos en
la direccion del sol para que los demonios suelten nuestro sol.

- jEsta bien, lo haremos asi! Dijeron los demas.
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Tomaron sus escopetas, les metieron mucha pélvora para que tronaran fuerte hacia donde
estaba el Sol porque pensaban que era alli donde estaba el demonio y de esta manera
salvarian al sol y no tendrian que bajar los demonios a comérselos. Cuando todos tronaron
sus escopetas, cuentan que al rato se compuso el tiempo y se aclar6 el espacio. Asi
guedaron todos muy contentos.

En la actualidad, sabemos lo que es un eclipse de sol, pero anteriormente los ancianos no

sabian y por eso se espantaban.”

Si bien el relato respeta el estilo de inicio de los relatos de tradicién oral, cita la
fuente y contextualiza los hechos, el contenido cultural se pone en riesgo cuando en

la dltima frase da una explicaciéon que sustenta una oposicion saber — no saber:

“En la actualidad, sabemos lo que es un eclipse de sol, pero anteriormente los ancianos

no lo sabian y por eso se espantaban.”

Respecto de este cierre el Director de CELALI (Centro Latinoamericano de

Lenguas Indigenas) nos explica qué ocurre:

“Bueno, el ultimo yo creo que es un parrafo que sale sobrando, que no tendria razén porque
no estamos explicando el eclipse ¢no?, entonces yo lo dejaria hasta...hasta aca, hasta aca.
Ya si quedaron contentos o tristes eso ya es una cuestién secundaria. El pensamiento de la
gente, entonces un escritor lo que tendria que hacer es cuidar hasta donde quedan los
pensamientos del pueblo que los narra, sin involucrar sus pensamientos, sus propias
reflexiones o sus abstracciones. Sin meterse en esa explicacién de que si un eclipse es un
fendmeno, esto o aquello ¢no? Tendria que cuidarse esa parte de la tradicién oral, si se
escribe para que no sea la trascripcion que sea una forma escrita articulada, ordenada,
secuencial, por ejemplo, que tenga una secuencia, que tenga un final. El escritor lo que
tendria que cuidar es no involucrar sus reflexiones dentro del relato de tradicion oral. Ahora
si es recreacion, si es creacién propia bueno ahi ya es otra historia, verdad? Pero si es la
recopilacion de la tradicion oral ordenando el relato, dando secuencia, dandole una forma
gue tenga coherencia la narracion. Lo que tendria que evitar el escritor es quitar sus
reflexiones y quitar sus interpretaciones como en este caso, en este caso dice bueno ya

sabemos lo que es un eclipse de sol ¢si? Pero eso ya no es parte de la tradicién oral.”

En la actualidad comunidades como los tutunakus en Veracruz, contindan
golpeando las ollas los dias en que hay eclipse. Y aqui se pone en contradiccion los
conocimientos que reciben lo/as nifio/as transmitidos por las comunidades y los
transmitidos desde la escuela a través de los textos.

Encontramos relatos en que se castellanizan conceptos y transforman el sentido

original transgrediendo el contenido cultural. Esto no s6lo sucede en México, sino en
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toda Latinoamérica. llustraremos esto con el relato mapuche Nancolahuén, recopilado
por Ismael Mayo en 1941 del libro Cuentan los mapuches de Cesar Fernandez de
Ediciones Nuevo Siglo:

Una jovencita ranquilche languidecida de amor por el cacique. Durante una maloca, éste
fue herido de muerte. Sélo una hierba misteriosa podria salvarlo. La muchacha salié a
buscarla. Recorrio los valles que bafia el Limay. Escal6 las montafias blancas. Anduvo por
los desfiladeros que son aulladores rios de vientos. Al fin, en una cima escabrosa, encontrd
la planta magica. Su guardian, el fianco, estaba ausente. Corri¢ la nifia sin descanso hasta
la ruca del cacique. Hizo un cocimiento y lo aplicé a las heridas por donde comenzaba a
salir la vida. El fanco, ansioso de venganza y de mantener el secreto de la yerba, siguié a
la nifia y cuando iba a revelar el sitio donde crecia el lahuen, conjuré a las potencias

extrahumanas, solo sensibles a las machis, y produjo la mudez y la ceguera de la joven.

Las palabras cacique y magica han sido castellanizadas en la traduccién. Pues la
figura de autoridad en la organizacion politico—social mapuche no es la de un cacique
sino la del Longko. Como tampoco en las culturas originarias se hace referencia a
plantas magicas sino a plantas medicinales. Este tipo de relato tiene por funcion
proteger las plantas medicinales y espacios sagrados accesibles a personas
autorizadas como las machis: al utilizar palabras vinculadas a lo magico trastoca el
sentido y funcion, transmitiendo entre lineas que se trata de una creencia fantastica.
Este relato pertenece a un libro de importante circulacion en las librerias de la region
mapuche.

Otros textos transgreden los estilos de inicios transformando el sentido y funcion
de los relatos. Los relatos orales con funcion de transmision de conocimientos se
inician apelando a la fuente, que son los antiguos, los ancianos de la comunidad. En
ellos esta depositado el saber, el conocimiento cultural e histérico. Los relatos se
inician con esta formula: “Dicen nuestros antepasados”, “Dicen nuestros abuelos”, o
“Dicen los ancianos...que hace mucho tiempo sucedi6 esto...” (Escritor Tzotzil)

Sin embargo hemos encontrado algunos relatos donde esto no se presenta,
constituyendo una de las transgresiones mas frecuentes respecto del inicio de los
relatos. Por ejemplo el relato Uus, el cazador de pajaros que forma parte de Relatos
tzotziles producido por el Consejo Nacional para La Cultura y Las Artes, Direccién

General de Culturas Populares en México:

Habia una vez un nifio llamado Uus al que le gustaba mucho cazar pajaros.
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Una mafiana, en vez de ir a la escuela, se fue a tirar pajaros; logré escaparse sin que su
madre se diera cuenta y llegé hasta una la salida del pueblo. Al llegar al monte vio a un
hermoso pajaro con plumaje de varios colores, se acercé con cuidado hasta donde estaba.
Cuando llegé cerca de donde podia alcanzarlo con su reportera, el pajaro vol6 y volvio a
posarse mas adelante. Nuevamente se acercé Uus con cuidado para matarlo y cuando lo
tuvo otra vez a tiro, el ave volvié a volar y se pos6 mas adelante. Por tercera vez se acercé
Uus al pajarito y, cuando iba a tirar, el ave levanté vuelo y se posé mas adelante.

De esta manera fue siguiendo al pajaro alejandose mucho del pueblo; finalmente, el
pajaro no volvié a pararse y Uus ya no pudo verlo. Cuando quiso regresar, no encontro el
camino a su casa, estaba perdido pues no sabia ni donde estaba. Al saberse perdido,
comenz6 a llorar y mas cuando empez6 a ocultarse el sol y, al caer la noche, sintié mucho
miedo: lloraba a gritos.

Un hombre que pasaba por ahi oyé los gritos del nifio y fue a buscarlo llamandolo hasta

que lo encontré. Enseguida lo llevo a su casa; al llegar el nifio hallé a sus padres llorando

porque lo habian estado buscando en vano.

Por eso, Uus no volvié a matar pajaros, por el contario, aprendié a quererlos pues desde
entonces a los demas nifios les empezé a decir que no mataran pajaros porque son bonitos e

inofensivos.

En este relato no se hace referencia a la fuente ni al inicio ni como informacién
complementaria al finalizar el texto, solo aparece Direccién de General de Educacion
Indigena. No se contextualiza espacialmente al personaje; como hemaos explicado en
capitulos anteriores, es importante que el receptor del relato contextualice los hechos
en el mismo espacio que habita.

En el libro Leyendas Indigenas de la Argentina de Lautaro Parodi de Ediciones

Andrémeda aparece un relato quechua titulado La vieja diablada narrado asi:

Ocurrioé que dos pequefios hermanos, una nifia y un varén, fueron enviados por sus padres
a buscar lefia. Avanzaban alegres mientras recolectaban troncos y ramas para el hogar. De
repente visualizaron a lo lejos un ciimulo blanco. Pensaron que se trataba de lefia, pero al
acercarse se desilusionaron frente a un montén de huesos de caballos.

Los hermanos continuaron la tarea por el camino. Nuevamente se abalanzaron hacia un
conjunto blanco, pero tristes descubrieron que se trataba de cafias de bambu. Siguieron
buscando hasta que cayd la noche. Sentian miedo y frio, hasta dudaron de su propia
capacidad para retornar al hogar: estaban perdidos.

Avanzaron hasta la luz que provenia de una cueva.
- Hola- dijo una anciana-. ¢ A qué debo su visita?

Los nifios le relataron lo sucedido, le confesaron que tenian temor, hambre y frio, y le

rogaron que los albergaran por esa noche.

92



La anciana acepté y les ofrecid papas y carne asada, pero les sirvié piedras y pulpa de
sapo. Ubicé al nifio en un rincén para dormir y ella permanecio junto a la nifia rolliza y
sonrosada.

Al dia siguiente, el nifio buscé, sin éxito, a su hermana. La vieja le conté que habia ido hasta
el pozo para traer agua. Le alcanz6 una calabaza vy le pidié que también fuera alli.

Al llegar, encontrd, en vez de su hermana, a un pequefio sapo que le dijo:

-Eso no es una calabaza, es su cabeza. Es la calavera de su hermana donde llevas el agua. La
vieja se la comié durante la noche. Croac, croac, croac. La anciana es bruja, diablo y duende
no regreses a su cueva.

A lo lejos se acercaba la vieja bruja, insaciable, con mas hambre de nifio. Asustado, logré llegar
a su casa y cont6 todo. Sus padres decidieron ir a buscar a la pequefia hermana.

Ni vieja, ni cueva, ni hermana pudieron encontrar.

Este relato tiene por funcién prevenir a lo/as nifio/as de ciertas entidades como la
bruja-diablo-duende; es de dudosa procedencia pues no se cita al narrador. Tampoco
se contextualiza el espacio en relacion al lugar donde se recopil6 ese relato.
Tengamos en cuenta que es un relato de prevencion. por lo tanto hay que sefialar a
lo/as nifio/as cuales son las zonas de riego en las que pueden encontrarse con ese
ser, como fue narrado en el relato tutunaku de la nifia que vendia pan. Estas formas y
versiones escritas de los relatos traen como consecuencia que los nifios indigenas
escuchen estas narraciones en el contexto escolar, desde una légica ajena a sus
culturas que transgrede las formas de ser, pensar y sentir de los pueblos a los que
pertenecen. Esto ocurre en el salén de la maestra de la comunidad tuutnaku de
Filomeno Mata, quien narra el siguiente texto de la tradicion oral de su comunidad a
sus estudiantes de cuarto grado, utilizando la misma forma en lengua tutunaku como

en espafiol:

Se trata de dos sefioras que fueron a lefar, fueron a cortar lefia. Ellas ahi entre el monte
cortando lefia escucharon el llanto de un bebé. Antes habia llovido, se calmé el agua y
salié el sol. Entonces escuchaban el llanto de un bebé y ellas pues se preguntaron a
donde llora el bebé. Empezaron a buscar entre el monte. Y en eso encontraron un
charco de agua y dentro del charco de agua estaba adentro un bebé pataleando. Bien
vestidito el bebé con gorro, pafiales de colores. Entonces, ellas sintieron lastima por el
bebé. Ellas se dijeron pues: “Qué madre que no tiene carifio por su hijo. Una de ellas Io
levanté y como ella tenia un bebé lo empezé a amantar y cuando ella quiso separar del
pecho, pues el bebé ya no se despegd. Entonces pues le intentaron de varias maneras y
no lograron. Asi se vinieron las sefioras ya con su lefia llegando a casa le intentaron con
varias remedios caseros y tampoco. Entonces llamaron a una partera. Y la partera igual

no pudo despegar el bebé. Pero en eso la sefiora se sentia mal ya estaba toda palida.
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Pero ya lograron calentar el temascal y ya la bafiaron. Se metié a bafiar al temascal. Se
par6 el arco iris salié del temascal un arco iris grande, grande. Ya fue cuando se despeg6
el bebé pero fue un arco iris. Y la sefiora fallecid porque le extrajo toda su sangre,
¢verdad? Le chupé toda la sangre.

Como se puede observar, este relato de entidades invisibles, que tiene por
funcién prevenir acerca de esas entidades, no fija en el inicio la cita de autoridad o la
fuente. En el cierre no hace referencia a un testimonio acerca de ese hecho, ni
advierte al auditorio sobre el peligro al que se expone si no hace caso a lo que se ha
narrado, como es caracteristico en estos tipos de relatos. Cabe destacar que el dia
anterior, durante la entrevista que tuve con la maestra para decidir qué relato iba a
narrar, ella me comentd que ese hecho le ocurrié a una vecina. Dicha informacién nos
lleva a pensar que la ausencia de esta informacion vital en todo relato de tradicién oral,
el relativo a la mencién de la fuente, no se incorpora a su relato por desconocimiento
del arte de narrar y de las consecuencias que esto tiene desde el punto de la
recepcion de estos textos en funcion de los ambitos de sentido. La maestra nos dijo
que nunca escuchd relatos narrados por narradores con lo cual muestra el

desconocimiento de los rasgos estilisticos propios de la tradicién oral:

“En los cuentos que hemos transcrito se reitera el mismo rasgo estilistico de cierre:
testimonios personales. En un caso es la visidn del propio narrador; en otro, un listado de
distintos testigos. (...) Otra forma de cierre tradicional en estos cuentos es cambiar el relato
a segunda persona y advertirle al lector (0 mejor dicho, al interlocutor con quien en la
tradicion oral se hablaba) que se abstenga de hacer ciertas cosas para que la entidad no le
darie en la forma que refiri6 el relato.” (Montemayor, 1998:53-54)

El efecto de estas transgresiones las podemos visibilizar a través de dos relatos de
sus estudiantes que tanto en su lengua materna como en espafiol lo narraron de la

misma manera:

Ivan Lépez Santiago. 4° C. Version escrita en espafiol
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Habia una vez sefioras que iban a lefiar y oyeron llorara a un bebé y entonces la
sefiora la sefiora fue a ver al bebé y estaba en el agua entonces la sefora
pensoé quien a de haber dejado aqui este bebé dijo la sefiora y lo sacoé le dio de
mamar y lo llevé a su casa y lo queria quitar de su pecho pero no pudo y intentd
muchas cosas pero no pudo quitarselo y llovié se paré el arco iris y se fue el

bebé pero la sefiora ya no resistié y se murio.

Rosa Juéarez Jerénimo. 4°C. Versidn escrita en espafiol

Habia una vez dos sefioras que fueron a lefar y llovia entonces se calmé la
lluvia cuando se calmoé la lluvia dijeron que lloraba un bebé y estaba en el
charco de agua bien vestidito el bebé con gorrito entonces una de las sefioras lo
abraz6 y empezé a darle de comer y cuando la sefiora queria soltarlo el bebé
no pudo soltarlo entonces, lo llevaron a su casa y cuando la otra sefiora queria
quitarselo entonces la sefiora le echaron ajo tampoco se quitd el bebé pero la

sefiora ya no resistio se ponia palida y fallecié.

En ambos relatos se presentan las férmulas de inicio de los cuentos Habia una
vez. Se perdioé el motivo personaje: el bebé arco-iris y, en consecuencia, se diluyé la
funcion del relato: el cuidado respecto del arco iris.

Tales problemas nos llevaron a considerar importante la transmision de los relatos
a partir de narradores o personas que conocen el arte de narrar con el fin de garantizar
gue no se transgredan las formas ni la esencia de sus ensefianzas.

La tradicién oral es la portadora de los simbolos de las culturas que se re-significan
en cada contexto o evento discursivo. El universo simbolico contiene una forma de
vivir y el simbolo es el que permite que esto sea asi. Por tales razones, trastocar los
simbolos culturales de la tradicibn oral es transformar gravemente el sentido
existencial de estas culturas. Las comunidades al conservar su produccion simbolica
mantienen el hilo de su historia y autorregulan los procesos de cambios.

Considerar los relatos como narraciones maravillosas, ficticias,“imaginadas,
magicas, denominador comun tanto en las definiciones de leyenda y mito como en las
versiones escritas de los libros que hemos presentado, es romper las fibras mas
sensibles de la cultura originaria. Para Mircea Eliade el mito es tomado como verdad

absoluta, revelada:
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“...Los seguidores de tal o cual religion os diran que el mito cosmogonico es verdad, ya
que el mundo existe; el mito del origen de la muerte es "verdadero» ya que el hombre es un
ser mortal. EI mito tiene, pues, un valor dogmatico: dice lo que ha sucedido realmente,
cuenta como algo ha venido a la existencia, sea el mundo, el hombre, una especie animal,
una institucién social, etcétera. Asi pues, cuando hablo de un mito central en el
cristianismo, me refiero a lo que es esencial en esta religiéon, a lo que para ella es
verdadero y significativo. Hablando en griego, se trata del logos (verbo) y no del mythos
(mito), pues éste es fabula, mentira, ilusion. Existe ahi una ambivalencia de la terminologia
que es muy dafiina. En mis libros tengo siempre cuidado en recordar la ambivalencia del
término "mito"; mientras que en las sociedades arcaicas el mito expresa la verdad por
excelencia -ya que habla de realidades- en el lenguaje corriente esta palabra designa una
ficcion, tal como lo proclamaron los griegos hace veinticinco siglos...” (Eliade Mircea, 1984)
Dado que los relatos que conforman la tradicién oral no son cuestionables a nivel
de su veracidad, entran en el orden de lo sagrado por una concepcion holistica de su
existencia. Las propias comunidades no abordan este nivel de discusion ni se lo

plantean porque es inherente a los hombres y mujeres de esa cultura.

“Desde hace mas de medio siglo, los estudiosos occidentales han situado el estudio del
mito en una perspectiva que contrastaba sensiblemente con la de, pongamos por caso, el
siglo XIX. En vez de tratar, como sus predecesores, el mito en la acepcién usual del
término, es decir, en cuanto «fabula», «invencion», «ficcién», le han aceptado tal como le
comprendian las sociedades arcaicas, en las que el mito designa, por el contrario, una
«historia verdadera», y lo que es mas, una historia de inapreciable valor, porque es
sagrada, ejemplar y significativa. Pero este nuevo valor semantico acordado al vocablo
«mito» hace su empleo en el lenguaje corriente harto equivoco. En efecto, esta palabra se
utiliza hoy tanto en el sentido de «ficciébn» o de «ilusion» como en el sentido, familiar
especialmente a los etnélogos, a los socidlogos y a los historiadores de las religiones, de
«tradicion sagrada, revelacion primordial, modelo ejemplar»...” (Eliade Mircea, 1963: 5)

Transformar las formas y estructuras propias de la oralidad, no reconocer la
jerarquia de los/as narradore/as y de las personas con conocimientos de las culturas
originarias, las cosmovisiones, conocimientos culturales, sentido sagrado y funcion de
los relatos, obstaculiza la dinamica propia de la tradicion oral en su doble funcion
complementaria: la persistencia de la espiritualidad y la transformacion de los
procesos sociales-econémico-culturales que van atravesando en el tiempo historico. Si
en los contextos escolares se continda abordando los relatos de tradicion oral como
mitos y leyendas, se provoca en lo/as nifilo/as una contradiccion entre los
conocimientos culturales de su comunidad y los escolares. Alli donde el poder
legitimador de la institucion escolar posiciona en forma desigual a la cultura originaria,
pues la presenta desde el pensamiento magico y fantasioso, subestima los
conocimientos ancestrales. Este es el riesgo que presenta el tratamiento de la
tradicion oral tal como se esta realizando en el contexto escolar oficial, pues contribuye
a roer la identidad de los pueblos originarios.

Actualmente las escuelas latinoamericanas se encuentran en el contexto de
estados que han reconocido la existencia de poblaciones indigenas en sus territorios.

Hoy dia los espacios de ensefianza y aprendizaje visibilizan la diversidad linguistica,
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cultural y de idiosincrasia legitimdndose discursivamente a través de las leyes de
educacion y el enfoque intercultural que se han dado a las mismas.

Las consideraciones que presentamos tienen la intencion de proponer ejes de
discusion en la comunidad educativa indigena y no indigena, en los espacios de
decision acerca de las politicas educativas, los ambitos editoriales y académicos.
Lejos esta la pretension de formular aseveraciones. Entendemos que el proceso de
enseflanza y aprendizaje se construye a partir de probleméticas que plantean la
interrelacion entre las personas y el conocimiento. En esta tesis, en particular,
sumamos a la problematizacién cognigitiva la cosmovisién de los pueblos originarios
del actual territorio Latinoamericano y sus conocimientos ancestrales. Lo que hace
mas interesante, intensa y respetuosa la discusion.

El objeto de estudio de esta tesis es Los relatos de tradicion oral y la
problemética de su descontextualizacion y re-significaciéon en contexto escolar.
Nos planteamos tres interrogantes. ¢ Qué tipo de transformaciones sufren los textos de
tradicién oral cuando son convertidos en objetos de ensefianza bajo la denominacién
de mitos y leyendas? ¢Qué tipo de impacto puede generar esta situacién en la
configuracion de sentido de estos textos desde el punto de vista de su recepcidn?
¢, Qué ensefianzas nos deja el andlisis de estos fen6menos para su consideracion en
la construccién de un curriculum intercultural?

Los relatos de tradicion oral sufren transformaciones propias de la dinamica de
relatos de creacion colectiva-an6nima y que no se fijan a través de la escritura. El
dinamismo de la humanidad a través de los tiempos provoca que los relatos se
resignifiguen de acuerdo al contexto historico, geogréafico y cultural. De esa manera
hallamos relatos que circulan tanto por Europa como por América conservando los
motivos, el sentido y la funcion de los mismos.

La funcién de los relatos es transmitir a través de las generaciones conocimientos
e informacion, sistema de valores y de creencias de cada una de las comunidades. En
los pueblos originarios de Latinoamérica que pertenecen a culturas de resistencia, ha
sido entre otras, la manera de preservar y transmitir los saberes ancestrales.

El sentido de los relatos responde a la convivencia entre las personas, la
naturaleza y la espiritualidad que se materializa en distintos actos de la vida cotidiana:
el trabajo, la circulacion por los espacios geograficos, las celebraciones sagradas y no
sagradas, danzas, cantos, tejidos, narraciones de relatos.

El formato y la estructura de los relatos permiten que se conserve el sentido y la
funcién. La conservacién de los motivos, los estilos de inicios y de cierre, la
contextualizacion de espacio y tiempo, las reiteraciones, enumeraciones, la

informacion y contenido cultural conforman la composicién de los relatos. Si se
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transforma la estructura y formato propio de este arte de composicion se atenta contra
el sentido y la funcion que éstos tienen para las culturas originarias.

La figura del narrador es importante en la transmisién de los relatos porque a
través de su performance el relato se resignifica y se actualiza mediante el narrador.
En ese acto el narrador es el vehiculo transmisor de los ancestros, toma la voz de
lo/as anciano/as y la vuelve presente. Esta transmision cara a cara en el presente y
en el espacio mismo donde ocurrieron los hechos narrados ofrece un contexto y
significatividad imposible de reemplazar por los textos escritos.

Si los relatos como objetos de ensefianza en los contextos escolares persisten en
la denominacion y conceptualizacién de mitos y leyendas, este sentido maravilloso y
ficticio que se atribuye a los relatos, sumado a las transgresiones en los estilos de
inicios y de cierres, supresion de informacién, trastrocamiento de significados en
conceptos culturales originarios, pérdida de la figura del narrador y del evento
narrativo, siendo la forma escrita la Unico que se presenta, se esta interfiriendo con los
sustratos de significacién de los relatos. Tal como lo hemos analizado tienen que ver
con los distintos niveles de simbolismos que poseen los motivos y que son conocidos y
reconocidos por las personas que forman parte de la misma cultura. Al intervenir
desconociendo estos aspectos se transgrede el valor sagrado de los conocimientos

que se quieren transmitir.
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CONSIDERACIONES FINALES

El tratamiento de estos relatos bajo la caratula de mitos y leyendas transita desde
los inicios de la escolaridad formal entre los contenidos curriculares de la asignatura
de lengua y/o literatura. A través de este trabajo consideramos ocho necesidades que
se plantean tanto en el contexto escolar intercultural bilinglie de las comunidades

indigenas como en las comunidades no indigenas.

1. Considerar los relatos de tradicion oral como un género discursivo de los
pueblos originarios, los cuales estan vigentes como practica social. Abordarlos
como arte de la lengua, respetando su caracter literario y reconociendo su
importancia como parte de los conocimientos ancestrales de un pueblo.

2. No transgredir el formato, sentido, funcion, contenidos culturales, ni el valor
simbdlico. Por el analisis que hemos hecho tal pareciera que en este sentido lo
mejor seria buscar dentro de lo posible a narradores tradicionales para que
narren estos relatos en el contexto escolar, para que ademas de transmitir los
relatos se transmita el arte de narrar.

3. Tener conocimiento de la importancia de los contenidos culturales y simbélicos
como aspectos constitutivos de la identidad cultural.

4. En caso de utilizarse materiales escritos de estos relatos, respetar las
transcripciones, traducciones y adaptaciones en el formato escrito.

5. La importancia de la oralidad como via transmisora de los relatos y de los
narradores como portadores del conocimiento del arte de narrar. Sugerimos
que los relatos en los contextos escolares se transmitan oralmente. Invitando a
lo/as narradore/as de las comunidades y en el caso de no ser posible a través
de grabaciones reales de narradores. Consideramos conveniente que los
gobiernos o editoras recopilen estos textos con las voces de los narradores
antes que utilizar los escritos.

6. Conocimiento del contexto cultural por parte del docente si no pertenece a la
cultura originaria.

7. Conocimiento por parte de lo/as docentes de los cuidados y consideraciones
gue hay que tener al momento de seleccionar relatos escritos.

8. Conocimiento por parte de lo/as docentes de los cuidados y consideraciones
que hay que tener al momento de planificar estos contenidos curriculares.
Sugerimos no proponer las tipicas actividades post lectura como ejercicios,

preguntas y respuesta. sino que se remarque en los relatos la funcién, las
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ensefianzas que nos dejan, el arte de su composicién para que los nifios las

experimenten y revaloren.

Antes de debatir es necesario despejar el velo de ingenuidad con que se cubre
la ignorancia y nos conduce a la discriminacion explicita o implicita de nuestras
practicas. Desde el respeto mas profundo que nos merece la humanidad este es

nuestro aporte a partir de lo investigado.
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ANEXO

El Perro

Relato mayense, recopilado por Enrique Pérez Lopez.

Tal vez sucedié hace mucho tiempo — o0 quizas haya pasado en estos dias aun — lo
que aqui les voy a contar.

Entre las montafias y valles de las tierras tzotziles, en las muchas veredas que existen
aqui, se aparecio un perro, nadie supo de dénde vino ni quién fuera el duefio, pero

cuentan que era de color negro, tan negro que parecia del color del carbén.
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El perro surgié en el monte y parecia que llevaba ya varios dias de caminar; traia las
patas tan manchadas de lodo que parecia que tuviera botas; jadeaba con la lengua de
fuera y se veia muy hambriento. Asi iba y venia por el camino, subian y bajaba por los
cerros, por las laderas.

Un dia de tantos el perro se encontr6 a un hombre en el camino y se peg6 a él, lo
siguio todo el tiempo hasta que llegaron a la casa del hombre, que ya se habia dado
cuenta que el perro le seguia los pasos. Lleg6 a su casa y dijo en voz alta:

-¢ Estas aqui, mujer? jYa vine!

-jAh! Ya llegaste... ;Pero donde encontraste a ese perro negro y flaco?- pregunto la
sefora, extrafiada por la presencia del animal.

-Se me pego en el camino, creo que no es de nadie y si tiene duefio qué me importa,
total no se lo robé —respondi6 y después ordend: -Aviéntale una tortilla®, algo sera que
cuide a las gallinas y pollos durante la noche, ya ves que viene mucho tlacuache® y
casi no lo escuchamos, y cuando nos damos cuenta, jya se llevé una gallinal

- iQué ocurrencia la tuya!, mira que traer a ese perro. ¢A caso no sabes que a veces
tampoco nosotros tenemos para comer?

-Bueno pero debes tener una tortilla seca por ahi. Ademas, el animalito se ve muy
vivo, se le nota en su mirada- terminé diciendo el hombre.

Esta pareja no era tan pobre, tampoco muy rica; sin embargo, tenian lo suficiente para

comer. No tenian hijos, vivian solitos los dos. Pero eran muy avaros, no se regalaban

32 Elaborado a base de harina de maiz. Masa cocida de forma circular similar a u panqueque. Se la come
acompafiando otros alimentos o se envuelven alimentos (tacos)

33 El tlacuahe fue el primer mamifero mexicano que viajo a Europa oculto en los barcos que

transportaban frutos desde el Nuevo Mundo. Es un animal que tiene el hocico largo y puntiagudo con una
hilera de dientes y colmillos filosos. Su nariz es lampifia y esta rodeada de bigotes. Sus orejas son
pequefias, redondas y calvas al igual que su cola que es mas larga que el resto del cuerpo, aspera y
escamosa que utiliza para colgarse. Sus patas son pequefias y terminan en una garra similar a la mano.
Su pelaje puede ser desde pardo rojizo hasta blanco grisaceo, dependiendo de la especie. Es un
mamifero arboricola que vive en las zonas tropicales y templadas de México. Construye sus madrigueras
en las ramas huecas de los arboles caidos y en los tineles abonados, rellenandolos de hojas secas para
obtener mayor comodidad y calor. La piel del tlacuache es codiciada por los peleteros ya que posee una
capa de pelo corto y suave y otra de pelo largo y duro que suelen utilizarse como imitacién de pieles de
nutria y castor.Su carne y aceite también son de gran utilidad ya que se emplean para curar la artritis, las

infecciones estomacales y para purificar la sangre.
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nada, todo lo querian para ellos y les interesaba volverse ricos. Pero quién sabe para
qué acumular tano, si tal vez ni un perro se acercaria a verlos el dia que murieran.

El perro estaba escuchando (porque ellos escuchan lo que decimos). Esperé
pacientemente, con la esperanza de que le dieran una tortilla tan siquiera. Después de
un largo rato le aventaron una tortilla dura, seca, ya con moho, pero como su hambre
era demasiada la tomé y se echd a comerla en el patio de la casa. La pobre tortilla
estaba tan dura y seca que el perro flaco volvia la cabeza de un lado a otro
tratandosela de acomodar entre sus muelas y dientes.

Cuando termin6 de comer la tortilla sinti6 algo de alivio. Después de varios dias por fin
habia vuelto a probar un poco de maiz. Si, porque los perros también comen maiz, ya
sea en forma de tortillas, maza o pozol34; cuando es mucha su hambre, comen crudos
los granos de maiz o si es temporada de elotes se van a robarlos a la milpa.

Ya era tarde y los duefios de la casa sélo estaban esperando la llegada de la noche
para disponerse a dormir. El se quedd en el patio, habia escuchado que debia pagar
su comida cuidando que el tlacuache no entrara a robar gallinas, gallos ni guajalotes®.
Aun con su flaqueza y debilidad estuvo pendiente y ladraba espantando al uch (que
asi se le llama en tzotzil al tlacuache).

La noche transcurrié lenta y con mucho frio. Cuando amanecié, muy temprano, el
hombre y su mujer prepararon sus alimentos, comieron y no le dieron nada al pobre
perro, que muy atento estaba esperando, moviendo la cola para que le dieran algo;
tenia la ilusion de comerse una tortilla mas, pero no hubo nada. Muy triste se dijo a si
mismo.

-Cuanta maldad hay en el corazon de estas personas, no me dieron ni un pedacito de
tortilla, ni un poco de agua para calmar mi sed, y eso que cuidé a las gallinas durante
la noche. Aqui no podré vivir, asi que tendré que seguir vagando. Volveré a caminar
otra vez.

Y el perro se marcho por el monte. De vez en cuando se encontraba algin conejo o un
raton, los perseguia con el fin de llevarse algo a la boca, pero todo era indtil, no los
alcanzaba, estaba ya muy débil y no tenia mas fuerzas para correr. Cuando se
encontraba con algun arroyo se detenia a beber un poco de agua para luego continuar
sin saber donde.

Caminé durante muchos dias con sus noches, hasta que por fin sinti6 morir de hambre
y cansancio. En esos momentos pasaron por su mente sus alegrias y sufrimientos,

platicé con su corazén, se preguntdé por qué no tenia duefio, por qué no podia ser

34 Del nahuatl pozolli, y que los Maya-Chontales de Tabasco llamaban "pochotl", es una bebida densa, a
base de cacao y maiz de origen mesoamericano
35 es un nahuatlismo que deriva de la voz huexdlot! (pavo).
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como los demas que tenian un lugar en donde vivir, dormir y comer un poco de tortilla.
Volvieron a su cabeza, record6 su corazén que un dia estuvo con sus comparfieros en
un lugar de esta tierra; era de ellos, hasta que llegaron otros animales ladrones y
sanguinarios a despojarles de su terrufio, su comida y su casa; record6 que a partir de
ese tiempo empezd su penar en esta tierra.

También recordd que un dia otros perros le habian platicado que el cielo y la tierra
tenia duefios, que en los ojos de agua y cerros habia seres sagrados, protectores y
defensores que no sélo cuidaban al hombre sino que también protegian por igual a las
plantas y a los animales.

Entonces dijo:

-Bueno, tal parece que ya me llegé la hora de morir, creo que me toca dejar mi
sufrimiento y mi padecer aqui en la tierra, pero como nunca tuve duefio, mi alma
vagara sola en estas tierras y estara condenada a ir y venir como si continuara el
sufrimiento que estoy pasando.

Eso decia, asi hablaba en su corazén el perro. Resbalaban grandes gotas de lagrimas
de sus 0jos. Se miraban ya mas flacas sus patas; sus costillas parecian armaron de
canastos cubierto apenas con un pedazo de cuero. Sentia que los huesos de su nalga
le dolian al sentarse en el suelo. Era demasiado ya el padecer del perro, causaba
lastima y compasién. Continué diciéndose:

- Creo que sera mejor morir de una buena vez, pero no tirado aqui en este mote. Debo
llegar hasta donde se encuentra el Sefior de la Tierra, Sefior del Cielo. Una vez oi a
alguien decir que en el cerro de Tzonté vitz, en las tierras de Chamula, vive un dios
muy poderoso, que ahi tiene una gran casa en donde recibe a las almas. Iré hacia alla
para entregarle mi alma y que la tenga como guardian de la puerta de su morada. Con
las pocas fuerzas que le quedaban volvi6 a caminar, nuevamente pas6 por
hondonadas, subi6 por pequefas lomas, hasta que llegé al pie del cerro sagrado que

buscaba. Ahi, jadeante, se sentd y se dispuso a decir sus Ultimas palabras:

jAy sefior,

Duefio del sagrado cerro,
Duefio de la sagrada tierra.
Mira, pues, padre,

Mira, pues, sefior,

Ya con mucho esfuerzo vine,
Ya con mucho sacrificio llegué;
Cuales mi culpa, padre,

Cual es mi pecado, pues, sefior,
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No pude encontrar mi comida,

No pude alcanzar mi sustento,

Sufri ya caminando,
Padecia ya andando,
Buscando,

Mirando

Si encontraba,

Si miraba

Un grano del resplandor de tus pies,
un poco del resplandor de tus manos.

Pero ¢ acaso, sefior,

Tu hijo,

Tu hija,

Me regal6,

Me avento,

un poco,

un pedazo

de tortilla

de masa?

Mira bien, padre,

Mira, pues, sefior,
Flacas estan ya mis manos,
Reseco esta ya

El hueso de mi espalda,
Los huesos de mi costilla.
Asi sea, pues, padre,
Asi sea todo, padre,
Que aqui acabe,

Que aqui desaparezca
Mi sufrimiento,

Mi humillacién;

Aqui vine a entregarme,
Aqui vine a descansar
Bajo tus pies,

Bajo tus manos.

Recibe mi espiritu,

Acepta mi alma
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Que te sirva,

Que te trabaje

Algo sera que cuide tu puerta,
Algo seré que guarde tu morada.

Asi habl6 con todo su sentimiento, con todo su corazén. Esto estaba diciendo cuando
sinti6 — quién sabe si todavia lo supo-que moria.

Pero entonces su alma vio que el gran sefior del cerro salia por él y le decia:

-Criatura mia, mi perrito, todavia no es tu hora de morir. TU serviras todavia. Ya sea
que estés vivo en la tierra o que tu alma se encuentre en el lugar de los muertos,
seguirds sirviendo a algunos hombres malvados y buenos en su vida y en su
muerte.jPero ay de aquel que no te cuide, que te maltrate y no te dé de comer, se
arrepentira cuando le legue la hora de pagar sus culpas! Ven, noble animal, te
ensefare tus funciones para cuando llegue la hora de que estés conmigo.

El espiritu del perro se fue con el duefio del cerro. Caminaron por el interior de la
cueva. Ahi habia muchas velas.

-Estas velas que ves aqui son el simbolo de la vida de las personas que aun viven en
la tierra. Hay grandes y hay chica; las que estan por apagarse son de personas que
pronto moriran.

-Caminaron hasta un rio grande que se encontraba en el interior de la misma cueva. El
duefio del cerro explicé:

-Este es el rio de agua caliente; aqui deberan cruzar las almas de los muertos para
gue puedan llegar al lugar en donde quedaran para siempre, en donde descansaran
para toda la eternidad. Aqui es donde tu serads importante, ya que los pasaras
cargando sobre tus lomos.

-Aquellos que te hayan maltratado esperaran aqui hasta que hayas pasado todas las
almas buenas; los malos serviran como cargadores de las cosas que traigan los
difuntos.

Mientras regresaban volvié a hablarle:

-Antes de que vuelvas tu cuerpo, te diré algo muy importante. Cuando te encuentres
de nuevo en la tierra, cuidaras la vida de os duefios que sean buenos contigo.

-No creo tener poderes tan grandes como para cuidar la vida de las personas-
respondi6 el animal.

-En ocasiones llegara el diablo para pedir la muerte de tu duefio; si éste ha sido
bueno, le pediras al diablo que cuente todos os pelos de tu cuerpo para antes del
amanecer; no lo podra hacer, pues no terminara de cotarte siquiera, los pelos de la

cola para cuando amanezca.
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Si por el contrario tu duefio ha sido malo, entonces el pujuk, el diablo, podra contarte
todos los pelos de tu cuerpo a tiempo y no podras hacer nada, porque asi esta
decidido ya.

-Pero sefor, ¢crees que encuentre a algin hombre bueno si vuelvo a la tierra?-
preguntd el perro.

-Desde luego que si, todavia queda gente de buen corazdn. Dentro de poco hallaras a
alguien generoso y bondadoso. Ahora regresa con tu cuerpo y camina- dijo el duefio
del cerro y desaparecio.

Al poco rato el perro despertd; se volvié a ver hacia todos lados, se sacudi6 y vio que
aln seguia en la tierra, que andaba vivo y exclamo:

-Mi duefio, jgracias! Buscaré lo que me indicase.

Se sinti6 feliz, con ganas de continuar caminando. Bajé el cerro, nuevamente caminé
por las laderas y hondonadas dentro del monte, hasta que llegé a una vereda.

Cerca de ahi venia caminando un nifo pequefio al que le llamaban K'ox; traia un
machetito en la mano; sus padres venian un poco mas retrasados, ya que su papa
cargaba un tercio de lefia y la mama una red de elotes®, frijol butil tierno con cascara y
un poco de yerbamora®’. El pequefio venia jugando. Miraba los p&jaros e imitando su
canto para ver si se acercaba alguno que sirviera para acompaiiar las tortillas a la hora
de comer. De pronto se detuvo porque vio a un perro flaco, que se acercé moviendo la
cola, con las patas batidas de lodo, como si tuviera botas; estaba ya tan flaco el animal
gue sus costillas parecian un armazon de canasto y su espalda un afila de huesos sin
carne, solo el cuero que se veia extendido y pegado a las huesos.

El Kox no tuvo miedo y se acercd, lo agarro, buscé un metate y comenz6 a amarrar
para llevarselo a casa. En eso llegaron los padres y le dijeron:

-¢Qué haces Kox? Deja a ese perro, no te vaya a morder. El duefio puede andar
cerca; si te ve amarrandolo pensara que quieres robartelo. Recuerda que no debes

apoderarte de las cosas que no son tuyas.

36 Choclos

37 El tomatillo del diablo, tomatillo, tabaco del diablo, tabaco cimarrén o hierba mora (Solanum nigrum) es

una planta herbacea de la familia de las solanaceas; de origen sudamericano, y emparentada con la

berenjena (Solanum melongena) y el tomate (Solanum lycopersicum), crece silvestre en casi todo el

mundo.
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_No muerde. Ademas, ¢ de quién puede ser? Por aqui no hay cosas cercanas. Se ve
que no ha comido desde hace varios dias y si tuviera duefio le hubieran dado de
comer. ¢ Por qué no le dejamos que nos siga? Si aparece el duefio se lo regresamos.
-Tienes razon. Se ve que el chucho ha sufrido mucho. Llevémoslo a casa para que
coma algo. Si viene el duefio se lo devolveremos.

-Yo creo que no tiene duefios, ya veras- afirmé muy contento el K'ox.

Caminaron todavia un buen tiempo para llegar a su casa. Al llegar, el nifio recomendo6
a su mama:

-Le daremos pozol al perrito, porque ha de tener mucha sed y hambre. El pozol le
llenaré bien y refrescara su corazon.

El Kox se dio cuenta que el perro cojeaba de una pata al caminar. Le agarrd zapata y

le comenz6 a sobar a la vez que decia:

Aire de pata de perro,
Aire de pata de tigre,
De aqui saldras,

De aqui te iras,

Te sacaré,

Te echaré de aqui,
Vete, no molestes,

No atormentes

El tenddn de mi perrito.
Aire de tenddn de perro,
Aire de tendén de tigre,
ilargate de aqui!

Asi deciale Kox, pues un dia habia escuchado cémo rezaba su abuelo cuando las
personas sufrian de reuma. En su mente y corazén de nifio pensé que podia rezarle
también a los animales, sélo que cambid las palabras. Y tal parece que su rezo resultd
efectivo, porque no pasé mucho tiempo para que el perro ya no cojeara y se apoyara
bien en sus cuatros patas.

Le dieron de comer bien al perrito. Bebia pozol, comia tortillas y de vez en cuando
huesos de algun pollo que llegaban a comer Kox y sus papas. Como nunca aparecio el
duefio del perro, el Kox estuvo feliz de que fuera suyo y decidié ponerle un nombre:
-Madre, padre, es necesario buscarle un nombre a nuestro perro, ya que se quedara
con nosotros. ¢ Cudl creen que sea el nombre que deba llevar?

-Le pondremos Nabax, porque él solito se nos peg6-propuso el papa.
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-Me parece gque no esta bien- contestd la mama-, qué culpa tiene el animalito que se
nos haya unido. Mejor tu, K’ox, escoge el nombre que quieras ponerle, porque el
perro es tuyo.

El Kox se quedd pensando un buen rato. Miraba al perro de color negro cuando de
repente grito.

-Max, si, que se llame Max (mono), porque los monos son de color negro.

El nombre del perro fue, pues, Max. Asi lo llamaban al ir a la milpa. Cuando se
rezagaba en el camino y no aparecia pronto, le gritaban “iMaaaaxxx...!”

La familia estuvo muy contenta por tener al perro en la casa. Le daban de comer bien
su tortilla, masa o pozol. Max cumplia su deber cuidando la casa. Durante la noche
vigilaba a los animales para que no se los comiera el uch. Cuando iba a la milpa corria
a espantar a la me’e/ para que no se comiera los elotes, ahuyentaba al mentes, al tul,
el conejo, para que no hiciera perjuicios en el frijolar, en las matas de maiz acabadas
de brotar sobre la faz de la santa tierra.

Sin embargo, esta alegria de muchos dias y noches se interrumpié. Cierta vez, cuando
el Kox pasaba con su papa a la orilla de un ojo de agua, en el Ya’al chij, abrevadero
de venado, se resbalé y cay6 a la orilla del manantial. Muy preocupado el papa levant6
a su hijo y le dijo:

-iLevantate, hijo, vamos a la casa, que no se quede aqui tu ch’ulel, que no se espante
tu esencia...!

Muy preocupado, el padre llevé a su pequefio hijo, al mas chico de la familia. Iba triste
y preocupado porque el pequefio habia caido en un lugar sagrado, la morada de un
angel; ahi vivia un jpetum jkuchum, un protector y defensor, un padre — madre que
decian era de corazén chiquito, muy sentido; si alguien tropezaba en la puerta de su
casa, muy molesto castigaba a la persona reteniendo su espiritu. Por la tarde el
pequeio K'ox comenzd a ponerse muy enfermo. Lo atacd una fuerte diarrea con
vomito y calentura. Como los padres sabian que el mal se debia a que el espiritu del
niflo habia quedado en manos del sefior de Ya’al chij, fueron por el ilol o curandero y
le dijeron que el K'ox habia caido en la puerta de la casa del angel. El rezador llego a
pulsar la débil mufieca del nifio. La sangre apenas circulaba ya en las venas de la
criatura. Muy apenado dijo:

-En verdad esta muy duro el komel, el espanto. Sera necesario pedir perdén en la
casa misma del sefior de Ya’al chij, donde cayé el varoncito, para suplicar que dejen
salir su espiritu. Llevaremos velas, puntas de ocote®® y un gallito para reponer el

espiritu y rezaré alla. Iremos de madrugada, asi tiene que curarse el espanto, asi se

38 Nombre genérico que se da al pino, cualquiera que sea su especie. Trozos de lefia para el fuego
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ha hecho desde siempre y no podemos dejarlo de hacer nosotros, porque nuestros
padres — madres asi nos cuidaron y nos crecieron.

-Muy bien, asi lo haremos, si nos hace el favor de interceder por el espiritu de nuestro
hijo- dijeron los padres.

El ilol se qued6 a dormir en la casa del enfermo, preparando trece bolitas de incienso.
Mientras tanto, el papéa del nifio sali6 a buscar las puntas mas elegantes de un pino;
escogié las mas rectas y gruesas, las de hojas abundantes. Después compré velas
blancas, chicas y grandes, para ofrendarlas al sefior de la tierra, al sefior del agua.

La madre escogi6 el mejor de los gallitos del corral, el de las plumas mas brillantes, de
cresta colorada, de ojos vivos y patas amarillas, para que lo recibiera con agrado el
sefior. Todo quedo listo para la ceremonia de la madrugada.

La noche transcurrié despacito, con mucho frio. Se oia el aullar de perros, como si
presintieran la presencia de algo muy malo. Max lloraba en la puerta de la casa.
Pasada la media noche, Max vio que se acercaba algo y ladrar: era el pujuk, el diablo

gue se acercaba diciendo:

-iAh, ta estas aqui!, te encuentras aun despierto, todavia tienes los ojotes bien
abiertos cuidando a tu amo. ¢No es cierto?, pero vengo a pedirte, quiero que me lo
des.

El perro se enojé y ladré con fuerza queriendo espantar al malvado diablo, pero no
pudo hacer nada. El diablo estaba parado ahi, sin miedo. Entonces el perro recordd lo
gue dijo el sefior de Tzonte'vitz y le habl6 asi:

-Esta bien, pero tendras que contar los pelos de mi cuerpo para antes del amanecer.
Si no terminas para esa hora, te largaras para siempre y no volveras a molestar a mis
dueiios.

El diablo contesto burlon:

-¢Crees que no podré, pobre perro, pobre perro socarron? Yo soy tu padre. A mi
nadie me gana. Mejor no te metas conmigo, no sea que tu pagues todo y te lleve
ahora mismo.

El perro ya no contestd, sélo estaba esperando que le comenzaran a contar los pelos.
El pujuk empez6 a contarle la cola. Los iba separando de a cinco en cinco para no
perder la cuenta. Habia avanzado un poco cuando Max sintié que una pulga le picaba
la nalga y movié la cola confundiendo la cuenta del diablo, que tuvo que comenzar de
nuevo.

Poco después se escucho el primer canto del gallo y el perro dijo:
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-Bueno, ahora si, pobre diablo, que le vamos a hacer, se acerca la hora del amanecer,
no has podido contarme ni los pelos de la punta de la cola y menos lograras hacerlo
con el resto de mi cuerpo. jLargate de aqui para siempre!

El pujuk se fue muy molesto, enojado y echando pedos: sonaban como cafionazos y
dejaba una pestilencia de huevo crudo y azufre.

El ilol despert6 y los papas del Kox también. Llevaron las cosas que les servirian para
el rezo y pedir el perdon. Ahi, en Ya’al chij, el que hace el bien formo sus velas, las
puntas de ocote y las tres plumas del gallito y comenz6 a rezar asi:

Tierra florecida

ciclo florecido

sagrado angel

sagrado ajau

vengo aqui de rodillas
vengo aqui de hinojos
entre tus pies

bajo tus manos

en la puerta de tu casa
en la puerta de tu morada por causa
por motivo

de tu hijo

de tu retoiio

gue tropez6 aqui sus pies
gue resbal6 aqui sus pies
en la puerta de tu casa
en la puerta de tu morada
tal vez te enojaste

tal vez te molestaste

por favor pues sefior

por favor pues padre
suéltamelo

déjalo ir

gue vaya con su cuerpo
gue vaya con su esencia.
Mira pues

Que apenas esté creciendo

Que apenas esté brotando
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Es criatura todavia
todavia no sabe

aun no entiende

Pero él te honrard algun dia
él te ensalzara después
ya sera mafiana

ya sera pasado mafiana
mira que es tu hijo

mira que es tu retofo.
No me lo amarres

No me ates

A su espiritu

A su alma

Todavia no tiene culpa
Todavia no tiene pecado
Ta viste

Tu observaste

Si fue por su juego

Si fue por la alegria de su camino
Cuando se resbal6
Cuando se tropezé

Sus pies

Sus manos

Moviendo tu banquito
Moviendo tu asiento
Pero no te enojes

Pero no te molestes
aqui esta ahora

aqui traigo ahora

El repuesto

El sustituto

Ya un ocote

Ya un grano de incienso
Ya una vela

Ya una pluma.

perdon pues padre

perdon pues sefor
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Floreciente duefio del cielo
Floreciente duefio de la tierra
suéltamelo ahora

desatemelo hoy

que no quede aqui como tu mozo
que no quede aqui como tu sirviente.
Es todo

Por cuanto vine a perturbar tu mente

Por cuanto vine a causar dolor en tu corazoén.

Asi rezé el ilol, de esa manera le habl6é al duefio de Ya’al chij para que soltara el
espiritu del K'ox. Todavia no mataban al gallito; se lo llevaron vivo a la casa y una vez
alli repitieron la misma ceremonia, el mismo rezo y mataron al gallito. Cuando terminé
de rezar el curandero, pulsé nuevamente al nifio y dijo:

-El Dueio del cielo, el sefior de la tierra escuchd, recibid, aceptd nuestras palabras y
ruegos, las ofrendas que le dimos. El K’'ox ya sanara bien.

Apenas estaba amaneciendo, el K'ox ya se veia mucho mejor. Pidi6 alimento y comié
del gallo que utilizaron a cambio de su espiritu. Se recuperd, volvieron los viajes a la
milpa, inicio una vez mas su aprendizaje de la vida, del trabajo, del sufrimiento y la
alegria. Los dias transcurrieron, los afios también. Fue conociendo el respeto a la
tierra, al cielo, al sol y a los lugares sagrados. Las caminatas y correrias con el Max, el

perro, fueron inolvidables y todavia hoy lo cuenta a sus nietos.

Satunsat

Relato maya, recopilado por Jose Zi Keb

Un dia que caminaba hacia el pueblo de Calcehtok, ubicado a 6 kilometros de
Maxcznu, alcance a Don Severiano que estaba retornando después de haber
trabajado en el campo. El sol pegaba tan fuerte que no desperdiciamos la ocasion de
sentarnos a descansar a la sombra de una Ceiba. Este relato que me hizo sobre las

grutas de Satunsat me llamo mucho la atencion y dice asi

Satunsat es una cueva que tiene infinidad de caminos en los que podria perderse
quien entrara sin conocerlos.

Se dice que esta cueva sirvié de refugio a los antiguos mayas cuando fueron
perseguidos por los espafioles, después de haber quemado Oxtintok, llamado asi

porque fue tres veces quemado y abandonado.
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Los pocos mayas que se salvaron de morir en aquel entonces se internaron en esta
cueva. Al ver que no salian, los espafoles que iban tras ellos entraron a buscarlos,
pensando que la cueva era pequefia. Al escuchar las voces de los mayas se fueron
adentrando para nunca mas salir. Los espafioles que se habian quedado a la entrada
de Satunsat al darse cuenta que sus compafieros no salian, fueron a dar parte a
Calcehtok de lo sucedido. Después de muchos dias sin que nadie saliera, los
espafioles dejaron de vigilar la entrada de la cueva.

Se dice que en esa entrada se ha visto salir a una enorme serpiente alada, que era la
guardiana de aquel sitio. También hay quienes creen que esta serpiente fue la que
acabo con los blancos que entraron ahi.

Pasaron los afios y la entrada de la cueva se cubrié de maleza, pues los habitantes de
ese lugar la descuidaron mucho. Cuando la limpiaron, comenzaron a llegar muchos
visitantes, atraidos por el sitio del que tanto hablaba la comunidad. La gente que
llegaba a este lugar se adentraba cada vez mas en las profundidades de la cueva,
hasta que un grupo encontré un afila de piedras luminosas suficientes para alambrar
los caminos cercanos. Posteriormente se encontraron unas deidades mayas hechas
de barro, y cien metros mas adentro una caja de piedra. Cuando las personas abrieron
la caja de piedra, encontraron en su interior una soga larguisima. Este descubrimiento
fue hecho del conocimiento de los habitantes de Calcehtok.

Respecto de la soga, algunos pobladores recuerdan haber escuchado que media
como 15 centimetro de grosor y que no tenia fin. Ademas decian que tenia vida, pues
quince dias después de que habian descubierto la caja de piedra, las personas
retornaron al mismo lugar, para conocer el misterio de la soga y la comenzaron a
sacar. Entonces se dieron cuenta que la soga no tenia fin y decidieron cortarla en
pedacitos. Pero grande fue su asombro, pues al hacerlo la soga comenzé a manar
sangre. A partir de ese momento un gran miedo se apoder6 de ellos y tuvieron que
salir de aquel lugar.

Se dice que por mas que hicieron para meter la soga dentro de la caja de piedra no lo
consiguieron y que en ese preciso momento se dieron cuenta que estaban rodeados
por muchas culebras. La gente dice que esto les sucedio a las personas porque
osaron cortar la soga.

Otros aseguran que la soga era tan larga, que si hubieran intentado llevarla
arrastrando, partiendo de la cueva, hubiera llegado a la ciudad de Mérida.

También se dice que en semana santa se escuchan platicas en maya en el interior de

esta cueva y el canto de un gallo.
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Por otra parte, se afirma que en esta cueva hubo un camino que terminaba
exactamente junto a la Catedral de Mérida, donde hay un cenote, y que recorrer el
camino llevaba tres dias.

Actualmente la cueva tiene dos entradas, una situada al oriente, que es la entrada
principal, y otra que se encuentra encima.

Tenia otras dos entadas, pero se ha convertido en nido de murciélagos, de viboras y
de otras alimafas.

Por eso, en estos dias nadie utiliza esas dos entradas terminé diciéndome don
Severiano.

El toro

Relato tutunaku, narrado por Lazaro

La comunidad se llama Poza Larga, en Papantla. De ahi de Poza Larga a Papantla, la
cabecera municipal, caminando son dos horas de donde yo soy originario, entonces él
me decia que en tiempos anteriores este, en el camino como habia, en ese tiempo
habia muchos matones, o sea muchos robaban, entraban a casas, este, entraban a
casas a robar a llevarse todo de valor. Entonces si tenias un puerco, una gallina te lo
mataban y se lo llevaban. Y eran varios y como hacerle para enfrentarles. Pero,
entonces, en un lapso de tiempo, que se calmo de esos matones, todo eso. Ya se
podia caminar en el camino, la mayoria de la gente de la comunidad se iba a pie a
Papantla, pues de Poza Larga iban a Papantla caminando, con sus burritos, con las
bestias, con los caballos, con los burritos. Para cubrir sus necesidades alimenticias,
por ejemplo que comparar tomate, azlcar, todo lo que iban a necesitar lo conseguian
hasta Papantla. Y ya aprovechaban para vender naranjas, para vender platanos lo que
el rancho produce. Lo llevaban a vender el domingo y canjeaban el producto por
carne, que se yo, azucar. Entonces, hubo un tiempo en el lapso, a la mitad del camino,
del tramo del camino de Poza Larga a Papantla, casi a la mitad del camino este habia,
salia un toro grande. Un toro, pero dicen que ese que no era natural, porque por ahi
no habia, este, no habia potreros, no habia ranchos, o sea fincas grandes, era puro
monte asi tipo veredas, ni carreteras habia, por esa razén se iban a pie. No podian
pasar. El toro se salia ya oscureciendo, a eso de las ocho de la noche y ahi estaba
hasta como a la una desaparecia. Entonces la gente no lo creia, la gente no lo creia
cuando se iba por la mitad se venia, era un toro enorme. Entonces nadie podia pasar
por ahi. Ya nadie podia pasar por ahi, siempre le encontraba un vuelco por ese toro.
Entonces hubo un momento, que un sefior de ahi que le gusta tomar, que le gustaba
tomar bastante. Cuando era chiquito dice se llevé con su mama con su abuelo igual, le

decian “no vamos a pasar por ahi” decia, “porque ahi esta el toro”, se metian por el
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monte, le cortaban la vuelta y salian por aquel lado para pasar por aquel lado para no
pasar por donde estaba el toro. Pero le digo que habia un borracho, habia un sefior
que le gustaba tomar, casi todos los dias tomaba, ya que le cuentan de eso y dice
“‘que no es cierto”, “Si, si”, “Pues vamos”, “Pues vamos” dice, reunieron un grupo de
gente y se fueron. Y como a las diez de la noche llegaron dicen y estaba ahi el sefior,
digo el toro, era enorme y “hora cémo le hacemos”, dicen que hasta la borrachera se le
quitd al sefor. Iba preparado con un machete y todo.”Pos horita lo vamos a correr del
camino a ver que” y No. No. Y no. Nada. Entonces, no quisieron enfrentarse al toro,
se volvieron a regresar. Ya tramaron buscar una estrategia para este como hacerlo,
no? Poder espantar ese toro porque la gente ya no caminaba a gusto y si iba a
Papantla, sabia que tenia que regresar a tal hora, porque si ya llegaba a tal hora ya se
guedaba en Papantla. Tenian que madrugar para no toparse con el toro porque no se
podia era como un fantasma. Entonces, dicen, dicen que ese borrachito, dicen que
ese sefior se echd uno, un aguardiente, nada de cerveza, un agua ardiente, asi sola,
ahora va a ver , pues “este vamos”, pero los otros no querian acercarseles, “No horita”,
“pero de aqui me van a ver” dice “escondanse bien y van a ver que le voy a ser frente
al toro” El sefior se enfunda su machete, se enfundoé el machete y se toma asi un litro
de aguardiente, pero asi como si fuera agua. Apenas agarré valor, empieza a decirle
muchas groserias al toro, muchas palabras obscenas “Hora te va a cargar tu...” tenia
filo de dos lados, afilé bien su machete y le da el primero, o sea asi como estaba
sentado Yy le da el primero, pero el sefior ese, creo que por historias también o por
historia...si! Le habia contado a otro... entonces en ese momento cuando le pegé al
toro para espantar llevaba ya con él, en una jicara, en una jicara llevaba su orin,
entonces dicen que donde le pego el toro le echd eso y el toro empezé a bramar y este
bufaba, bufaba entonces, bufaba. Entonces le da otro, lo empezaba a machetear asi
como iba y le hecho eso y dice que el toro se metid, se pard y se metié en un este...
entre las hierbas del monte, matorrales y se fue el toro este...que segun dice el sefior
que estaba ahi, dice que es cierto, porque habia sefiores que lo estaban esperando y
lo estaban viendo cémo estaban haciendo esto. Pues el sefior regresé “ya ven como
no que era cierto”, pero solo él se atrevié a este... a enfrentarle, a enfrentarse con el
toro pero por alcoholismo porque perdié el miedo. Y desde entonces se han oido que
todavia en esa parte de donde se sentaba el toro, en ocasiones en la noche se oye ,
se oye, este...que brama pero... no hay nada pues es pura...llegas ahi y no hay nada.
Pero si se escucha... Esto recuerdo que mi papa me habia contado incluso que
pasdbamos cuando era chico me iba con mi papa a Papantla a caballo nos ibamos, a

caballo mi papa y yo. Yo iba atras en ancas y este... y me iba contando “mira es que
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asi ha pasado por aqui...” y me sefialaba “Aqui es el lugar donde, donde se ponia el

” o«

toro” “A poco que si”, “siii”.

Y si es cierto hay muchos éarboles, ahi, es un monte, es un monte pero alto. Tienes
gue pasar por un montecito para llegar, pero ya hay carretera. Pero ese camino real,
sigue todavia ahi en existencia y de ahi yo recuerdo que mi papa me ha comentado
esas cosas. Y lo recuerdo hasta ahorita nada méas que no lo he escrito. Siii y asi como

ese me han contado algunos.

El conejo y el hombre que talaba los arboles

Relato tutunaku, narrado por Antonio

Habia un sefior que estaba trabajando en el rancho® le gustaba trabajar en el campo
empezaba a limpiar y a tumbar todos los arboles para hacer su siembra. Pasa el
tiempo y empieza a tumbar todo y luego siembra, cosechaba muchas cosas, paso el
tiempo y luego volvié a limpiar su terreno cuando estaba chapeando ahi se encontré
un conejo que le dijo: ya no trabajes entonces el sefior no lo escuché entonces el
conejo se molesto que el sefior seguia limpiando su terreno, pero por la tarde el conejo
les habl6é a todos los arboles y arbustos que habia cortado el sefior el conejo dijo: -
levantense todos los arboles entonces el conejo le dijo a los arboles que se levantaran
y los arboles se levantaron porque iba a ver una necesidad en poco tiempo entonces
el sefior iba a trabajar todos los dias y pasaba siempre lo mismo llegaba en la mafiana
todas las plantas habian retofiado nuevamente y asi sucedia hasta que encontré
quien levantaba todas las plantas que habia cortado el sefior dijo: -quién es el que
est& haciendo asi mi trabajo a mi me da mucho trabajo de limpiar el conejo entonces le
dijo: -por qué les dice asi a las plantas que se levanten entonces el conejo contestd, yo
los levanto porque habra tiempo en que se va a cavar todo déjalos que crezcan pos
cuando se va acabar se va acabar todo se va acabar todas las plantas, todos los
animales y también nosotros nos vamos acabar entonces el sefior le dijo: -No tumbes
todos los arboles pos hay arboles que dan su fruto y nos los comemos no todos los
arboles dan fruto, los que no dan fruto hay que tumbarlos y los que dan no. Entonces
el conejo le dijo al sefior: _ya no tumbes todos los &rboles. Entonces el sefior le
contesto: tumbo los arboles que no dan frutos y dejo los que no dan fruto. El conejo
dijo no tumbes ninguno. Entonces el sefior no tumbo mas arboles. El sefior le dijo al
conejo: _por qué hiciste que ya no trabara yo. El conejo le dijo: -es que ya no debes

ser asi, yo no mando en tu vida ni tU mandas en la tuya el que manda es. Asi como

39 Se denomina rancho al campo.
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estamos platicando me voy a morir yo y te vas a morir ti entonces cuando un arbol se
seca es porque ya se murié termino su periodo de vida al igual el conejo termino el
periodo de vida igual que las personas termino el periodo de vida que los arboles no
se deben de tumbar, las planta por que nos da todo lo que produce también les sirve a
los animales, los conejos, los mapaches ahi es donde vine por eso no querian que se
tumbase los arboles. Todos los animales que viven en el campo no sirven de
alimentacién los podemos comer como el conejo y todos los demas

Que las plantas nos da el aire el oxigeno entonces no la debemos de tumbar porque
eso también nos sirve a nosotros los arboles son los que hacen que llueva, por eso el
conejo dice que no los tumbara asi como a nosotros nos sirven los arboles al conejo
también le sirven los arboles el sefior le dijeron que ya no tumbaran los arboles y ya no
lo hizo y hasta ahora existen los arboles, los montes. No era el conejo es el soldado es

el que impidié que se tumben los arboles, el que cuida los bosques.

Lallorona

Version escrita

Los cuatros sacerdotes aguardaban expectantes. Sus ojillos vivaces iban del cielo
estrellado en donde sefioreaba la gran luna blanca, al espejo argentino del lago de
Texcoco, en donde las bandadas de patos silenciosos bajaban en busca de los gordos
ajolotes. Después confrontaban el movimiento de las constelaciones estelares para

determinar la hora, con sus profundos conocimientos de la astronomia.
De pronto estall6 el grito....

Era un alarido lastimoso, hiriente, sobrecogedor. Un sonido agudo como escapado de
la garganta de una mujer en agonia. El grito se fue extendiendo sobre el agua,
rebotando contra los montes y enroscandose en las alfardas y en los taludes de los
templos, rebot6 en el Gran Teocali dedicado al Dios Huitzilopochtli, que comenzara a
construir Tizoc en 1481 para terminarlo Ahuizotl en 1502 si las cronicas antiguas han
sido bien interpretadas y parecié quedar flotando en el maravilloso palacio del

entonces Emperador Moctezuma Xocoyotzin.

Es Cihuacoatl! -- exclam6 el mas viejo de los cuatro sacerdotes que aguardaban el
portento.

-- La Diosa ha salido de las aguas y bajado de la montafia para prevenirnos

nuevamente --, agregd el otro interrogador de las estrellas y la noche.
Subieron al lugar méas alto del templo y pudieron ver hacia el oriente una figura

blanca, con el pelo peinado de tal modo que parecia llevar en la frente dos pequefios
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cornezuelos, arrastrando o flotando una cauda de tela tan vaporosa que jugueteaba
con el fresco de la noche plenilunar.

Cuando se hubo opacado el grito y sus ecos se perdieron a lo lejos, por el rumbo del
sefiorio de Texcocan todo quedd en silencio, sombras ominosas huyeron hacias las
aguas hasta que el pavor fue roto por algo que los sacerdotes primero y después Fray
Bernandino de Sahagun interpretaron de este modo:

"...Hijos mios... amados hijos del Anahuac, vuestra destruccion esta proxima...."
Venia otra sarta de lamentos igualmente dolorosos y conmovedores, para decir,
cuando ya se alejaba hacia la colina que cubria las faldas de los montes:

"...A dbnde iréis.... a donde os podré llevar para que escapéis a tan funesto destino....
hijos mios, estéis a punto de perderos..."
Al oir estas palabras que mas tarde comprobaron los augures, los cuatro sacerdotes
estuvieron de acuerdo en que aquella fantasmal aparicion que llenaba de terror a las
gentes de la gran Tenochtitlan, era la misma Diosa Cihuacoatl, la deidad protectora de
la raza, aquella buena madre que habia heredado a los dioses para finalmente
depositar su poder y sabiduria en Tilpotoncatzin en ese tiempo poseedor de su
dignidad sacerdotal.

El emperador Moctezuma Xocoy6tzin se atuzé el bigote ralo que parecia escurrirle por
la comisura de sus labios, se alisé con una mano la barba de pelos escasos y
entrecanos y clavo sus ojillos vivaces aunque timidos, en el viejo codice dibujado
sobre la atezada superficie de amatl y que se guardaba en los archivos del imperio tal
vez desde los tiempos de Itzcoatl y Tlacaelel.

El emperador Moctezuma, como todos los que no estan iniciados en el conocimiento
de la hieratica escritura, s6lo miraba con asombro los cddices multicolores, hasta que
los sacerdotes, después de hacer una reverencia, le interpretaron lo alli escrito.

--Sefior, -- le dijeron --, estos viejos anuales nos hablan de que la Diosa Cihuacoatl
aparecera segun el sexto prondstico de los agoreros, para anunciarnos la destruccion

de vuestro imperio.

Dicen aqui los sabios mas sabios y mas antiguos que nosotros, que hombres
extrafios vendran por el Oriente y sojuzgaran a tu pueblo y a ti mismo y ti y los tuyos
seran de muchos lloros y grandes penas y que tu raza desaparecera devorada y
nuestros dioses humillados por otros dioses mas poderosos.
--- Dioses mas poderosos que nuestro Dios Huitzilopochtli, y que el Gran Destructor
Tezcatlipoca y que nuestros formidables dioses de la guerra y de la sangre? --

pregunt6  Moctezuma bajando la cabeza con temor 'y humildad.
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- Asi lo dicen los sabios y los sacerdotes mas sabios y mas viejos que nosotros,
sefior. Por eso la Diosa Cihuacoatl vaga por el anahuac lanzando lloros y arrastrando
penas, gritando para que oigan quienes sepan oir, las desdichas que han de llegar
muy pronto a vuestro Imperio.

Moctezuma guardo silencio y se quedd pensativo, hundido en su gran trono de
alabastro y esmeraldas; entonces los cuatro sacerdotes volvieron a doblar los
pasmosos codices y se retiraron también en silencio, para ir a depositar de nuevo en

los archivos imperiales, aquello que dejaron escrito los mas sabios y mas viejos.

Por eso desde los tiempos de Chimalpopoca, Itzcoatl, Moctezuma, Ilhuicamina,
Axayacatl, Tizoc y Ahuizotl, el fantasmal augur vagaba por entre los lagos y templos
del Anadhuac, pregonando lo que iba a ocurrir a la entonces raza poderosa y
avasalladora.

Al llegar los espafioles e iniciada la conquista, segun cuentan los cronistas de la
época, una mujer igualmente vestida de blanco y con las negras crines de su pelo
tremolando al viento de la noche, aparecia por el Sudoeste de la Capital de la Nueva
Espafia y tomando rumbo hacia el Oriente, cruzaba calles y plazuelas como al impulso
del viento, deteniéndose ante las cruces, templos y cementerios y las imagenes
iluminadas por lamparas votivas en pétreas hornacinas, para lanzar ese grito lastimero

que heria el alma.

----- Aaaaaaaay mis hijos.......Aaaaaaay aaaaaaay!---- El lamento se repetia tantas
veces como horas tenia la noche la madrugada en que la dama de vestiduras
vaporosas jugueteando al viento, se detenia en la Plaza Mayor y mirando hacia la
Catedral musitaba una larga y doliente oracion, para volver a levantarse, lanzar de
nuevo su lamento y desaparecer sobre el lago, que entonces llegaba hasta las goteras
de la Ciudad y cerca de la traza.

Jamas hubo valiente que osara interrogarla. Todos convinieron en que se trataba de
un fantasma errabundo que penaba por un desdichado amor, bifurcando en mil
historias los motivos de esta aparicion que se transplantdé a la época colonial.

Los romanticos dijeron que era una pobre mujer engafiada, otros que una amante
abandonada con hijos, hubo que bordaron la consabida trama de un noble que engafia
y que abandona a una hermosa mujer sin linaje. Lo cierto es que desde entonces se le
bautiz6 como "La llorona", debido al desgarrador lamento que lanzaba por las calles
de la Capital de Nueva Espafa y que por muchos lustros constituyé el mas grande
temor callejero, pues toda la gente evitaba salir de su casa y menos recorrer las
penumbrosas callejas coloniales cuando ya se habia dado el toque de queda. Muchos

timoratos se quedaron locos y jamas olvidaron la horrible vision de "La llorona"
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hombres y mujeres "se iban de las aguas" y cientos y cientos enfermaron de espanto.
Poco a poco y al paso de los afios, la leyenda de La Llorona, rebautizada con otros
nombres, segun la region en donde se aseguraba que era vista, fue tomando otras
nacionalidades y su presencia se detectd en el Sur de nuestra insolita América en
donde se asegura que todavia aparece fantasmal, enfundada en su traje vaporoso,
lanzando al aire su terrorifico alarido, vadeando rios, cruzando arroyos, subiendo

colinas y vagando por cimas y montafas.
Sombreron y Roncadena
Relato tojolabal, recopilado por Rafael Hernandez Lépez

En tiempos remotos existio un hombre muy haragan. Tuvo un montén de hijos. Tantos,
que no los podia mantener. Platicando con su mujer, le pregunta:

-¢,Como sobreviviremos? Nuestra existencia es dura y tenemos muchos hijos.

-Lo ignoro. Tu resolveras el problema, le dijo su esposa.

-Lo que se me ocurre, lo que me viene al corazon, lo que pienso, es que me llevaré a
los hijitos para que colectemos lefia, los perderé en las entrafias del bosque.

-TU sabras.

-Si estas de acuerdo, elegiré de entre todos una muijercita y un hombrecito.

Aquel haragan se fue al bosque, llevando consigo un nifiito y una nifiita, a colectar
lefa.

El hombrecito no sospecha nada; pero la nifiita, si. Por lo miso, cuando fueron por la
lefia, la solterita®® se llevé cinco limas. Fue comiendo sus limas, las pelaba y tiraba las
cascaras por el trayecto que iban corriendo.

Luego de caminar un buen trecho, cuando se hallaron espesura adentro el hombre se
dirigi6 a ellos:

-Hijos mios.

-¢ Qué quieres?

-Quédense aqui. Espéreme, que aun tengo que ir hasta alla.

-Asi sea. Te esperaremos, asintieron ambos hijitos.

El hombre se fue dejandolos.

Los dejo para que se perdieran en la espesura.

Los nifios se percataron que su padre no regresaba. La mujercita hablo:

-Mayor**

40 | os tojolabales distinguen entre una soltera y una “solterita”, de menor edad y por tanto menos proxima

al matrimonio. Esta Ultima equivaldria a una adolescente. Como se verd, casi al final del relato se
habla de cémo éste personaje se habia transformado en una mujer “casadera”. ( Antonio Gbmez
Hernandez 1999: 245)
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-¢,Qué sucede?

-Sucede que hoy no vendran a buscarnos. Fuimos dejados para que nos perdiéramos,
dice la nifita.

-iCaray, quien sabe!, exclamo el hombrecito.

Y espera que esperaras, y el padre no llega. Volvieron sobre sus pasos. Sin embargo
no alcanzaron a su padre, que ya habia vuelto a su casa. A los nifios les cay6 la tarde
en la espesura.

La solterita pregunto:

-¢ Qué hacemos, mayor? ¢Donde hemos de dormir cuando entre la noche?

-Procura que tu corazén no se enferme. Nos quedaremos a dormir aqui; pero no lo
haremos en el suelo porque hay puma y jaguar.

En cuanto la noche caiga, arreglaremos este asunto durmiendo en la cara de un arbol,
porque si permaneciéramos en tierra nos acabaria un animal, nos comeria el puma.
-Sea, convino ella.

-arriba del arbol escucharemos por donde canta el gallo, y miraremos donde
encienden el fuego, sugirio el solterito.

-Sea, convino la mujercita.

Entré la noche y la muchacha piensa que piensa, sin dormirse. A la mitad de la noche
oy6 el canto del gallo. En cuanto amanecio:

-Mayor, lo llamé.

-6, Qué?

-Anoche escuché el canto del gallo por este lado.

-Buscaremos. Hemos de buscar hacia dénde ir.

-espero que todavia podamos descubrir por donde vinimos, porque al venir traje
conmigo limas y las fui pelando, le informa la solterita.

Siguieron las cascaras de lima. Aln permanecian en su sitio unas cuantas, solo ésas,
porque las otras se las habian llevado las hormigas arrieras y continuaban levantando
el resto. Siguieron las sefiales, las siguieron, las siguieron hasta llegar a su casa.

El haragan les increpo:

“¢Por qué volvieron? ;Por qué no me aguardaron donde estaban, en el sitio que los
dejé? Yo regresé a buscarlos mas tarde”, los regané el hombre haragan, aunque era
falso que hubiera ido a buscarlos, porque deseaba que se perdieran.

-Por hoy, conformes.

Acepto que hayan regresado; pero daremos otra vuelta por el bosque- les avisa-.

41 Nu’ en el original; término de parentesco empleado exclusivamente por las mujeres para dirigirse o
referirse a un hermano mayor. ( Antonio Gémez Hernandez 1999: 246)
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Vamonos. Vamonos.

Iremos de nuevo a recoger lefia.

-Bueno...vayamos, dijeron los nifios.

Como ambos ya habian escarmentado, la solterita le propuso al hombrecito:

-Mayor, no vayamos a ciegas. Llevemos algo para que no nos perdamos, para que
podamos regresar a nuestro hogar.

Ella, que es muy inteligente, la segunda vez se llevo un pufiado de maiz.

Va tirando grano por grano. Lo iba tirando, los fue dejando tirados hasta que, por
segunda vez, los perdio.

Cayendo la noche buscaron un sitio donde dormir. jEh!, al amanecer se encontraban
muy lejos de su casa, ignorando en qué rumbo estaba.

-Hermanita, ¢ trajiste lo que convenimos?

-Lo traje. Le he ido tirando.

-Ahora, investigaremos por déonde hemos venido, siguiendo los granos de maiz, afirmé
el hombrecito.

-Vamaos, mi mayor.

Se regresaron intentando seguir el rastro; pero ya no quedaba ni un solo grano de
maiz, porque se los habian llevado los animales pequenios.

No queda ninguno.

No encontraron, ya no encontraron, no encontraron por dénde habian venido.

Y he aqui que...

-¢,Qué sucedera? ¢Como nos defenderemos? ¢Qué vamos a comer? ¢Dénde nos
cobijaremos?- decia el muchacho.

-¢Eh?, pues a saber. Ahora ya no... ahora ya no llegaremos porque desaparecieron
las sefiales que habiamos dejado, afirmd la nifia.

-Luego, luego pongamonos en camino por este lado. Por este lado caminaremos.
Veremos a dénde llegamos, sugirié el hombrecito.

-Vamos, mayor.

Se fueron. jQué!, llegan a la casa de una bruja, una bruja que tenia una finca. Solo ella
habitaba la casa. Era una bruja choroca®.

-Y ¢qué...?7 ;Qué hacen? ¢ Qué estan haciendo? Les interroga.

-Nada. Estamos perdidos. Nuestro padre vino a extraviarnos porque el y nuestra
madre no pueden mantenernos. Por esta razén estamos perdidos e ignoramos a

donde ir, le explico el muchachito.

42 Tuerta
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-jAh, de ser asi...I-exclamé la vieja-. Si es asi, podrian quedarse conmigo. Cuando
muera heredaran mi casa y mis pertenencias, les ofrecié la mujer.

-De acuerdo. So lo deseas, nos quedaremos. Ahora somos pequefios, aunque si nos
das cobijo hemos de crecer, puntualizé el hombrecito.

A su menor le pregunté si se quedarian, si le parece bien.

“Si quedémonos”, le contesté su hermana menor.

Crecieron. El hombrecito se izo adulto; la nifia se volvio casadera. Ambos
permanecieron en compafiia de aquella anciana.

Un buen dia, ya siendo hombre, la choroca les dijo a él y a su hermanita:

-Muchachos, daré una fiesta pasado mafiana. Tu bailaras mucho con tu menor.

-Si asi lo quieres-, acepté el hombrecito, que seguia llevando muy mala vida:
continuaban aguantando el hambre, porque esos pobres cristianitos no hallaban
comida agradable.

Aquella vieja mujer tenia una panaderia. Solo fabrica pan, jcanastos de pan! El
muchacho fue a robarse uno. Un gallo estaba en aquel lugar cuando el muchacho fue
a traerlo, cuando a traer pan fue. El gallo se rid mucho. Mientras esto ocurria:

-mayor- lo llamé la mujercita.

-¢,Qué cosa?

-Quisiera acompafiarte a sacar el pan de donde lo traes.

-iAh, eso no!- la contradijo el hombre.

No me acompafiaras porque alla se encuentra un gallo que cuando ve que tomo el pan
se rie mucho. De repente tu también podrias reirte y escucharte la vieja sefiora.

-iOh, es posible! Esta bien que vayas tu. Yo te esperaré, conviene.

De esta manera transcurrieron sus vidas. So6lo de esta manera.

El dia del baile la mujer aclaro:

-Daremos la fiesta. Ahora recojan mucha lefia. Recojan mucha porque encenderemos
el fuego para un perol de aceite. Cuando esté caliente, cuando haya hervido,
pondremos la tabla en la boca del perol. Sobre esa tabla bailaran ustedes, aclar6 la
anciana.

-Sea.

-Sea. Pero es que...- intervino la solterita- mayor, primero que nos ensefie cOmo es
ese baile, que nos ensefie como. Después participaremos nosotros, le dijo en aparte.
-Si-convino el mayor.

La vieja puso mucha lefia y el aceite empezé a hervir, a borbotear. Coloca la tabla y
les ordena:

-Vengan, van a bailar. Bailaran sobre la tabla, ordené la mujer vieja.
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-iAh, no!-reclamaron el hombrecito y su menor-, primero enséfianos el baile; después
bailaremos nosotros.

La anciana, como no tiene bien un ojo, porque es choroca, al subirse, cuando se sube,
se le resbala un pie y va a caer derechito en el aceite.

“Bueno, asi como deseaba matarnos, murio. Estuvo bien que ella muriera. Ahora su
casa y todas sus pertenecias son nuestras”, afirmé el hombrecito.

Se apropiaron de su tierra y de todas sus cosas esos nifios, que antes inspiraban
lastima por lo mal que vivian.

El hombre es soltero; la mujercita, también. Compraron un perrito muy listo y con
mucha fuerza.

El hombre se acompafiaba con su perrito al ir al trabajo, porque ya trabaja, trabaja la
tierra.

El hombre se iba al trabajo acompafiado de su perro.

La mujercita se queda en casa; debido a tanto que se queda se busca un amante. El
amante es el Sombreron.

Un dia acordaron:

-Podriamos juntarnos si matas a mayor.

-jAh!, lo mataré, acordd el Sombreron.

-Mafiana, al irse mi hermano a su trabajo, le pediré el perro. Lo voy a atar a un arbol
porque si lo acompafia, si lo acompafia, nunca podras matarlo.

Si es acompafiado de su perro, éste te matara.

Lo ataré. He de hallar la forma de convencerlo. Mafiana no llevaréa su perro.

-Correcto .Halla la forma. Mafiana he de volver, afirm6 el Sombreron el amante de la
mujer.

-Sea.

A la mafiana siguiente el mayor se alistaba para ir al trabajo.

-Mayor- le llama la mujercita.

-¢ Qué hay?

-El dia de hoy no podrés llevarte a nuestro perro porque ha estado merodeando un
animal de plano muy grande y aterrador. Me causa mucho miedo. Si te llevas al perro,
quiza me coma.

-Pues tu lo veras. Si deseas, quédatelo, quédatelo, cedié el mayor.

Quedose el perro para evitar que acabara con el Sombreron, quien planeaba matar al
mayor.

El hombrecito estaba trabajando cuando llegé el Sombreron a matarlo. Sin embargo,
como emperro era muy inteligente, cuando su amo iba a ser asesinado, éste lo llamo:

“iRoncadena!, jRonacadena!’- grité el hombrecito.
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El perro lo escuchd, vino corriendo y maté al Sombreron, el enemigo de su amo.
Presto vino y lo mato.

Después el mayor regreso a su casa e increp6 a la menor.

“.Qué te pasa? Es malo lo que me hiciste, porque, que yo sepa, nuestra vida es
buena. La vida nuestra esta bien. Hemos obtenido cosas buenas, nuestra tierra, y, no
obstante, tu procuraste que alguien fuera a matarme. ;Por qué lo hiciste?”- la increp6
el hombre.

Alla mismo mat6 a su menor. Esto ocurri6 con ese hombre y esa mujer. Y aqui se

termina el cuento.

El muchacho que vendia pan

Relato tutunaku de la comunidad de Coahuiltan, narrado por Antonio

Ent: -Como es la historia de esa muchacha?

Antonio: -pos fijate cdmo pasé la muchacha que, que, hora si que salié en la noche
pos pensd su mama que... que se fue a un vecina porque asi salia la muchacha no
mas sabia su mama sino regresa entonces ya que cuando salié pos ni se dio cuenta
su mama que no regresd. Pero en la noche sali6 no salia de dia como esto que
cuento ya murié su mama pero vive su pa horita.

Entonces haz de cuenta de que salié en la noche pensaba su mama que iba a
regresar y amanecio en la mafiana como esos dias pos ya no, ya no aparecio. Porque
aqui la gente tiene la costumbre que tiene pos siempre lo dice a la autoridad municipal,
agente municipal cuando una persona se muere por alla o lo matan en tal parte pos
empiezan a unirse, empiezan a ir a buscar, pos todavia aqui la gente se ayuda,
apoya para ir a traer una cuerda entonces es lo que decia porque hay una voladera
por alla, hay otra voladera por acé (indica a los lados de donde esta sentado) entonces
a lo mejor dice, a lo mejor se cay6 a lo mejor en el bafio pero sali de noche, de noche
no se sabe por donde fue o por donde esta horita. Entonces la gente empezaron a
buscar todos, todo lo que es parte de la voladera, lo que es parte de la voladera que
esta alla hasta ac4 empezaron a buscar, a buscar todo el dia. Al otro dia lo mismo, lo
mismo al otro dia ponia anuncios, que anuncié en Poza Rica. Anuncios en todas
partes, asi en los municipios en donde lo vean que digan. Pos asi fue, sin saber por
donde jue, hasta alli nadie vio cuando pas6 a los cuatro dias. Siya lo buscaba pero ya
a los cinco seis dias ya no lo buscaba porque ya este la verdad muchas dicen de
donde a lo mejor lo llevaron quién sabe por donde pero pos hora si hasta que pos su
mama dijo pos ya no, ya no buscamos de donde, ya en todas partes las pobladeras
todo, todo porque la gente si, si va 0 sea aunque digamos que esta en una zanja pero

si va y ahi busca a la persona al que no esta entonces asi buscaban pos ya no ya no
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se encontr6. Entones quiere decir que hay este hora si hay un maldades, hay un
espiritu malo de que si, de que si existe aqui todavia si existe a lo mejor hay un este
hay un este personas que si hacen esto por decir una pos hora si por decir una pos
este que te dire....que si por ejemplo el vecino o el vecina este ...pos existe el la mala
el mal este ....el mal espiritu 0 el mal gente también te embruja te hace maldad pero si
sin saber por donde lo hace ya también existe ac4 a lo mejor, aja. Hasta ahi, hasta ahi
no aparecio hasta horita, no se sabe por dénde esta el muchacho que te digo segun
que le fue ver que donde esta la muchacha pero no se sabe donde aja nada mas haz
de cuenta como un extrafio, como un suefio, pero al muchacho también se lo habian
llevado, pero no se crea que se conocié dénde eso no dice no mas dice donde nada
fue conocerse ahi, esta ahi esta con otro sefiores. Ahi esta lo conoci nhada mas que
lo conoci de la cara que son personas de acé de calzones* pero no se sabe como se
llaman como yo no se todavia, yo no sé todavia el muchacho tenia como unos nueve o
diez afios como mi hija.

Pos yo te diré a lo mejor pos hora si pos yo pienso que pos otra vez yo creo que es
una pos aqui le dicen demonio a lo mejor un demonio que los viene traer, porque a
veces lo ven, un perrito grande como un perro de policia y se viene a entrar a las
casas entonces viene asi y te habla también segun es lo que lo que dicen pues. Pero
ese no es cuento pos en verdad ese es verdad que se lo llevaron a la muchacha que
el espiritu malo o el demonio es acd que se anda no solamente aca por otros
pueblitos.

El muchacho si ya esta grande horita esta en México trabaja pos hasta horita dicen
gue tenia pedido una muchacha de aca no mas que le dijera que se casara por la
iglesia que hora no se quiere casar, por qué? Pos hora que segun esta contagiado
dicen por mal hora por mal que le pegue la muchacha eso es lo que dicen hasta horita
esta la muchacha que lo habia pedido y que no quiere casarse por la iglesia , aja,
entonces alo mejor depende como lo hora si por decir hora si que ya esta cambiado la
gue te diré lo que es la vida la naturaleza que hemos tenido en el mundo porque pos
imaginate una persona que ya pos césate de una vez ese muchacho, ese muchacho
esta bien barbdn asi y que pos aqui esta a lo mejor piense que no pos pa qué me voy
a casar por la iglesia a lo mejor es lo que dicen que no, que no que nNo quiere aceptar
a la iglesia pos quien sabe por que a lo mejor eso lo que dicen que a lo mejor esta

contagiado ya el otro, del otro hora si del otro espiritu pero el muchacho si vive.

El nifo horticultor

43 Los calzones son los pantalones de color blanco que usan los hombres de la comunidad.
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Relato recopilado por Pablo Gonzélez Casanova

Se cuenta que esta era una sefiora que tuvo un hijo. Cuando nacio lloraba mucho, ni
siquiera queria mamar, sélo estaba llorando. Su maméa empez6 a registrarlo buscando
gué podia dolerle y no encontré nada.

Entonces ordené su mama que se le preparase un atole® blanco. Enseguida se lo
hicieron como habia ordenando. Mientras preparaban lo que habia de tomar el nifio
para contentarlo, pues lloraba mucho, la sefiora madre estaba inquieta. Tan pronto
como se cocid el atole blanco, en seguida corrié la criada a llevarselo para que lo
tomase el nifio. Empezaron con mimos para que lo tomase y no quiso; pensaron que
queria que se lo endulzaran. “Que se le endulce” (ordenaron), y se lo endulzaron.

Mas tampoco quiso tomarlo.

Dijo la criada:

-Iré a hacerle atole de elote.

Se lo prepar6 y tampoco quiso tomarlo. Y como cada vez lloraba mas, temi6 (la
madre) que pudiese morir el nifio, (y) ordené a la criada:

- Anda a llamar a la curandera, que venga a ver al nifio que llora tanto y no quiere
comer.}

Salié la mujer en busca de la curandera para que fuese a ver o a curar al nifio, que
quien sabe qué es lo que tiene que llora tanto.

Llegé la mujer a casa de la curandera, saludo, entro y dijo:

-Ya me cansé. Habitamos muy lejos de aqui.

- ¢ En dénde habita usted?

- Vivo en casa de una sefiora que se llama dofia {Lagartija} y me ordend que viniese a

suplicarle a usted que vaya a curar a su hijo que esta enfermo. Si ha de ir usted, que
sea desde luego.

-Nichanti techan cente cihuapa retoca cihua Cuetzpalli, onechhual titlanque Nelly
mitzmotlatlatilliti te coconen mococoa. Tla timuicaz, Nelly niman.

-Espéreme usted. Iremos juntas. Nada més arreglo lo necesario.

Puso en su cesto todas las hierbas medicinales y salieron y se fueron.

Llegaron a la casa de la sefiora Lagartija y en cuanto la curandera vio como estaba el

nifilo enfermo, preguntoles:

44 El atole (del nahuatl atolli 'aguado’, de atl agua y tol, diminutivo despectivo), conocido también como

atol en algunas regiones; es una bebida de origen prehispanico consumida principalmente en México,
Guatemala y otros paises de Centroamérica. En su forma original es una coccién dulce de maiz en
agua, en proporciones tales que al final de la coccién tenga una moderada viscosidad y que se sirve lo
mas caliente posible
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{-¢Qué le dan de tomar?

- No quiere tomar nada; solo esta llorando.

Le palpé la boca al estbmago; lo tenia muy enjuto, y entonces dijo:

- Traigan un poquito de pulque®.

(Y en cuanto) empez0 a déarselo, se puso contento (el nifio).

Antes habia visto que tenia pintado sobre su estdmago, con sangre, un maguey”® (y)
dijo:

-Mire usted, sefiora, este maguey que aparece pintado en su estomago quiere decir
gue deberd criarse con pulque. Mientras crece dénle a tomar lo que les he dicho;
cuando llegue (a la edad de) siete afios, ya le cambiaremos de alimento. Entre tanto
vamos a curarlo.

Empez6 a curarlo. Chup6 la sangre sobre el estémago, lo sahumaé con hipérico, palma,
incienso y otras muchas hierbas medicinales; le unté sobre el estbmago sangre de
gallo, que con esto se borraria el maguey que tenia pintado el nifio; lo sahumaé (luego)
y a si ya no (volveria) a llorar.

Desde que lo curé no volvié a llorar, (ya) siempre estaba tranquilo; una vez que le
daban pulque ya no habia que darle otra vez, se dormia y hasta otro dia dabanle de
beber.

(Cuando) cumplié siete afios, de nuevo fue a verlo aquella curandera y torné a
sahumarlo con cedro, incienso e incienso blanco. Cuando terminé, dejé pasar un rato y
luego registré (su cuerpo) otra vez, y sobre su espalda encontré pintadas muchas
frutitas, y le dijo a su mama:

-Miré usted sefiora, lo que aparece aqui; son muchas frutitas que indican que debera
mantenerse con fruta, y aqui, en la mano derecha, tiene una mazorca, y en la mano
izquierda, vea usted, tiene una guia de calabaza con una calabacita, lo que quiere

decir que serd trabajador cuando sea grande. Ahora dénle alimento fruta Gnicamente;

45 E| pulque es una bebida alcohdlica que se fabrica a partir de la fermentacion del jugo o aguamiel del

agave o maguey, especialmente el maguey pulguero (Agave salmiana). Actualmente su produccion se

realiza principalmente en el estado de Hidalgo. Es la bebida alcohdlica més tradicional mexicana del

centro del pais; su consumo prevalece en las zonas rurales y en menor medida en las ciudades del centro

del pais.

% Estas plantas forman una gran roseta de hojas gruesas y carnosas, generalmente terminadas en una
afilada aguja en el apice y, a menudo, también con margenes espinosos. El robusto tallo lefioso suele
ser muy corto, por lo que las hojas aparentan surgir de la raiz.
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vayan a cortar de la mejor en la barranca, donde pasan los Aires, de ésa es de la que
debe comer.

Y asi fue como criaron a aquel nifio con fruta.

Luego dijo la curandera:

-Ahora voy a curarlo.

Le chupo en las manecitas y en la espalda. Pasados tres dias, hirvio rosa de Castilla,

cempasuchil*’

, té del monte; luego que hirvié todo esto con madera de cedro, dejélo
durante tres dias en una cueva de la barranca y le encendieron velas de noche y dia, y
a los nueve dias le lavé la espalda con aquella agua perfumada que habian bendecido
los Aires. En cuanto lavo a la criatura o, més bien dicho, la bafio la curandera, en
seguida se borraron las frutitas que tenia pintada en la espalda, todo desparecié}, y
(desde entonces) le llamaban “el nifio horticultor”.

No habia ni un solo campo de labranza, ni un solo solar que no tuviese arboles
frutales, y se dice que fue él quien los sembr6 dondequiera, que sin él no habria
ningun arbol frutal.

Hombre bendito de los Aires, por dondequiera que pasaba todos le hacian reverencia.

El sombreron

Relato tojolabal, narrado por maestro de Las Margaritas

Cuentan la gente o los viejitos que hace tiempo lo veian un apersona que andaba en
caballo por las noches dentro del lugar (hacienda es la parte de la escuela
secundaria), en la hacienda una persona la encontr6 y esa persona se aturdid
(ataranto) y la llevaron en la cueva al saber la familia se preocuparon mucho y
empezaron a buscarlo no lo encontraban pero entonces pasaron cerca de la escuela y
escucharon como que alguien gritaba adentro de la cueva _Ayudenme, ayudenme.

Que decia ese hombre. Pero entonces paso una sefiora donde escuchd que esta

47 E|l nombre comun "cempasuchil" procede de la palabra en nahuatl cempohualxochitl que significa

"veinte flores". Planta anual cuya altura oscila entre 30 hasta 110 cm. Sus hojas son opuestas, pinnadas,
subdivididas en segmentos lanceolados o dentados y ciliados. La flor compuesta es muy aromatica y sus

tonalidades van del naranja hasta el amarillo. Posee un largo periodo de floracion que se extiende durante

todo el verano y el otofio. Se reproduce facilmente por semillas. En México se utiliza en las festividades

del Dia de Muertos, para decorar altares y tumbas, de alli el nombre "flor de muertos". Utilizada también

con fines alimenticios y medicinales. Se usa contra colicos, y parasitos intestinales.
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pidiendo auxilio de ahi esa sefiora vino avisar con toda la gente y fueron a verla de
ahi lo entraron asacar ese hombre pero que estaba muy sucio la ropa rota y lastimado
su cuerpo. Ese hombre ya estaba muy flaco cuando lo sacaron llevaron a su casa pero
ya quedd como un loco y lo encerraron en una casa porque quedo loco al encontrarse

con el Sombreron.
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