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INTRODUCCION

La variedad de practicas que es posible obsentae ¢os grupos mayas del estado de
Chiapas y en particular entre los de Los Altos emna al complejo salud/
enfermedad/atencion, claramente responde al impaetpen el mediano plazo, han tenido
los grandes cambios econdmicos, sociales, religigsaulturales. El espectro resulta
diverso y denso: en un extremo, tenemos el cadosdizeltales de Cancuc quienes casi
exclusivamente recurren a una medicina subsumidaarcomplejidad sobrenatural (Ver
Pitarch, 1996); en el otro, los que consideran camica posibilidad de atencién a la
biomedicina, como se observa en muchos de los grdpoconversos al protestantismo.
Dentro de este rango podemos encontrar gran nuamderocombinaciones cuyas
caracteristicas dependeran, en mayor 0 menor metbtigrado y tipo de elementos de la
sociedad dominante, sobre todo de orden ideoldgjoe, los grupos étnicos han ido
incorporando, resignificados, a las dinamicas $egian que se inscriben, que ha llevado a
unos, a sustentar sus practicas sobre bases ind@ek pero con la incorporacién minima
o vasta de elementos no solo de la biomedicing s&antbién, de otras medicinas; mientras
gue a otros, a realizar practicas sustentadas a@liagnéstico basado en los saberes de la
biomedicina, pero centradas en la terapéutica ketapcomo en la actualidad se puede
observar entre los tzeltales de Oxchuc.

Asi, este trabajo pretende resaltar, desde la @&rgp etnomédica la relevancia del
impacto que sobre el sistema etnomédico de lozile®tde Chamula y pedranos de
Chenalhé (1) ha tenido el devenir histoérico y, artipular, el conflicto religioso sostenido

entre las sectas y denominaciones cristianas ysts €on el tradicionalismo Chamula y
pedrano, que, como se vera, ha tenido mayor pestagicondiciones de orden econémico
y politico.

Los datos etnograficos para la elaboraciéon deleptestrabajo, provienen, por un lado, de
historias de vida laboral proporcionada por trguexgjavanej (los que ayudan a curar)
maya-tzotziles, cuatro nativos del municipio de @bk y nueve del municipio de
Chenalhd, quienes, sobre la base de una guia devistd, proporcionaron datos sobre la
vision del mundo que sustenta sus formas de videgcteristicas de los procesos que
fueron parte de su formacion e iniciacion y confannsu trabajo; descripcion de las
enfermedades que previenen y tratan; asi comestegtegias de prevencion y tratamiento
de que se valen para ayudar a las personas a reegesanas o curarse. Por otro lado, de
los datos que he ido recabando sobre el partieularlargo de 22 afios de trabajo para
tzotziles y tzeltales.



En el orden tematico del documento, primero seeptesun esbozo historico de los
municipios de Chamula y Chenalh¢; enseguida, se teferencia al devenir y conflictos
derivados del proselitismo y accion religiosa mmala por diferentes sectas y
denominaciones cristianas, asi como por la Iglesidlica. Una vez delimitado el contexto
se aborda el papel que tiene la etnomedicina enptosesos relacionados con la
organizacion sociopolitica, la cosmovision comoedetnante de los procesos de salud-
enfermedad-atencion, para terminar delimitandotilassfiguraciones étnicas que en el
mediano plazo se han suscitado en el plano idesadgisu concrecidn en el sistema
etnomédico.

CHAMULA Y CHENALHO: CONTEXTOS DIFERENTES

El pueblo Chamula se constituyé como una modal@ddnial que generd estructuras de
control social encaminadas a reproducir formasxgéotacion en los ambitos del tributo y

de la reserva de mano de obra estacional (Garcizdale 1985: 124). Debido a ello a sus
habitantes les fue posible mantener cierta autoa@misus formas de organizacion social
religiosa y de gobierno, lo que hasta la fechaasednacterizado por el predominio de lo
religioso sobre lo civil, determinando, por ellas formas de control social y econémico.

En la década de 1930, durante el gobierno de L&Zardenas se concreta el ideario
indigenista, delineado por don Manuel Gamio. En5188 la region de los Altos de
Chiapas se fundan el Departamento de Accion Sdgidtural y de Proteccién al Indigena
y, en 1936 el Sindicato de Trabajadores IndigeRasre, 1973: 74), organismos que
surgen a consecuencia de una negociacion entrebétrgo del estado y los grandes
productores de la costa, a fin de que, por un Isel@segurara la provision de mano de obra
gue ciclicamente se requeria en aquellas regionperyotra, proteger a los trabajadores
quienes antes de dicha presencia institucional €stematicamente despojados de buena
parte de sus salarios por los enganchadores (Ibid&mAunado a lo anterior, también se
tenia como objetivos introducir la educacion forpalstituir a las autoridades ladinas que
controlaban los municipios por jovenes indigenéiadiies y alfabetizados (Robledo, 1987:
69-70), quienes gradualmente fincaron cacicazgesaqua persisten.

Los grupos de caciques que aqui nos ocupan, stnles "Tuxumes”, que es como entre la
gente del pueblo se designa al grupo que conttataueicipio de Chamula, conformado
por Salvador Lopez Tuxum al frente, Juan GomezyOSalvador Sanchez Goémez, y el de
los promotores bilinglies de Chenalhd, que mas goarse en un grupo en particular, a
través de los maestros bilingiies ha constituidobastion del Partido Revolucionario
Institucional.

Volviendo a Chamula, los excesos en el ejercicibpteler en que han incurrido los
Tuxumes, han acarreado al grupo caciquil variasiscinternas, que han tenido como
resultado division social y varias expulsiones delacion. La expulsion mas importante se
suscito a principios de los setenta a consecuelecla desaparicion, dos afios antes, de un
incipiente lider opositor, Salvador Lopez Tzetfoh torno a este hecho el descontento se
aglutind en un movimiento popular en el que pgéodn diversos sectores: maestros,
comerciantes, productores, catolicos ligados aidaedis de San CristObal y Adventistas
del Séptimo Dia, quienes se organizaron en una&@mabara contender por la presidencia



municipal con el profesor Mariano Gomez como caaid logrando instalarlo en el
cabildo para el periodo de 1971 a 1973.

La presencia de la oposicion durante un trienidaeRresidencia Municipal, permitio el

libre accionar de varios agentes religiosos: potadb del protestantismo el Instituto

Linguistico de Verano y el Adventismo del Séptimi@,Ontroducido, este ultimo, por el

Chamula Domingo Lépez Angel, (Robledo, 1987: 8lg/otro, la accién diocesana de la
Iglesia catdlica, todos ellos logrando avances mapdes en el logro de sus objetivos.

Para el siguiente periodo municipal, los "Tuxumest el apoyo del gobierno del estado,
retornan el poder violentamente y endurecen losanismos de control econdémico,

politico y religioso sustentando el control socal un aparente tradicionalismo febril,

manifiesto en una intolerancia tajante a todo dgumle representara diferencias o bien,
amenazara su poder, dando en el discurso y edd#iga, preeminencia a lo religioso sobre
lo civil, con la consecuente sancién de cualquigiddncia como una desviacion religiosa.
Asimismo, utilizando esto como pantalla para impolas condiciones del mercado y

establecer un control monopélico sobre el trangpptbs productos de mayor circulacion y
beneficio econdmico como: maiz, Coca cola, Pepk, aerveza, pox y chicha, estos
ualtimos, dos tipos diferentes de aguardiente.

Por lo que toca a Chenalho, cuyo devenir tuvo cbase la propiedad de la tierra, en sus
formas de gobierno, lo civil subsume a lo religiodonque también durante los setenta fue
manifiesta la efervescencia en los érdenes delltiqooy lo religioso, esto no significd un
riesgo considerable para quienes detentaban elr,ppde lo que los acontecimientos
siguieron un derrotero diferente al de Chamula. eesntos de mayor importancia, se
centraron principalmente en el trabajo realizado gartidos politicos y organizaciones
campesinas. La movilizacion religiosa fue de imgacta secundaria, pero de ésta lo que
mas ocup6 al aparato estatal fue, por un ladocd&m religioso-politica realizada en el
municipio por la Iglesia catdlica, ya que muchosdg adeptos participaban en partidos de
oposicion y organizaciones campesinas independiegte por otro, el avance del
protestantismo, encabezado por presbiterianos ynomes.

Como medida para contener el trabajo religiosorestdmio de los catodlicos, los promotores
bilingiies en el poder, con el apoyo de los gobmerestatal y federal, retomaron los
planteamientos del discurso gubernamental sobpéuteculturalidad y politica social que
durante el gobierno de Lopez Portillo se enmarcéekrideario de COPLAMAR,
instituyendo la revitalizacion de la tradicion avies de reforzar el seguimiento de la
costumbre y la practica de la religion de los am$egdos, a su vez, en el discurso y en los
hechos se manejo la pertenencia al PRI como uneekendel "costumbre” (Garza, 1999:
75).

Para el caso de Chenalh¢ el tradicionalismo red@ioo denot6é en 10 referente al control
social debido a tres factores: primero, que el g maestros bilinglies en el poder estaba
mas bien ligado a las estructuras de la sociedeidma; segundo, que por lo mismo, el
tradicionalismo religioso no les era necesario coneganismo de control social y, tercero,
que en el nivel de la finca y el municipio todo ttieto era abordado sobre la base de la
"aplicacion de las leyes". Motivos por los que [nftictividad religiosa no puso en



entredicho el poder, no se valié de expulsionedenestrategias violentas dirigidas a los
grupos religiosos, lo que permitié que esta pro&lesa se dirimiera en el ambito legal, es
decir, en el marco constitucional del derechold&atad de credo, lo que ha permitido que
en Chenalh6 la coexistencia entre los adeptos aitmtas denominaciones y sectas
cristianas sea casi pacifica.

LO RELIGIOSO

Lo que en principio interesa como factor inducter @ghmbios en el corto plazo, en la
etnomedicina practicada en Chamula y Chenalhdl, @svenir y dinamica derivados de la
evangelizacion protestante y la accion diocesana ligesia Catdlica.

La evangelizacion protestante en Chiapas da comienzl938 con acciones del Instituto
Linguistico de Verano OLV) dependiente de la IgleBautista del Sur, de Norteamérica.
La primera mision estuvo encabezada por WilliamtBgry tuvo lugar en Yaconquintelé,
cerca de Yajalon en el norte del estado (Pus y &vstssm, 1979: 87). La accién del ILV,
dio pie a que otros grupos religiosos norteameosaa ingleses iniciaran su labor
proselitista entre los grupos indigenas del esti@dGhiapas.

A fines de la década de 1940 el trabajo del IL\éstiende hacia el municipio de Oxchuc

fundandose una congregacion en Corralito; poco usspnstalan misiones en la zona
tzotzil la que no logran impactar mayormente en désadas de trabajo a causa de los
férreos mecanismos de control social ya sefalaglgs,ncluian rechazo y persecucion al

proselitismo religioso. (Robledo, 1987: 148-150)

Por otro lado, la accién diocesana de la Iglesigdlica fue, también, decisiva en los
acontecimientos que nos interesan de la RegiorosiéAlkos de Chiapas, tanto por su
incidencia entre mayas y zoques como por las reaesi que provocaron en sectores
politicos y religiosos.

La accion diocesana instaurada desde la décad®Gie sk inscribe en el marco de "la
Nueva Iglesia catélica” que tiene su base conckptuda "Teologia de la Liberacion” u
opcion de la "lglesia por los pobres" que "[...into partido en la conflictividad social al
lado de los oprimidos.” (Centro de Estudios Ecuwces)i 1987: 104). Las estrategias y
cuerpo tedrico se concretaron en la "l Conferen&&neral del Episcopado
Latinoamericano”, que se realizé en Medellin, Cdimnen 1968. La Nueva Iglesia basa la
accion diocesana en lo que fue denominado "Comdegl&clesiales de Base (CEB)"
(Concha Malo, 1986: 233), encabezadas por categuistiigenas especialmente formados
para realizar visitas evangelizadoras en las quoedocman lecturas de la Biblia y a partir de
éstas generan y moderan discusiones con base a&plisacion en la problematica de la
vida cotidiana. (Page 1996: 168)

Las acciones realizadas por la didcesis entre mayaxjues han impactado en diversos
grados, mismos que van desde la aceptacion derdosgios por todo un conglomerado,
con cambios sociales radicales, como sucedi6 enj®n (2), Margaritas, Cafiadas de
Ocosingo, norte de Chenalhd, San Andrés y Palerupiies otros; hasta reacciones de total



rechazo y rompimiento con la Institucion como ek ge suscité con el municipio de
Chamula.

Como ya se sefiald, durante la década de 1970 emulosipios de Chamula y Chenalho el
acontecer sociopolitico se suscitdé de tal mododio@portunidad a los diferentes grupos
religiosos de accionar libremente, logrando un esaconsiderable en la captacion de
feligreses; tan solo el ILV de 20 familias Chamuiag habia logrado reclutar hasta 1968,
paso a casi 80 en 1972, y a mas de 800 en 1976e(Rol1987: 155).

Para el caso de Chenalhd, en 1985, Pérez Enrid@®4:( 165) registré la siguiente
distribucion: Tradicionalistas 51%; Catodlicos eidecos 15%; Presbiterianos 15%;
Adventistas 4%, otras denominaciones y sectas 14% gin religion.

También, cabe sefalar que el trabajo politico-palsttesarrollado por la didcesis de San
Cristébal, no sélo en Chenalhé sino en varias rexfialel estado de Chiapas denotd, sobre
todo, por el impacto que tuvo sobre la lucha campe&a alarma que este hecho causo en
los altos circulos del poder imperial se tradupiacipios de la década de los ochenta en la
conformacion de una estrategia dirigida contra émldgia de la Liberacién, que fue
articulada en el Informe Rockefeller y los documenfanta Fe | (Le Document de Santa
Fe I, Dial Difussion de l'information Sur I'Amérigu_atine. Paris, 1992. Citado por Pérez
Enriquez (1994: 3) y Santa Fe Il.

En el documento Santa Fe |, ademas de hacerse eadanmiones de orden econdmico,
también se propusieron politicas de orden cultangaaminadas principalmente a evitar la
penetracion y avance de "ideologias comunistagigib: 7).

El documento Santa Fe Il destaco la importanciaalabatir la tendencia "gramsciano

teologica" enfatizando que uno de los principalesenggos de los intereses

norteamericanos era el clero progresista, adsari@#oTeologia de la Liberacion, del estado
de Chiapas (Ibidem: 8). Como sefiala esta autorgldoteado en dichos documentos
claramente se inscribe en las estrategias de gieraja intensidad, sobre el particular nos
dice:

"La guerra de baja intensidad o el conflicto deabajensidad, son los términos que se usan
para describir una forma de guerra que incluye dageraciones psicolégicas, la
desinformacion, la mala informacion, el terrorisynta subversion cultural y religiosa. De
modo que la guerra ideolégica que se lleva adelpata concretar la eficacia de los
programas economicos hacia la region, forman pkerten proyecto mundial en donde a la
region le toca el papel de producir fuerza de jrabacesaria para el desarrollo econémico
de otras regiones, por lo que habria de regulatio tanestiones demograficas como
ideoldgicas y qué mejor que la lucha de tendeneiigiosas, para mantener dentro de la
pluralidad de creencias la division de los sujstmgales.” (Ibidem.)

Por lo mismo, el mal de la guerra de baja interskidabien no en las mismas dimensiones
gue tuvo después de 1994, afecta a la region aesdeo antes del conflicto neozapatista.



Bajo esta directriz y una derrama monetaria conaslde proveniente del vecino pais, se
produce una contraofensiva feroz por parte de Igonea de denominaciones y sectas
protestantes (lbidera: 12); que a su vez, se twadnj el incremento del trabajo de la
Diocesis, logrando como se sefialo mas arriba, esiebastiones en el municipio de
Chenalhd, sobre todo la parte norte de éste, qligyn Yabteclum, Acteal y Polhd, region
de la que provienen las tragicamente famosas "Ahbeja

A reserva de diferencias y diferendos entre lainths denominaciones y sectas cristianas,
se puede identificar un patrén comun en cuantofarfaa de tratar lo correspondiente a la
religion tradicional y, en particular, la ethomede

En primer término, tenemos lo correspondienteaiteca y descalificacion del politeismo,
qgue, en lo que toca a la Iglesia catdlica no fueifiesto sino hasta la década de 1970, en
que de su presencia informal pero de extensa paaetitre sus feligreses, se proclama el
monoteismo como el postulado central de la "Nuglesia Catodlica”; es decir, se retorna
el concepto de la unicidad de Dios, rechazandoseldaacion de imagenes y estatuas de
virgenes y santos y, por tanto, el politeismo. itadb que, como se refiere en otro trabajo,
fue motivo de amplia y tensa discusion, principalteecon ancianos y jpoxtavanej (los que
ayudan a curar) de las comunidades. Lo que seatarest el siguiente testimonio, recabado
en el municipio de Simojovel:

"Entonces, y aqui a los viejitos ya no les gustdignos a losf j'iloletic, los catequistas

dijeron que hay un solo Dios. A lo que los Jiladanuy enojados replicaron: --Hay muchos

dioses, si hasta nos hablan en la caja--. Tambig@nod: --Esos catequistas no son

catodlicos, son sabaticos o del Séptimo Dia, pudsst@abemos que los catélicos adoran
todas las imagenes. --Asi que la gente se empetoa." (Page, 1996: 244)

Por lo que toca a protestantes, es bien conocida\wacacion monoteista y critica pertinaz
al politeismo, por lo que al respecto no obra magonentario.

En segundo lugar, destaca la satanizacion, ques ttak® sectas y denominaciones
protestantes dirigieron a la totalidad del pantdérdeidades, es decir virgenes, santos y
anjel, estos ultimos mas bien advocaciones prehisgs, asi como las que dirige la iglesia
catdlica a algunas de estas ultimas, en el sedédribuirles condicion demoniaca.

Como tercer punto esta el ataque directo a la etdmima, caracterizandola como
generadora de conflicto social y simil o comparsdadbrujeria, al respecto, también en
Simojovel se documentd la siguiente opinion prosetd de una reunion durante la
introduccion de la Nueva Iglesia catélica:

"--Lo dice en la Biblia muy clarito. Oiganlo, lo wes a predicar y van a ver que lo que
estamos diciendo es cierto. Los jloletic (los gueeden ver) causan mucho problema,
porque si alguien enferma o muere tienen que bupgan puso el dafo, y es que ellos
creen que hay muchos dafieros.

Pero Dios no dijo que haya j'ilol, ni que haya bohera.



Entonces, cuando el enfermo se entera de quiensie @ dafo, borracho va a buscar a
quien supone su enemigo a su casa. Pero ahi #siiaggie lo mate.

Ahi precisamente esta el problema, y en eso es gud ya no vamos a creer porque Dios
dijo que no hay otro poderoso mas que El.

Por eso, les decimos que eso lo vayan dejandoggpoguito y cuando lo vengan a ver, ya
lo habran olvidado."” (Ibidem)

Finalmente, en el plano de las practicas, el atpguinaz al consumo ritual del alcohol y
al alcoholismo en general, que aunado al favoregitoipor parte de quienes controlan la
venta de todo tipo de bebidas en la regién (refreserveza, alcohol), se han logrado,
como se vera mas adelante casi su erradicacidncengimo ritual.

PAPEL DE LA ETNOMEDICINA EN LA ORGANIZACION SOCIOPOITICA

Por otro lado, aunque no es un factor que pareetarrdinar las formas que adopta el
sistema etnomédico tzotzil, vale la pena sefala eu definitiva lo que delimita las
modalidades que adquiere la etnomedicina en ebaniopolitico y, de manera conjunta,
como coadyuvante en los mecanismos de controllspoasu estrecha correspondencia
con la religion tradicional, depende del plano ee gsta se posicione como dominante o
subordinada en el aparato de gobierno.

Asi, tenemos, que en el caso de Chamula, dondaditibnalismo religioso tiene mayor
peso que las instancias civiles respecto al corgogliopolitico, se ha documentado:
primero, la institucion de las practicas médicag dgenen por costumbre desde sus
antepasados como Unica opcidén de atencion, coaiehdiesgo, quien osa recurrir en
primera instancia a otro tipo de alternativa meégiea ocasiones simplemente a considerar
otra, a ser expulsado del municipio.

Por otro lado, en Chenalho, donde el tradicionaiseligioso y lo religioso en general no
incide con la misma importancia que lo civil encehtrol sociopolitico, la etnomedicina
constituye sélo una de las tantas opciones deiateadas que es posible acceder, estando
la poblacion en posibilidad de acudir libremente cien considere puede ayudarle a
resolver sus dolencias sin que le amenace mayoiosesocial.

LA COSMOVISION COMO DETERMINANTE DE LOS PROCESOS DSALUD-
ENFERMEDAD-ATENCION

Como se esboz0, dado el rol diferencial que laneéaticina tiene en el plano sociopolitico,
uno esperaria encontrar diferencias consustangradspecificas en cuanto a los sistemas
ideoldgicos que dan sustento al sistema etnomgde@ractica del mismo.

Se esperaria encontrar, entre chamulas, una maa@s cercana a lo que se reporto en los
afos sesenta y setenta para el municipio e, inclasmdicalizacion de algunos de sus
preceptos como resultado del posicionamiento deamca toda religion y los conflictos



derivados de ello. Mientras que para Chenalhd, kodontrario, cambios vastos, en el afan
de adaptarse a una situacion historica que exigpbioa importantes en aras de no perecer.

Sin embargo, hay que destacar, que a pesar ddféasndias existentes en cuanto a la
organizacién sociopolitica y religiosa, asi comdasdeformas de insertarse en la produccion
que se presentan entre chamulas y chenalherosnpsed®blar, para ambos municipios, de
una sola etnomedicina, de homogeneidad en los ptoscg las practicas, asi como de un
ritmo semejante respecto a las "transfiguracionegas” (3) relativas al proceso salud-

enfermedadatencion. Observaciones asimismo apdabllas diferentes generaciones de
jpoxtavanej (los que ayudan a curar) de ambos npiosc

Creo que dicha homogeneidad, sin lugar a dudasgdebe, por un lado, a que la
estructuracion ideoldgica del mundo a que se atitetzotziles, ademas de ser minuciosa
en sus posibilidades y sentidos, ha sido cohemmtias transfiguraciones acaecidas a lo
largo de los siglos de dominio, sin caer en amlugdes y claramente situando los
diferentes elementos que la componen en correspoiadgialéctica con la dinamica social,
mas general, que los ha subsumido.

Por ello el concepto de cosmovision deviene cora@mjel analisis, ya que nos ubica en el
ambito que nos interesa explorar y nos permitewddi otros conceptos importantes para
su abordaje.

Entiendo cosmovision, junto con Lopez Austin, como:

"[...] un hecho histdrico de produccion de pensatoiesocial inmerso en decursos de larga
duracién; hecho complejo que se integra como uljuotm estructurado y relativamente
coherente por los diversos sistemas ideologicosleemue una entidad social, en un
tiempo histérico dado, pretende aprehender raciverdle el universo." (Lépez Austin,
1994: 13).

La cosmovision constituye pues, "[...] el macrasish conceptual que engloba todos los
demas sistemas, los ordena y los ubica.” Asimisind:pone en primer plano y generaliza

algunos de los principios basicos perteneciente@meo varios sistemas y extiende el valor
de las taxonomias." (Ibidem: 58).

Por otro lado tenemos, la inevitable interlocucguscitada entre los diferentes actores
sociales en los encuentros cotidianos; ademas ldsiag, mercados y fiestas donde
coinciden chamulas y pedranos; asi como en la cmaidn que tiene lugar entre
familiares adeptos a distintas religiones. Intartdén que, por otro lado, en un periodo de
tres o cuatro décadas ha producido transfigurasiendlas diferentes cosmovisiones y no
sélo de la tradicional y consecuentemente de kdtipas a que dan lugar.

Entre los tzotziles, quienes estan mas directamamelucrados en los procesos de
construccion ideoldgica y transfiguracion étnicar pl rol que juegan en las relaciones
sociales y por ser los agentes privilegiados emaunicacion sobrenatural al mantener un
contacto estrecho con deidades secundarias o pasmson los jiloletic (los que pueden
ver), ademas de algunas personas con posicion tamp@ren el estamento religioso. Es



mediante el mecanismo de la revelacion onirica\&tr del cual las deidades hablan, por lo
mismo constituye la via privilegiada por el coleatipara dar cauce a posibles

transfiguraciones étnicas, siendo el campo médicode los primeros ambitos donde éste
y la creacion cultural, se expresan.

Entre los tzotziles, es a través de los suefioggigilbletic que se accede a Yan Vinajel-
Yan Balamil (Otro Cielo-Otra Tierra), donde se calidan la cosmovision y la realidad; en
éste, se gestan los procesos de transfiguraci@agtn

Para los tzotziles que nos ocupan, el tiempo dddi@ dormir, no representa sélo un
espacio para el descanso y la reconstitucién etieagéina ruptura entre la realidad
material y el ambito onirico. Los tzotziles traditalistas de Chamula y Chenalho
consideran el tiempo del dormir y sobre todo déasocomo una extension de la realidad;
el tiempo de la conexion entre la conciencia, exdiel en el cuerpo humano y las entidades
animicas, y de éstos con las deidades. Por lo mish@nbito onirico es intenso. En éste,
las entidades animicas se desprenden de la sedjuridtadura que representa el cuerpo,
para dar paso a una faceta intensa de la vida gudaactian e interactian con otras
entidades animicas, en un juego de andanzas s vagenultiples tropiezos y riesgos para
la vida; pero también, de cauce a las pasioneswygizacion con sus deidades. (4)

Para la construccion del concepto de suefio o, reninies mas especificos, del piano
onirico, se precisa de un enfoque que permitarehapsion de dicho fenbmeno con todas
sus connotaciones; para ello, es preciso tomaoesideracion, en el abordaje que se hace
desde la antropologia, tanto los fundamentos figiobs y psicologicos, como la
determinacion cultural. (5)

Freud (2001: 70), artifice y fundador del psicoammgl quien fuera d primero en delinear
una técnica para la interpretacion y analisis otinle los suefios, reconoce que éstos se dan
en total concordancia con "la concepcion del usivey sefiala:

"El simbolismo onirico va mucho mas alla de losi®se no pertenece a ellos como cosa
propia, sino que domina de igual manera la reptaseém en las fabulas, mitos y leyendas,
en los chistes y en el folclore, permitiéndonoscdbsr las relaciones intimas del suefio

con estas producciones. Mas debemos de tener ataauee no constituye un producto de

la elaboracion del suefio, sino es una peculiargadbablemente de nuestro pensamiento
inconsciente-- que proporciona a dicha elaboraeidmaterial para la condensacion, el

desplazamiento y la dramatizacién." (Ibidem: 64-65.

Por otro lado, haciendo, referencia a los autores apordan el plano onirico como un
componente dinamico de la cultura y medio paraelacion entre la divinidad y la

humanidad, y en un intento por explicar la ligacpsioldgica y cultural, parto, junto con

Roger Bastide (1972: 52) por considerar que, pdado, los suefios constituyen:

"[...] las diversas explicaciones que se dan losilites sobre sus respectivos mundos
‘oniricos." y, por otro, "[....] siendo el suefiofenémeno de la naturaleza (determinado por
leyes fisioldgicas y psicolégicas que conocemos a@d mejor) se transforma, en el horno
sapiens, en fendmeno de <<cultura>>". (Ibidem: 55)



Entonces, el suefio se sitta como punto de enlate eh individuo y el entorno
sociocultural, "[...], dado que pertenece a un nisimpo a la naturaleza, subsumido a la
fisiologia del sistema nervioso central" (Ibident.)6(6), por lo mismo, ligado a las
reacciones focales o globales que tiene el organsnte los diferentes estimulos; pero
antes que eso, determinado por la cultura, puestdag imagenes que lo constituyen y su
significacion dependen directamente del inconseianpregnado por las representaciones
y creencias asimiladas tras el proceso formatigducativo que les dan su sentido.

Por otro lado, desde la perspectiva de la detepidinaultural de los suefos, es de interés
la relacidn entre la nocion de mito y suefio, portgiecomo ejemplifica Deveraux para los
Mohave (Deveraux, <<Réves pathogénes dans lest&®an®n-occidentales>>, en G.
Deveraux, essais d'ethnopsychiatrie générale, ,Raaimard, 1970. Citado por Bastide,
1972: 53), también entre los tzotziles uno de lesanismos a través de los que se recrean
y actualizan los mitos, son los suefios; asi commbiten a través de éstos, se incorporan
nuevos elementos a la cultura del grupo. En estitdse Bastide (Ibidem: 51) sefiala, y es
aplicable al presente caso, que el suefo, es goydie nuevos rasgos culturales, donde el
creador de estos elementos no es precisamentefi@htsosino los antepasados o las
deidades quienes por su intermedio prolongan, @zdean y adaptan los mitos a
situaciones nuevas, es decir, a través del suefevekan, como afirma Jung, "la voz y el
mensaje divino" (Jung, 1988: 38) y se crean taasotlansfiguraciones en los saberes y
practicas como en las instituciones sociales.

Mediante el mecanismo sefalado se conforma, a nolectivo, un conjunto de relatos
cuya fuente serian los suefios. Complejo que pordioparte de una realidad determinada,
"[...] sigue el curso de la historia, fabrica higpy al mismo tiempo es el reflejo de lo
trascendental, la palabra explicitada de los magrios dioses.” (Bastide, 1972: 59)

Y que Galinier resume sefialando que:

"Las leyes del suefio [...] radican en una cosmalggineral que utiliza las categorias a
priori del espacio y del tiempo. Por eso los sueif@s$sten necesariamente un caracter
estereotipado; estan almacenados en la memorictivalg "brotan" de manera repentina a
través de la experiencia de un sujeto dado, alroudbertenecen”. El que exista una "clave
de los suefios" da la medida de este saber colegimoutiliza experiencias individuales
para hacerlas explicitas de inmediato. Asi, a ocadlanciado del suefio corresponde
necesariamente una prediccién, ya que su contesdmmediatamente socializado: no
pertenece a ningun sujeto en particular. La "cliavéos suefios"” es interna al mismo saber
colectivo, como la expresion de una categoria ppsec interna a la razon cultural.”
(Galinier, 2001: 478)

Un punto mas a resaltar de lo propuesto por Bas&léa continuidad que hay del mito al
suefo y viceversa es decir, "[...] que las imagelee®s suefios son proporcionadas por los
mitos [...] y de que los mitos, a su vez, se cocaplj al tiempo que proliferan, con los
nuevos elementos que suman a los antiguos y queprestistos por las revelaciones
oniricas." (Bastide, 1972: 60)



El suefio, entonces, constituye el elemento del give es central, tanto en la dinamica que
se suscita en torno a los sistemas meédicos, coma wansfiguracion étnica de que es
objeto la cultura tzotzil en general.

En el mismo sentido, entre los factores de la eftra ideoldgica de la religion
“tradicionalista” (7) que da coherencia a la cossiom tzotzil y a las posibles
transfiguraciones en el imaginario y, consecuentéee tiros y practicas, estan el mito de
creacion y la nocion de persona.

En este sentido, interesa la connotacion que epela®nas adquieren las nociones de mito
y religién --en su caracter de estructuras que titagen el nucleo central del sistema
etnomédico tzotzil--, ya que, como sostiene Megl®78: 234), haciendo eco al
planteamiento de Ernst Cassier, el mito es prond#arna gran cantidad de significaciones
que a su vez dan lugar a diversas emociones yrgentos que ellas mismas despiertan
(8); en este caso, la significacibn que provee ideas caracteristicas a las diferentes
nosologias que variaran en funcion de las causadagudan origen o que agravan los
padecimientos, asi como en los mecanismos param@nsy restituir la salud; que, por
otro lado, inciden, en combinacion con factoresddeerso orden, en los procesos de
formacion, iniciacion y de trabajo de los practiesnde la etnomedicina tzotzil.

En este sentido, la incorporaciéon y significaciare qda lugar a las representaciones y
creencias miticas, religiosas y magicas, inmersas eé inconsciente colectivo,
necesariamente son adquiridas durante el procaswatdb formal e informal a que se
sujeta a los individuos, que por su importancialidigica, concomitantemente se traduce en
respuestas afectivas y somaticas, asi como emasgitodas culturalmente construidas.

Considero que el mito que, ademas de constittirtelleo duro™” (Lopez Austin, 1994: 11),
bésico en la ideologia de los tzotziles, orientadena el campo médico en particular; esta
referido a que la humanidad fue creada con el Upioposito de nutrir y sostener a las
deidades celestiales, Riox (9).

Como en el mito se expone, en tanto la humanidaaveque al cumplimiento de este
mandato primordial, su estancia en la tierra n@ecoesgo, pero tan pronto se deja de
ofrendar, la amenaza se hace manifiesta: en el daslos individuos, a través de el
infortunio, la enfermedad y hasta la muerte; emieel comunitario tzotzil, mediante
desastres naturales y epidemias y la amenaza éeméxio total que pesa sobre la
humanidad, cuestion a que aluden, los informaatespgicamente a partir de la narracion
de dos exterminios acaecidos en un pasado remo#ibganas versiones, y tres en otras.
Mito que si bien se encuentra presente en toda &tedaca (10), para el caso de los
tzotziles tiene su sustento mas cercano en la a@ya-quiche, al respecto el Popol Vuh
nos dice:

"Cuando el creador y el Formador vieron que ngesible que [los animales] hablaran, se
dijeron entre si: --No ha sido posible que ellogadi nuestro nombre, el de nosotros sus
creadores y formadores. Esto no esté bien, dijentne si los Progenitores.



[...] Asi, pues, hubo que hacer una nueva tentatevarear y formar al hombre por el
Creador, el Formador y los Progenitores.

--iA probar otra vez! Ya se acercan el amanecaraufora; jhagamos al que nos sustentara
y alimentard! ¢ Como haremos para ser invocadoa, gErrecordados sobre la tierra? Ya
hemos probado con nuestras primeras obras, nugsinaaras criaturas; pero no se pudo
lograr que fuésemos alabados y venerados por &lobemos ahora a hacer unos seres
obedientes, respetuosos, que nos sustenten y &imési dijeron.” (Popol Vuh 1961: 27)

Tomando como base el mandato primigenio, es que &geanizd no solo el espacio en la
tierra, sino el de los diferentes estratos o ns/eletre Cielo y Tierra, ubicando en sitios
clave --montafias, cuevas, o0jos de agua, ermitdssiag-- a las diferentes deidades
secundarias encargadas de: promover e inculcaraedato primigenio las vias para
cumplirlo; vigilar y coercer para su cumplimientoayudar a la humanidad a restaurar su
patrimonio y su salud, todo ello hasta donde seeegazio, en aras de lograr el
cumplimiento del mandato primordial de adoracid@arada provision del nutrimento a Riox
y que ello sea con constancia y eficiencia.

Llama la atencidn la clara distincion que hacentzasziles entre los érdenes de deidades
secundarias prehispanicas y deidades secundaria&npentes del pantedn catdlico,
distincion que tiene su base en el tipo de luggres habitan, asi como en el tipo de
responsabilidades que a cada cual atafien. Lasdésidaehispénicas, no consideradas
como tales por los tzotziles, aunque en la actadlidienen formas angélicas o
antropomorfas, habitan exclusivamente lugares demabicados en el entorno natural, de
donde, consideran, provienen las fuentes natusalds produccion para la subsistencia,
como los cerros, donde nacen las nubes que lldvegue a los sembradios y guardan en su
interior los corrales donde se protege a los Vhlyilas cuevas, donde se guarda el germen
vegetal y animal, asi como las calamidades queaaféa produccion y a las personas, y los
ojos de agua, que proveen del preciado liquido lpasabrevivencia, pero que también son
asiento de riesgos. Las deidades que habitan espa€ios administran convenientemente
recursos y plagas en relacion directa con el cum@iito o no del mandato.

Las deidades provenientes del pantedn catélicoptrorlado, invariablemente residen en
iglesias o0 ermitas y en algunas ocasiones, comia sércaso de las cajas parlantes, en
altares domésticos; son intermediarios entre losamos y las deidades celestiales.

Ademas, para reforzar el cumplimiento del mandateviendo, Riox, la fragilidad humana
en cuanto a la constancia que precisa dicha tareaes por obra de ejercer una constante
coercion, dota a sus hijos de diversas clases tldadas animicas, que como pueden
empoderar pueden debilitar y obliga a las persanasidados constantes que finalmente
resultan en el cumplimiento del mandato primordialgue el descuido da como resultado
exponer a los diferentes componentes de la pe@dnaumerables riesgos, que pueden
traducirse en enfermedad o muerte.

La nocion de persona deviene, pues, como un aspectival, y en el campo médico
constituye la categoria que delimita las estrustgimbolicas que definen el campo y las
practicas a que da lugar." (Page, 2001: 26). Liédaxes animicas, son interdependientes,



referido no solo al lazo sobrenatural que los llav@onformar la persona, sino también a
las relaciones que se establecen entre unas y, d#aando a que la persona tzotzil
experimente este complejo como una unidad." (Id@): Asi, "en su realidad, la persona
tzotzil, cuya identidad esta ligada al tradiciosia@lo, se vive no s6lo como cuerpo, sino
como una multiplicidad de cuerpos, animales y ajrhgados Mediante C'al (11) (calor),
gue no solo designa la energia vital de la perssina, también al lazo sobrenatural que
mantiene unido el cuerpo con sus entidades animiaasstas entre si. (Ibid.: 31).

La mayoria de las entidades animicas se movilirdegactia preferentemente durante la
noche, lo que ocasionalmente es percibido a nwetansciente a través de los suefios
(Ibid: 27).

La nocion de cuerpo se construye a partir de gquestn reside el principio organizador de
las relaciones sociales, "en tomo a éste, se aefime aspectos fundamentales de la
cosmovision" (Medina, 1999: 114), en él reside t¢amoiencia y por consiguiente, la
responsabilidad de la persona ante las deidadesacledad. Por ello, el cuerpo constituye
el eje que aglutina, organiza y trata de contrallas entidades con las que se conforma la
persona tzotzil (Ibid: 31)

Sin embargo, el elemento mas importante de la parss el ch'ulel, es el soplo de Dios
que infunde la vida, en él reside la inmortalid@dr esto, del complejo persona d ch'ulel es
la entidad que requiere de mayores cuidados. La ddpende de su permanencia mas o
menos constante en el ndcleo corporal, su ausprini@ro debilita y finalmente lleva a la
muerte. Constituye, segun expresa Favre, 1973; Bdfthccion de C'al que corresponde a
cada persona. Y podriamos pensar que en la a@ddiddicotomia Ch'ulel-C'al conserva
dicha significacion. Cuando se habla de Ch'ulebnggalmente se hace referencia a una
entidad, digamos sutilmente delimitada --por nardésicamente-- , con voluntad propia y
sobre todo capaz de separarse del cuerpo de lanpeasla que pertenece." (Page, 2001:
33-34)

La tercera entidad animica son los vayijelil, quegen ser varios animales, hasta 13, con
cuerpo y vida paralela a la del ser humano, ligad@spersona por C'al, lazo sobrenatural
que los lleva a compartir un mismo destino, sadudermedad y muerte. Lo que pase a uno
se reflejard en las contrapartes. El nexo entw@wjelil y el cuerpo humano, se establece
antes del nacimiento. (Page, 2001: 39-40)

Cuando ch'ulel y vayijelil extremadamente fuertes parte de la persona, ademas de
proporcionarle poder extremo en el plano sobreahtas probable que tenga la capacidad
de transfigurarse en diferentes entidades y fenémeate poseer el don de quibal (nagual)
(Page, 2001: 50).

La complejidad y diversidad que encontramos enolafarmacion actual de la persona
tzotzil, nos ha llevado a la conformacion de umaltigia que incluye cuatro diferentes
tipos: la persona débil y enfermiza, la personanadrla persona completa y la persona con
poderes extraordinarios (Page, 2002: 212), qua,lleer destino a que unas, mas que otras,
tengan que abocarse a un mayor esfuerzo en el icoi@pio del mandato original.



Las estructuras del mundo y de persona, constitpyes el fundamento ideolégico del
campo médico entre los tzotziles de Chamula y Qhénason estos nucleos duros los que
delinean las caracteristicas que adquieren lasftganaciones étnicas.

TRANSFIGURACIONES ETNICAS

A partir de las circunstancias pormenorizadas, e qomo ya se sefiald, han tenido gran
influencia las posiciones de descalificacion y iaecion sostenidas por las diferentes
sectas y denominaciones cristianas en tomo a igigrltradicional y a las practicas
etnomédicas, asi como del andlisis de la literattmamédica realizada desde la década de
1960 hasta finales de siglo xx, es posible ideraifialgunas de las transfiguraciones
acaecidas en los sistemas ideologicos que detemnghaampo médico de chamulas y
pedranos, y su concrecion en el plano de la pgactic

En mi opinidn una de la transfiguraciones de mayorergadura se suscitd recientemente
en uno de los elementos mas antiguos del nuclem ghessente en el complejo religioso
mesoamericano, me refiero a la disolucion del biodoen/ mal como atributo y cualidad
de la naturaleza divina, que destaca, por su impoid en la conformacion de las
caracteristicas inherentes a los diferentes ageimygdicados en los procesos de
salud/enfermedad/atencién, asi como los roles geendpefian dentro del campo médico y
en lo social.

Todavia en la década de 1970 cualquier deidad &rmader de prodigar bien o mal; es
decir, en posibilidad de ayudar-proteger y castigde dafar, a finales de ésta se empieza a
delinear la adscripcion de las distintas deidadetusivamente a uno de los polos del
binomio bien/mal, lo que generd transfiguracionedaeestructura relativa a las deidades,
tanto en su ubicacion polar, como dentro de la igéi@gcosmologica.

En la recomposicion de la divinidad, llama la aiéncel hecho de que fuera del Diablo,
todas las deidades primarias y secundarias pravesiedel pantedn catélico quedaron
adscritas al bien; mientras que el mal, recluto lsusstes de entre los Anjel, deidades
secundarias que residen en el entorno natural; edr,dentre aquellas que,
independientemente de su apariencia actual, tienemigen prehispanico.

Asi, ante el incumplimiento del mandato primoraialnutrir a las deidades del bien, éstas
ya no se ocupan de castigar a los humanos, sinselienitan a retirar su proteccion,
dejando libre el camino a las deidades del mal Biablo, los Anjel rojos y negros de
cuevas, cerros y ojos de agua-- avidas de libetta@dccion para dafar y destruir a la
humanidad con el objeto Ultimo de nutrirse de lmsaa de sus victimas, para lo cual
establecen una vigilancia constante sobre los hd@sDios y aprovechan la primera
oportunidad para hacerles maldades o destruirlos.

Lo antedicho, marca la clara distincion que hacequg expresan los actuales tzotziles
respecto al bien y el mal como elementos diferglosaambos, constantemente presentes
en la vida cotidiana y en los distintos planostexisiales.



En el plano humano, la liga sobrenatural con el seakstablece, en primer término, en
aquellos que habiendo nacido en lunes o miércabesueron debidamente protegidos
mediante invocaciones y peticiones adecuadas;g@mde, mediante la envidia, previsible
y constante productora de dafio, generadora demneededes y estragos; concrecion de la
negatividad propia de la naturaleza humana queloporismo, entre los tzotziles motiva
medidas cotidianas de prevencidn y proteccion.

La disolucién de la dicotomia bien-mal a su veztragujo en la reestructuracion del
sistema etnomédico:

En primer término, desaparecio la dicotomia sanddfiero depositada en un solo
individuo para dar paso a la diferenciacion que®®reta en la separacion tajante que se
establece entre el jpoxtavanej y eljac'chamel yeesistema médico y de la brujeria. En la
actualidad, el jpoxtavanej, quien es hijo de Dg#savoca exclusivamente a ayudar a curar
a sus semejantes, dejando de serlo cuando acceslgimal mal, perdiendo, con ello, el
poder y el conocimiento, ya que pasa a ser hij®dsdilo.

A consecuencia de lo anterior, los discursos deliktstos agentes etnomédicos y algunas
practicas fueron reestructurados, por ejemplo, lediseurso relativo al diagnéstico se
vislumbran contenidos diferentes respecto a lasdsrde conservar la salud y del origen de
las enfermedades, distinguiéndose en éstos, clatargales son las deidades primarias y
secundarias que favorecen la salud a través degaroa quienes cumplen con el mandato
de adorar y nutrir a las deidades y, por otro la@daojlitan, desentendiéndose de la
proteccion que pueden prodigar, que quienes seaapdl mal, puedan actuar.

Segundo, el rezo y la peticion se redimensionatuanto a que un agente especifico, sea el
jpoxtavanex o el jac'’chamel, se aboca en un sahidee dirigiéndose a deidades y
entidades especificas: la funcién del primero,,saméonces, la de pedir proteccion, salud,
ayudar a rescatar los ch'ulel perdidos, robadosvgfalidos, perdon por los pecados y
ayudar a curar; mientras que la del otro, buscaideqarse de las almas humanas
inflingiendo dafio y destruccion. Con ello, desaparé&a nocion de castigo como una
entidad aplicada por la deidad celestial como naedatrectiva ante el incumplimiento de
las actividades que conforman el mandato primigeyaono hay castigo, solo descuido y
victimizacion.

Por otro lado, en relacion con las practicas msiatoncernientes al ritual curativo,
podemos ver, por un lado, que en el altar se icarpe desincorpora y se dispone de
algunos de sus elementos de manera distinta: ddstpcesencia de refrescos, que pasan a
ser una ofrenda para la divinidad celestial; laoiporacién de huevos, para realizar
limpiezas menores, cuando no se requiere del saarde un ave; el desplazamiento del
pox (aguardiente) hacia un lado del jpoxtavanegpdeeciendo del escenario de las
ofrendas dirigidas a Riox.

El desplazamiento del pox resulta de significaesigecial por constituir uno de los puntos
de mayor debate en el conflicto religioso, al grade de haber constituido un elemento
central en la ofrenda a las deidades celestialeshjculo para el trance, paso al polo
opuesto, ubicandose como materia Unicamente ddatmaonfundir a las deidades del mal,



especificamente el Diablo. Asi, el pox es ahoraresgo desde la boca del jilol, hacia las
plantas que adornan el altar, prohibiéndosele quéndiera. Paralelo a ello, vemos la
incorporacion del refresco al altar, supliendo ak pcomo ofrenda nutricia para las
deidades, por sus olores y su sabor.

En el plano de 10 colectivo es mas que evidenterdida de poder social y de estatus de la
etnomedicina y concomitante del jpoxtavanej, clamai® se nota la pérdida del respeto casi
mistico y deferencia de que eran objeto en el pasateriormente durante las fiestas se
les agasajaba con comida, bebida y se les dabalosegn la actualidad, reciben el mismo
saludo que cualquier otro mortal y si alguien deswstrar agradecimiento por haber
recibido ayuda en la curacion de algun familiance persona, ésta se reduce al obsequio
de una bebida o de unas cuantas monedas.

El dltimo elemento a destacar, que en mi opiniéndimas que ver con las condiciones en
qgue en la actualidad se insertan los tzotzilesagordduccién, son los cambios percibidos
en las formas de remuneracion que se hacen abyenej por ayudar a sanar enfermos.

Hace tan so6lo unas décadas, el mandato a que ssijgbael jpoxtavanej, expresamente le
prohibia pedir algo a cambio por ayudar a sanamosa dnfermos o, bien, cobrar,
correspondia a la iniciativa de la familia de lodeemos hacer un regalo en alimentos o
retribuir mediante mano vuelta.

En la actualidad, el mecanismo de recibir regalosespecie aun esta en vigor, pero
gradualmente va siendo sustituido por pago corraielemas, ahora se observa, cada vez
con mayor frecuencia que los jpoxtavanej y alguamasanos reciben a través de los suefios
el permiso para recibir dinero e incluso cobrartidede cierto margen, ajustandose asi a las
circunstancias de intercambio que ahora rigen. #dgison autorizados a recibir dinero con
la mano derecha, algo impensable tan sélo hace@gafios, en que se pensaba que por la
cualidad fria de éste, si era tocado por la manectia del jilol ésta se enfriaba y se perdia
la capacidad de pulsar y con ello de escuchardaleda sangre.

Un dltimo fendmeno a destacar se presenta en ek@miirico, que como ya se sefalo,
ahora como antes, sigue siendo el espacio prigiegimediante el cual la divinidad
muestra, comunica y otorga, coadyuvando con dbotnsfiguracion de los mitos y de lo
ideoldgico en general. Asimismo, a través de l@siss los candidatos a recibir el mandato
para ayudar a sanar o bien para completar sondideva Yan vinajel-Yan balamil (Otro
Cielo-Otra Tierra) donde pueden observar y apretadeformas correctas de organizarse
para la vida social y familiar o las innovacionage gsufren éstas o el entorno. En este
sentido, es posible notar cdmo en algunos de loates propios de la divinidad, se
describen grandes fabricas, enormes edificios saugwviones:

"En el octavo [estrato] esta un apéstol que es u n maestro para la
construccion de automoviles. Por eso, los coches son obra de Dios,
no vienen de cualquier cosa, ni es idea de algun a persona; no, sino
que son obra de Dios, porque por eso esta su sefi al, su sefialamiento
en el espiritu. En ese estrato estan construyend 0 muchos carros y
para eso hay muchas personas. Por eso se tiene q ue mencionar en el

rezo. También ahi se estan construyendo alas de aviones. Eso lo vi



por medio de mi suefio.

También, llegué al doceavo, estaba medio oscuro, aunque dicen que
por ahi no podemos pasar, a mi me llevaron. Ahi pude ver que tienen
tractores y muchas maquinas que no sé ni como se llaman ni para qué
sirven; son muy altas como también los sefiores q ue ahi estan. El
jefe es un alto, como gringo, con mucha barba. E so vi en el doceavo
escalén.” (Notas de trabajo de campo, Historia d eV.V)

Las transfiguraciones étnicas apuntaladas en Bbptieologico, se concretan en practicas
sociales que apuntan, como objetivo Ultimo permnsciente, a distensionar la relacion
entre ideologias divergentes principalmente incidiesobre los puntos nodales de tension
social, lo que apunta hacia una convivencia enninitd de tolerancia, aunque sea minima
y relativa.

En ese sentido, y a manera de conclusion, es danay sefiala Marc Augé, que cultura es
creacion, "una cultura que se reproduce siendoticdém si misma [...] es un cancer
sociologico, una condena a muerte, [..]JLas cudtusdlo continuaron viviendo al
transformarse.” (Augé 1998: 32-33)

La persistencia de culturas como entes particulameslos actuales ambitos de la
globalizacion --diversidad religiosa, embates de tnedios, programas de educacion
formal, caracteristicas del mercado, interacciGneErsonas y grupos provenientes de todo
el mundo, activismo politico, ONG'S-- sélo es plesibn el marco de un proceso de
transfiguracion étnica dinamico que tenga como baseinterlocucion intensa al interior y
con "los otros". Como sefala Augé (op. cit.), emidida en que una cultura es "receptiva
a las influencias exteriores" es una cultura vagemas de que permite la redimension de
la identidad y la redefinicion de las alteridades.
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(1) Se designa como pedranos a los tzotziles dé’8dro Chenalhd, que consideran seguir
las costumbres de sus ancestros, toda vez quéeabinde este municipio sus habitantes
carecen de uniformidad cultural y religiosa, detadgue en la actualidad esta habitado por
un lado, por grupos de tzotziles que detentanetifes religiones (tradicional, catélica y

protestantes) y costumbres; y, por otro, mestiat@icos y protestantes. En tanto que entre
chamulas, que viven dentro del territorio del mioii no se hace distincion, ya que se
considera que la gran mayoria de sus habitantésipan de la misma cultura y religion.

(2) Para profundizar en el tema, véase Page, Ibid.



(3) Entendiendo "transfiguracién étnica™ "... coraspecto central de la aculturacion.

Darcy entiende la transfiguracion como un procestages del cual las poblaciones

nativas, confrontadas con las sociedades nacigrted¢sn de mantenerse como entidades
étnicas mediante sucesivas alteraciones internat® thioldgicas (mestizajes) como

culturales, y en sus formas de relacién con lasedad envolvente. Es decir, que la

transfiguracion supone la existencia de cambiogptatieos que cambian la fisonomia

cultural." (Bartolomé y Barabas, 1996: 28.) Impotéacategoria para el presente trabajo,
toda vez que las repercusiones del conflicto igien la etnomedicina tzotzil son

percibidas a través de éstas.

(4) Holland 1993: 164-165, reporta que para losztlas de San Andrés, el mundo de los
suefos es central en su vida, en tanto que briregagios, espacio en que la persona tiene
acceso a vivencias y sucesos a los que esta slijgltma, o en que se experimenta el mas
intimo contacto con el bien y el mal.

(5) En este sentido, Fabrega 1973: 7-8, nos dieeocesses of many kinds no doubt
underlie any occurrence of illness, and we mustagdy include among them the

physiological, the biochemical, and the sociopyogaal. Evidently the "persuasion®

associated with folk healing also has physiologarad biochemical consequences for the
individual, and both are adaptive and health-pramgotAll processes of the human mind
and body are clearly implicated during an illneggsede, though the centrality and

importance of each process may vary. We must asgbatesome illness episodes are
associated with underlying biomedical changes afigithat are relatively refractory to

psychosocial influences. Episodes of this type,ctvtwill most likely not be resolved or

"cured" by folk medical practitioners, who standdse if patients under their care die."

(6) Texto entre paréntesis, del autor.

(7) Los tzotziles usan el término tradicionalistaigpdistinguirse de catoélicos, protestantes y
musulmanes.

(8) En dicha cita, este autor sefiala: "[...] elomgertenece, pues, a la esfera de la
afectividad y de la voluntad, no a la de la intgtigia racional, en la medida en que implica
un acto de participacion del hombre, un acto dec&gmnoy de voluntad” y mas adelante,
"[...] en el mito se encuentra por consiguientecentradas gran namero de significaciones
y reunido gran numero de ideas, casi telescopigasson intercambiables y promotoras de
emociones que ellas mismas despiertan.”

(9) La palabra tzotzil Riox, no designa a la deidad primera persona, sino como la
divinidad en su totalidad, segun establece Gosgaien sefala: "Aunque RioU un
préstamo tomado del castellano Dios, el significddb término tzotzil es mucho mas
general que el del vocablo castellano. RioU alud®dd un conjunto de fendmenos
religiosos, que incluyen, Dios (sindnimo de Htotéd, Sol); santos individuales y sus
imagenes; actos religiosos, [...]; gestos religgdsq]; y quizas otros." (1980: 207-209)

(10) Lopez Austro seiiala, que la confluencia demd&as sociedades, ubicadas entre el norte
de México y Centroamérica, con distinto grado deadw®llo y con interaccion en diferentes



ambitos --econdémico, politico, religioso y de doatidn-subordinacién-- dio como
resultado la conformacién de un: "[...] complejdigieso mesoamericano --y con €l el
mitico, el mégico, y, en términos mas amplios, eellal cosmovisién-- como un conjunto
estructurado de procesos sociales, creencias,jqagctalores y representaciones que se
van transformando a lo largo de los siglos." (Lopestin 1992: 28) Cuya cohesion fue
otorgada por el cultivo del maiz, el frijol, el &y la calabaza (Ibidem: 51). Complejo, que
estuvo matizado por una gran heterogeneidad easediversas sociedades que lo
integraron y, por lo mismo, vinculos diversos yiafales. Lo que lo hizo "[...] rico en
expresiones regionales y locales". Por lo mismo,sddmérica no se caracterizd
precisamente por la "[...] presencia de rasgoxd§)j o "[...] por un promedio de
constantes”, su valor deriva "[...] de todo el ctaygpde relaciones, de sus combinaciones y
pesos relativos y no de la mera relacion dominagit®pez Austin Medicina Nahuatl, p.
8.)

Segun este autor, lo que dio cohesion y ha pemnigigpersistencia del complejo religioso
mesoamericano, es un "nucleo unificador muy retistal cambio” (Lopez Austro, 1994:
13), mas no "inmune a él' (Lopez Austro 1991: BStiito en lo que Braudel delineé como
rutas de la larga duracidon histérica (Braudel, 199995); que ha permitido que las
relaciones que se han suscitado en el decursaibistntre las sociedades participantes en
dicho complejo, haya dado origen "[...] no sOlemsjanzas entre éstas, sino a diferencias
e inhibiciones, producidas por las diferencias asiices.” Es decir que los diferentes
hechos y elementos cosmogonicos, asi como el ddsade los diferentes campos no
sucedieron, ni suceden, necesariamente en todassestiedades en forma paralela, con la
misma duracion, ni se han visto sujetos a los nmssprocesos, ni a embates homogéneos
provenientes de la sociedad nacional. Sin embdagestructura basamental ha persistido
con tanta fuerza, que aun hoy después de mas demjos afios de coloniaje podemos
encontrar entre los grupos indigenas cosmovisiclaeamente diferenciadas de la sociedad
nacional, aun cimentadas en el complejo religiossgamericano.

(11) Favre (1973: 242), sefiala que sin "C'al' o es posible. Es el elemento vital, el
espiritu que anima a todos los seres. Esta comtenda naturaleza en forma invariable, es
decir, existe una cantidad absoluta, limitada, sgi@livide y fracciona en forma infinita,
que los seres vivos conforme van envejeciendo eeguide mayor "C'al' para sobrevivir y
éste sOlo se puede obtener menguando el de otrbgng aprovechando el "C'al' que
liberan los seres que mueren, sea a través derlamgacion, sea a partir del conocimiento
del ceremonial y del uso del poder.
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