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EL ESPACIO RELIGIOSO DE LAS MUJERES EN MExico!

Sylvia Marcos”

Después de que Mariana, mujer de 60 anos de edad, termino sus actividades ru-
tinarias (arreglo del templo) en los dias de curar, se puso su larga e impecable
tinica blanca. Otras tres mujeres, de edades que oscilaban entre 30 y 60 anos,
también sacaron sus tanicas blancas de unas bolsas de plastico y se las pusieron.
Mientras se las ponian, pude ver como se transformaban de mujeres comunes a
personas con poder, con capacidad de invocar a espiritus y expertas curanderas,

cuyos dones mucha gente esperaba aprovechar (Finkler, 1985: 1-2),

INTRODUCCION

I acto de curar en el México antiguo se realiz6 en un contexto complejo y
explicitamente religioso, alrededor de oraciones, invocaciones y objetos sa-
grados. En la actualidad, los rituales que involucran curaciones casi siempre
suceden en un contexto de religion popular. En ellos se refleja la relacion que tienen
los curanderos/as con el cosmos, marcada fuertemente por creencias antiguas y por
la presencia dominante de mujeres. Las formas actuales de curar pueden recurrir a la
tradicion prehispanica primordial, o pueden emerger de la fusion de las culturas traidas
por la conquista espanola y las colonizaciones subsecuentes. De todas maneras, la medi-
cina popular tiene como punto de partida la cosmologia que predominé en las culturas
mesoamericanas’ por milenios y que todavia proporciona informacion del sistema de
sabiduria implicito en muchos de los procedimientos curativos actuales (Marcos, 1988).
Subyacente a la cosmologia habia un concepto persistente de la dualidad, un mundo
divido entre los componentes femeninos y masculinos. Habia muchisimas diosas im-
portantes y la mayoria de las divinidades tenia aspectos femeninos y masculinos. La
fuerza cosmica identificada con lo femenino era complementada por las contrapartes
identificadas como masculinas. Las mujeres, al igual que hombres, eran profundamen-
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te influidas a verse a si mismas en sus interacciones y en sus funciones sociales como
diferentes pero complementarias en todos los niveles y en todas las areas de la vida. El
rol prominente de las mujeres curanderas reflejaba una vision del mundo en el cual los
poderes y todos los aspectos de la vida femenina formaban parte de a sociedad en modo
fundamental. Atin mas, los registros de los siglos dieciséis y diecisiete sugieren que ha-
bia mas mujeres que hombres practicando las artes curativas en los tiempos precolom-
binos. Atin hoy, dentro de la medicina popular podemos ver a las mujeres curanderas
actuando de maneras que las llevan a transgredir los roles normalmente impuestos a las
mujeres por su contexto social. El material historico y etnografico que se menciona mas
adelante, indica el rango de las actividades curativas practicadas por las mujeres y sugie-
re la gran importancia de su participacion como especialistas en los rituales religiosos.

El papel de las mujeres curanderas en México esti directamente relacionado con
la naturaleza de la religion popular. Cuando vemos las actuales practicas populares
curativas, observamos una complejidad profunda y un todo estratificado que con sus
niveles multiples se encuentra fuera de la medicina concurrente y dominante. Al ser
una tradicion doblemente viva y autorenovable, con un repertorio de métodos curati-
vos de la época precolombina; los valores y la vision religiosa de la “medicina popular”
cubren todas las acciones curativas y salen de la medicina dominante, formal e ins-
titucional. Esto incluye la mayor parte de los métodos curativos de los pueblos y su
gente. Sus practicantes son casi exclusivamente pobres urbanos, de origen campesino
o indigena; pero quienes buscan cura, provienen de cualquier espacio social. La gente
recurre al curanderismo, o medicina popular, como primera opcion después de que la
medicina dominante les ha fallado.

“Curanderismo” es un término espanol utilizado para denominar una variedad de
practicas y rituales curativos, los cuales a veces son referidos como “chamanisticos”.
Esto define un terreno privilegiado en donde las etnias indigenas se atrincheraban y se
manejaban a si mismas, no solo para sobrevivir la conquista espariola, sino para con-
vertirse en un nicho de invencién continua y autonoma (Bonfil Batalla, 1984). Elemen-
tos de diferentes periodos historicos se mezclan, se reorganizan y re-significan por la
accion de los agentes de este proceso: las grandes mayorias de la poblacién en desven-
taja que vive en los centros urbanos de México y en las comunidades campesinas.

Entre estas mayorias casi siempre son las curanderas, en vez del doctor que prac-
tica la medicina moderna, quienes reestablecen el equilibrio afectado por las enferme-
dades. La curandera’ es, literalmente, un “med-dicus” en el sentido clasico, alguien que
sabe como nombrar, reconocer (dicere) la medida (raiz indo-europea: med) de lo nece-
sario para restaurar el equilibrio perdido. Para entender a cabalidad los significados
de poder de curar en estas comunidades, mas alla de lo aparente, se requiere que nos
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sumerjamos en la dimension cosmologica mesoamericana, que es su manantial. Por
ejemplo, ahora, entre los otomies de la Sierra Madre Oriental existe una homologa-
cion entre la vision del cuerpo y la del universo.

..El concepto otomi de la enfermedad revela una serie de términos que muestran
ser idénticos a esos que orientan su vision del mundo... la enfermedad localizada
en el cuerpo no puede ser separada en cierta forma del desorden a nivel cosmico
(Galinier, 1986: 25 ).

La integracion del cuerpo con el universo significa que la curacion solo puede ser
concebida en términos cosmologicos-religiosos. Es decir, para reparar el cuerpo, uno
necesita también en algiin sentido reparar al mundo, alinear la relaciéon de uno mismo
con €l y sus poderes que penetran por todas partes. Vamos a explorar como estos po-
deres son entendidos en México.

CosMOLOGIA Y LA PRESENCIA DE LO FEMENINO EN LA MITOLOGIA
MESOAMERICANA

[a medicina popular tal como es practicada en Mesoamérica es alimentada por las
profundas y poderosas corrientes de la cosmologia antigua y por los conceptos de
origen europeo introducidos por los colonizadores espanoles. Estos elementos viven
subterrineamente, pero con una impresionante existencia vital que nutre especial-
mente las practicas curativas y las formas religiosas asociadas con ellas. Sin embargo,
las percepciones, imagenes, influencias e ideas, que forman el marco conceptual con
el cual la mayoria de la gente en Mesoamérica enfrenta la vida y la muerte, no contie-
nen elementos puramente prehispanicos o puramente espanoles. Lo instructivo y sor-
prendente es como estos elementos se han mezclado y persisten a través de los siglos
a pesar de ideas de progreso y las formas de comunicacién modernas.

La dualidad femenina-masculina, es basica en la cosmologia que sobrevivio y con-
tinta moldeando a sus participantes; esta fuerza dual es responsable de la creacion
de los cosmos, asi como de su regeneracion y su mantenimiento. “Lo que estos indios
entendian como Naturaleza Divina... [era] compartido entre dos Dioses [conocidos
como| Hombre y Mujer...” (Torquemada citado en Leon Portilla, 1963:155).

Una construccion del pensamiento mesoamericano, que se repite constantemente,
es la fusion de lo femenino y masculino en un principio singular, pero polarizado, que
se reflejo en un panteon en donde las divinidades se concebian en pares. Manuscritos
del siglo XVI atestiguan estos conceptos (Garibay, 1959): la Madre y Padre, Tonacate-
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cuhtli-Tonacacihuatl y sus creaciones; Uxumuco y Cipactonal, los Dioses del agua;
Tlatecuhtli y su esposa Chalchiuhtlicue, etcétera. Fuentes primarias ejemplifican el
principio divino expresado en numerosas parejas, por ejemplo, Ometeotl-Omechihu-
tal, el dios que es dos, demuestra el principio de complementariedad. Esta doble dei-
dad (divinidad) vivia en Omeyocan, el lugar de la dualidad. En las regiones bajas de la
tierra vivia Mictlantecuhtli-Michtecacihuatl, el par de Dioses que permitian el acceso
a los nueve niveles cosmicos del mundo-subterraneo (Sahagun, 1950: 82 [1577]).

Lo femenino como fuerza cosmica no era una presencia que se imponia a su opuesto,
tampoco invalidaba al masculino, ni trataba de negarlo o hacerlo parecer secundario o
subordinarlo a ella. Mas bien, la preocupacion principal era mantener las dos fuerzas en
balance, para establecer el equilibrio. La presencia femenina complementaba a lo mas-
culino, fluia o circundaba a su opuesto masculino, o los dos fluctuaban en una eterna
alternancia. En el nivel de la iconografia, las imagenes de los Dioses a veces incorporaban
atributos masculinos o andraginos. El concepto de la unidad dual se encontraba a través
de las culturas de Mesoamérica. De este modo, Eric Thompson, historiador de la religion
maya nos habla de Itzam Na y su pareja [x Chebel Yax en la region maya (Thompson,
1975). Bartolomé de Las Casas (1967 [1552]) menciona a Izona y a su esposa, y Diego de
Landa (1960 [1560]) también se refiere a Itzam Na e Ixchel como los Dioses de medicina.

A las divinidades femeninas les asignaron muchas funciones fundamentales y especia-
les: Chantico era la Diosa del fuego en la tierra; Chalchihuitlicue representaba el principio
femenino de la fertilidad y era la Diosa de los lagos, los rios y los manantiales. Los cuatro
[zcuiname sostenian las cuatro esquinas del cosmos. Tlazolteotl era la diosa de los que via-
jaban y de la confesion (un importante ritual de las sociedades precolombinas). La Diosa
Cihuateteo era la ayudante del sol en su descenso del cenit hacia el atardecer. Coatlicue, “la
de la falda de serpientes”, era la Diosa de la creacion y madre de los Dioses; Xochiquetzal
era la Diosa madre de las flores; Xilonen era Diosa del maiz, etcétera.

UN UNIVERSO MULTIPLE, FLUIDO Y SAGRADO

[as diosas, sin embargo, no eran personificadas como entidades discretas, eternamen-
te separadas unas de otras o de su contraparte masculina. Dado que la realidad divina
era maltiple, fluida y abarcadora de todo, sus diferentes aspectos también cambiaban
sin cesar y sus imagenes dinamicas, nunca fijas, se recreaban y redefinian continua-
mente. En este flujo de alteraciones constantes, durante breves momentos, una diosa
o un dios podian ser conceptualizados (Hunt, 1977); pero esta conceptualizacion no
podia ser entendida como estatica.
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En ese multiple y fluido universo, el dominio de lo sagrado era todo —penetrante, de
ahi la existencia de la continuidad entre los mundos naturales y los sobrenaturales—.
Los seres sagrados estaban cercanamente interconectados con los humanos, y cada uno
era dependiente del otro. Los humanos que fallaban en el cumplimiento de sus obliga-
ciones religiosas podian provocar el enojo y castigo divino. Pero las divinidades también
necesitaban seguidores, sacrificios, rituales y comida (Leon Portilla, 1963; Vogt, 1976).
Esta interdependencia era un hecho de vida o muerte para los seres divinos y para los
humanos que los adoraban. Tal construccion de lo sagrado era bastante diferente a las
grandes tradiciones teisticas de Europa y del medio oriente. La relacién humana no era
con un ser todo-poderoso eternamente benévolo, mas alla de los hechos buenos o malos
de los devotos e independientemente de los rituales. En la misma vena, lo divino incluye
la tierra, el cielo, las nubes, 1a lluvia, las semillas y las plantas. Sus imagenes fueron cons-
tantemente cambiantes y dinamicas, precisamente porque la realidad divina circundaba
la rotalidad de la vida, en si misma tan maltiple y fluida.

Mas atin, porque Dios no era pensado como una persona trascendente separada del
mundo, las gentes precolombinas no individualizaban al ser de la misma manera que los
cristianos u otras tradiciones occidentales, tampoco atribuian individualmente la res-
ponsabilidad de la accion humana de la misma manera, como sucede con las concepcio-
nes cristianas del pecado (véase a Ruiz de Alarcon, 1984; y también Gruzinski, 1988). Los
colectivos —comunales: pueblos, calpulli (barrios), familias extensas y redes de ritua-
les— eran, para los mesoamericanos, los manantiales mas importantes de la identidad y
también el punto principal de la responsabilidad. Yo he analizado en otros trabajos las
dificultades que los indios han tenido para entender el concepto del pecado, del libre
albedrio y la responsabilidad individual que sustenta la Iglesia (Portugal, 1989).

Los mexicanos pre-coloniales tampoco separaban y concretaban lo bueno y lo
malo de la misma manera que los cristianos. El conceprto del diablo sorprendio a la
mente azteca. Personificaciones de pura maldad y pura bondad eran conceptos extra-
nos para los indios mexicanos. El pensamiento moral azteca, igual que su pensamien-
to cosmologico, era fluido y caracterizado por los cambios y no por las dualidades
rigidas o fijas. Las fuerzas sobrenaturales representadas como dioses y diosas se mo-
vian continuamente entre los polos del bien y el mal. Ellos podian proteger y ayudar o
podian danar y destruir. El concepto de una deidad tinica totalmente benefactora, era
tan desconocido como el de una entidad que encerrara y produjera todo el mal.

Las fusiones y las sobre posiciones de imagenes divinas —que a veces desanimaban
a los investigadores que intentan, desde un pensamiento lineal, encontrar sentido de
las informaciones y los materiales de la cosmologia Nahua— no refleja un panteon in-
acabado, antes bien, las fusiones y las sobre posiciones formaban parte de la naturaleza
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misma de la cosmologia Los aztecas y otras sociedades mesoamericanas no fueron ni
monoteistas ni politeistas. Desde su punto de vista, realidad, naturaleza y experiencia
no eran sino maltiples manifestaciones de una unidad singular de ser (Hunt, 1977).

Era dentro de esta cosmologia —con su dualidad y fluidez, con su presencia feme-
nina divinizada, con divinidades capaces de penetrarlo todo, con sus homologias y re-
ciprocidades humano-divinas— en donde las curanderas y otras curadoras mexicanas
del pasado se movian y trabajaban. Los acontecimientos posteriores, unos emprendidos
para registrar las creencias tradicionales y otros para erradicarlas, muestran la forma
en que las curanderas actuaban en su ambito social, cuando la cosmologia pre-colonial
todavia tenia una influencia poderosa en las mentes de los nativos mexicanos.

CURANDERAS DEL PASADO

El Cédice Florentino. Fray Bernandino de Sahagiin, franciscano nacido en Espana alre-
dedor del afo 1500, vino a México en 1529. Unos 10 anos después, empez06 a viajar para
recopilar material para su estudio exhaustivo sobre la cultura indigena Mexicana, la
Historia General de las Cosas de Nueva Espana, también conocido como el Cadice Florentino.
Sahagtin, conocido también como el padre de la etnologia moderna, elaboré un cues-
tionario que le permiti6 hacer un inventario de la mayor parte de la cultura en forma
sistematica. A pesar de los comentarios criticos que hizo a las creencias religiosas
nativas, su trabajo, extremadamente cuidadoso y comprensivo es reconocido como
uno de los recursos mas sensatos y completos sobre el tema.

[a manera en que Sahagtin presenta las imagenes de la mujer en el panteén meso-
americano ha permitido una reflexion de sus funciones sociales y médicas. Sahagtn ha-
bla de Temazcaltoci, llamandola la Diosa de la medicina, también patrona del temascal,
el bano de vapor que sana; ella era el “corazon de la tierra y nuestra abuela... doctores, ci-
rujanos, y sangradores la veneraban como una de las divinidades que predecian la buena
o mala fortuna de los nifios recién nacidos” (Sahagun, Cadice Florentino, Libro 1, Capitulo
8).

En su primer encuentro con los poderes de una mujer sanadora, Sahagiin anoto las
actividades de las mujeres a las que se referia como doctoras o Titici (Ticit] en singular):

La doctora sabia bien las propiedades de las hierbas, raices, drboles y pie-
dras. Ella tenia una gran experiencia con ellas y a la vez sabia sus secretos
medicinales. La que es buena doctora, sabe como curar a los enfermos, y con
el bien que ella les hace, practicamente revive a los muertos, haciéndoles

mejorarse o recuperarse con las curas que utiliza. Ella sabe hacerlos sangrar,
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sabe dar purgas, administrar las medicinas y aplicar lociones al cuerpo con
masajes, para quitar los granos, para acomodar los huesos, sabe como curar
heridas, cortar la piel mala y curar el mal ojo...

Soplando un palo, amarrando y desamarrando cuerdas cuidadosamente,
viendo el agua, aventando los maices grandes con los que acostumbran adi-
vinar..asi ella aprende y entiende sobre las enfermedades (Sahagin, Codice

Florentino, Libro X, Capitulo 14).

Sahagun también describe la atencion a los partos. En todo el mundo, la atencion a los
partos ha sido una especialidad tradicionalmente de la mujer; pero ademas, en el mun-
do Nahua las parteras actuaban como sacerdotisas en los rituales relacionados con los
nacimientos. El nacimiento era concebido como una zona de batalla, y en esta situacion,
las parteras sacerdotisas animaban y apoyaban a las mujeres. Las parteras dirigian el
proceso del nacimiento, administraban hierbas y llevaban a las mujeres a los banos de
temascal, para que los vapores las sanaran. Sus deberes incluian preparar a las mujeres
embarazadas a convertirse en “Cihuateteo”, Diosas que acompanaban al sol desde el
cenit hasta su puesta. Si una madre se moria dando luz a su primer hijo, se convertiria en
una de esas diosas. Era considerada como un guerrero que moria en la batalla.

Y cuando el nifo llega a la tierra, la partera pronuncia sus cantos de guerra, los
cuales significan que la mujer ha dado una buena batalla y que se ha convertido
en un valiente guerrero que habia hecho un cautivo, y ese cautivo era el recién
nacido (Sahagtn, Cadice Florentino, Libro VI, Capitulo 13).

EL TRATADO SOBRE LAS SUPERSTICIONES DE RUIZ DE ALARCON

Después de casi 100 anos de catequizacion, las autoridades de la Iglesia en México colonial
percibieron que las practicas de las religiones nativas no solo existian todavia, sino hasta
estaban Horeciendo. La posicion oficial de la Iglesia cuando se enfrentaba al sistema reli-
gioso de los pobladores del Nuevo Mundo, que estaba bastante desarrollado y complejo,
era atribuirselo al diablo. Para los cristianos, s6lo habia un Dios, entonces las divinidades
nativas —vistas por los catequistas como reales y efectivas— tenian que ser definidas
como espiritus malignos. Las costumbres y los actos religiosos que aparentemente eran
practicas de la Iglesia, eran considerados como esfuerzos del diablo para atraer a las almas
perdidas, imitando las practicas cristianas. Esto incluia los rituales del bautizo y el bano
que se daba cuatro dias después del nacimiento, las confesiones (a la Diosa Tlazolteotl),
el comer tiguras de los dioses hechas con amaranto, y muchos otros rituales.
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Los esfuerzos para eliminar las costumbres de la religion nativa se orientaban ha-
cia traer a juicio a sus practicantes —a 1@s curanderos— especialmente a aquellos
que utilizaban los conjuros, ya que estos eran considerados como alabanzas al dia-
blo. Debido al ardor puesto en las persecuciones contra los supuestamente culpables
de practicar creencias nativas, Hernando Ruiz de Alarcon, sacerdote local nacido en
Taxco, Guerrero (y hermano del dramaturgo Juan Ruiz de Alarcon), fue designado
Juez Eclesiastico con la tarea de observar la persistencia de las costumbres y practicas
viejas. El resultado fue su Tratado de las supersticiones gentilicias que hoy viven entre los indios
nativos de la Nueva Espana, publicado en 1629.*

El Tratado es uno de los recursos mas importantes para quienes tratan con la re-
ligion, creencias y medicinas nativas de la época colonial de México por lo que ha
ganado la atencion de muchos académicos. A pesar de que Ruiz de Alarcon es consi-
derado un etnografo con muchas fallas, porque obviamente tenia marcadas inclina-
ciones en contra de las tradiciones nativas, los relatos y las invocaciones anotadas en
el documento de todos modos han proveido valiosa informacion sobre la cosmologia,
conceptos de la divinidad y sus interacciones con los humanos, al igual que sobre las
ideas sobre la salud y la enfermedad.

Entre el Cadice Florentino de Sahagtn y el Tratado podemos notar un cambio en los
rituales indigenas debido a la adopcion de las imagenes y simbolos cristianos. Sin em-
bargo, la estructura oculta en el contenido de este documento, demuestra que conti-
nua la religion indigena.’

He arrestado y castigado a muchos hombres y mujeres indios por este crimen
(el de curar con invocaciones a divinidades mesoamericanas y el de adivinar la
fortuna); sin embargo, por algunos calculos que se han hecho, ha habido mas
mujeres que hombres... [ellos] se han encontrando en muchas provincias porque,
con ¢l nombre de adivinadores, son bastantemente respetados y reconocidos al

igual que mantenidos en sus necesidades basicas (Ruiz de Alarcon, 1984 47).

De los casi treinta curanderos mencionados especificamente por Ruiz de Alarcon, cerca
de veinte eran mujeres. El retrato que emerge es de mujeres con autoridad, firmes, resolu-
tas y sabias. Se ha sugerido la idea de que al igual que la persistencia de las viejas creencias
religiosas, la presencia de curanderas poderosas es, muy posiblemente, una continuacion
del rol de las curanderas de antes de la conquista. El académico Gruzinski comenta:

Uno dificilmente pudiera exagerar la importancia de estas mujeres, que partici-

pan igual que los hombres, en la transmision de las viejas culturas. Ademas, no
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es la primera vez que las vemos intervenir de modo manifiesto en ¢l proceso de

aculturacion y contra aculturacion (Gruzinski, 1988: 203).

Analizando el contexto social de las mujeres curanderas, €l agrega: “Parece que sus funciones
tienen poco que ver con su origen social, edad (algunas son viejas y otras para nada) o condi-
cion de vida (viudas, casadas) y solo una de ellas sabe leer y escribir” (Ibid.: 203).

Algunas curanderas lograron gran prestigio y notoriedad y hasta podian darles la
vuelta a los clérigos, a pesar de sus grandes esfuerzos para encontrarlas. Ruiz de Alarcon
(1984:51-52) comenta sobre el caso:

[sabel Maria, mujer vieja, habitante de Temimilzinco que usa hechizos y encan-
tamientos, yo tomé medidas para poner mis manos en ella. Y ella tenia tantos
cuidados que no pude descubrirla... Esta vieja estaba tan satisfecha con la fuer-
za de su falso poder de encantamiento, que ella dijo que su conciencia quedo
tranquila, pues habia compartido todo lo que Dios le habia comunicado para el
beneficio del hombre.

Ruiz de Alarcon (1984: 66-67) también habla de la mujer con considerable reputacion
entre los poblados indigenas en Guerrero y Morelos:

En el pueblo de Iguala [en Guerrero]... yo arresté a una mujer india llamada Ma-
riana, adivinadora, mentirosa, sanadora, del tipo llamado “Ticti.” Esta Mariana
declaré que lo que ella sabia y utilizaba en su brujeria y sus fraudes lo habia
aprendido de otra mujer india, su hermana, y que esta hermana no lo habia
aprendido de otra persona, sino de una revelacion, porque cuando su hermana
consultaba el ololiuhqui sobre la cura de una herida vieja, en estado de intoxica-
cion agarraba tuerzas de la bebida, para succionar y soplar sobre la herida unas

brasas encendidas y la persona enferma sanaba inmediatamente.

La narracion continta relatando cémo “una joven que ella consideraba como un an-
gel” se le aparecio y la consol6, diciéndole que Dios le habia concedido la gracia de
poder curar heridas y enfermedades y, de este modo, podria mantenerse, a pesar de
que vivia en “pobreza y mucha miseria”. La joven le puso una cruz y le ensené los
modos que conocia para curar “los cuales eran siete, mas exorcismos e invocaciones”

(Ibid: 66-67).
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CURANDERAS DEL PRESENTE

Aparentemente los esfuerzos de Ruiz de Alarcon y de otros religiosos para erradicar a
las mujeres curadoras y sus métodos curativos fracasaron porque, como hemos visto,
las curanderas todavia mantienen una presencia importante en la medicina popular del
México actual. Atin més, como en el pasado, convocar a fuerzas divinas a través de los
rezos y rituales es una parte importante del proceso curativo, asi como la administra-
cion de las plantas o sus productos para sanar las enfermedades. Casi todas las muje-
res hierberas, las que acomodan los huesos u otras sanadoras/curanderas con quienes
me he cruzado, utilizan rituales. Estos pueden ser simples rezos o invocaciones, pero
también pueden ser largos y complejos ritos, sin embargo siempre involucran a la cu-
randera en un encuentro con los poderes divinos. Para ellas, las enfermedades no pue-
den ser reducidas a simples desequilibrios susceptibles a ser restaurados con tomar
sustancias quimicas adecuadas. Es en esta dimension donde el poder de las curadoras
mujeres es evidente. La habilidad de alejar a los malos aires y espiritus de sus pacien-
tes, para neutralizar el mal ojo, ir en busqueda del tonalli perdido (es decir la fuerza de
vida), liberar a los pacientes de espiritus malignos, sanar cualquiera de estos males
depende de la capacidad de las curanderas para actuar en el ambito de los espiritus,
Como Jacinto Arias, un antropologo indigena, demuestra:

“Los doctores tradicionales, aquellos a quienes nosotros llamamos “iloletik,” tienen
como centro de sus acciones curativas a los espiritus, al alma, y no las plantas o
ningtn otro tipo de material medicinal. Es por eso que leen los pulsos y utilizan
otros métodos para dar el diagnostico social de las causas de la enfermedad en
vez de causas fisicas o psicologicas... Ciertas plantas medicinales son utilizadas en
apoyo pero éstas no son lo principal de sus acciones” (Herrasti y Ortiz, 1986: 55).

Flena Islas habla de los métodos utilizados por su mama, Dona Rufina, para sanar en
San Miguel Tzinacap, en la sierra de Puebla:

Mi madre curaba todo: miedos, malos aires, mal ojo... Ella curaba todo y nunca
hizo nada malo, a pesar de que ella sabia como hacerlo. Ella rezaba el dia entero.

S6lo cuando pasaban a visitarlas, dejaba de hacerlo... ella rezaba hasta la media-
noche (Almeidact al. 1986: 3).

Observaciones mias y de otros investigadores del curanderismo popular actual de-
muestran que las combinaciones de ritos y técnicas pueden tomar muchas distintas
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formas. Terminaré ofreciendo s6lo un e¢jemplo de unas cuantas practicas curativas
con las cuales me he familiarizado. Vamos a empezar con una descripcion de mis no-
tas de una sesion curativa conducida por una mujer de la ciudad de México:

Justamente después del amanecer, en la humilde casa de una mujer campesina, su
duena, Dona Lucia, estaba parada enfrente de una mujer mexicana de la ciudad.
En el piso, un incensario de ceramica negra de diseno precolombino, mandaba
hacia al techo una nube de humo que salia del incienso. Ambas, la paciente y la
curandera, estan en ayuno. Esta previamente habia diagnosticado a la paciente:
su enfermedad se debia a los celos y a los malos pensamientos de sus comparieras
del trabajo. Dona Lucia miraba hacia su altar con muchas estampas y estatuas de
Jestis, Maria y los santos. Después de que prendio varias velas, invoco la presen-
cia divina de Dios, pidiéndole se llevara las perturbaciones que afectaban a esta
mujer. Con el incensario en sus manos, soplaba el incienso hacia todo el cuerpo
de la mujer. Luego le dio un paquete de hierbas finamente picadas y le dijo como
tomarlas. Te van a limpiar, le explicaba Dona Lucia, y después vas a estar bien.

Antes de irse a casa, la mujer le deja una donacion en ¢l altar.

Varios elementos, evidentemente precolombinos, confluian en las acciones de Dona
Lucia, algunos hasta me parecieron ecos de las descripciones de Sahagan y Ruiz de
Alarcon, como el disefio del incensario, el ayuno mutuo y la diagnosis: su enfermedad
se originaba en el desbalance causado por los pensamientos de las trabajadoras.

Otra forma en comuin con el método curativo precolombino era el uso de olores
agradables, para atraer la presencia de fuerzas curativas y ahuyentar la presencia de
las que pudieran ser destructivas (véase a Marcos, 1987: 22-24). Ya hemos notado que la
combinacion del tratamiento con hierbas —la raiz de la planta— junto con la invoca-
¢ion es en si un evocacion de la terapia precolombina. Las divinidades nombradas en
la invocacion —“Jestis, Maria, y los santos™— reflejaban, sin embargo, la fuerte pre-
sencia de la cristiandad a través de los siglos. La mayoria de las mujeres que han prac-
ticado ceremonias curativas, a través de los anos en México, no han tenido entrena-
miento formal, ni en medicina ni en los rituales. Ellas comienzan sus practicas en sus
propias familias, y cuando llegan a tener una reputacion por su eficiencia, empiezan
a llegar los pedidos de ayuda de los vecinos y de otros miembros de la comunidad. De
vez en cuando el conocimiento de las habilidades especiales de una curadora traspasa
las fronteras de un estado o de un pais.®

[as acciones de Dona [ucia, por supuesto, no agotan la lista de técnicas usadas por
las curaderas populares. Otro estilo de curar requiere alterar el estado de conciencia
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para poder diagnosticar o curar. El investigador de alucinogenos Gordon Wasson,
por ejemplo, observo y describio el uso de la semilla del ololiuhqui que realiza la cu-
radera Paula Jiménez en San Bartolo Yautepec, un pueblo zapoteco en el estado de
Oaxaca (Wasson, 1966: 346).” La bebida con esa semilla es preparada en un ritual muy
preciso, acompanado ce cantos, invocaciones y cuidado del tiempo y los lugares apro-
piados. La pocima, en diferentes cantidades, es bebida por la curandera y el paciente.
Con ello, la curandera tiene acceso a la sabiduria y el poder divino y, en consecuencia,
puede facilitar el acto curativo.

Aun mas, cuando los poderes cristianos son invocados como parte de esos rituales
curativos, los curanderos no siempre lo hacen en términos o modos clasicamente cris-
tianos. El etnobotanico Bernardo Beytelman (1981) ha descrito los rituales curativos
para la mordida de escorpion realizados por una mujer llamada “hermana” Julia entre
los residentes pobres de su barrio en Cuernavaca. Durante la ceremonia para curar
de esta mordida fatal en una nina pequena, la hermana Julia le habla a una imagen de
Jesus. Su discurso indica que ella tiene la seguridad de que Jesus esta alli presente, sa-
nando a la nina, mientras ella la inyecta. Ella le hablaba a la imagen dulcemente; pero
cuando veia que la nina no mejoraba le hablaba bruscamente. La divinidad a la que le
habla tan claramente no era un ser trascendente, sino mas bien un ser inmanente. La
imagen a la que se dirige es el Cristo crucificado, ella y los espectadores de la ceremo-
nia asumen que la cura se logra por el poder que tiene de convocar la ayuda divina.

Uno de los ejemplos de la fusion de los métodos pre y post colonial entre los que
yo me he topado, es un movimiento llamado Espiritualismo Mariano. El Espiritua-
lismo Trinitario Mariano es una religion popular —en su mayoria urbana— que se
esta expandiendo rapidamente a través de México hacia Centro y Suramérica. Segtin
algunos investigadores, el ex-seminarista Roque Rojas fundd un movimiento en 1866
en el pueblo de Contreras, en las afueras de la cuidad de México (Ortiz Echaniz, 1979 a
y b). Dentro de esas creencias y rituales se pueden encontrar restos de elementos pre-
hispanicos, cristianos, hindues y judios. Sus seguidores se refieren a si mismos como
la Tribu Perdida de Israel; ellos creen en las reencarnaciones; en sus cantos llaman a
la divinidad que esta presente en los océanos, los rios, las piedras, la luz, los insectos y
la tierra. Una imagen de la Trinidad, que es un triangulo con un ojo en el centro, es la
pieza central de sus altares.

En el espiritualismo, las curaciones se realizan a través de técnicas “espirituales”.
Las curadoras a veces administran hierbas (y esto varia de sello o capitulo a capi-
tulo) y usan masajes, pero el curar sucede, la mayoria de las veces, por la accion de
los protectores mediante la curadora, que cae en estado de trance. El espiritualismo
anima una relacion directa con el mundo de los espiritus protectores. En los templos
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espiritualistas los hombres, al igual que las mujeres, tienen acceso a todos los niveles
de la jerarquia. Muchas veces, las mujeres son las que tienen las posiciones mas altas,
en la practica y en los mitos (Ortiz Echaniz, 1979a y b; Finkler, 1985; y Lagarriga Attias,
1975). Un ejemplo prominente es Dofia Lola, fundadora de un templo espiritualista en
Cuernavaca, Morelos, y por muchos aios una de las lideres mas importantes del mo-
vimiento. Ella seleccionaba y entrenaba a los miembros que tenian “facultades”. Asi, a
través de sus trances y posesion de espiritus, una mujer del movimiento se convierte
en portadora de sabiduria y acumula una dignidad especial. Transformada en un reci-
piente de la divinidad, ella se convierte en una guia, una curandera y en una maestra.

Actualmente, los espiritualistas tienen varios capitulos o “sellos” y cada cual tiene sus
propias caracteristicas. El Sexto Sello fue fundado por Damina Oviedo, cuya biografia la ha
convertido en un mito fundador que comienza de este modo: “La primera mujer conocida,
que descendio al planeta tierra para hacer la luz del Dios fue Damina Oviedo. Desde su
nacimiento predijo muchas cosas que el Senor le habia indicado”. En su biogratia dice que
ella solamente vivio tres dias después de su nacimiento y luego murio, pero:

fue traida otra vez a su vida veinticuatro horas después, y vivio una vida normal...
alos trece anos de edad, se fue a Manzanillo y ahi fundé el primer templo... y luego
¢l Seror hablo con ella y le dijo que deberia de plantar la luz en México y luego fue
alla, entonces fundo un templo y muchos la siguieron (Lagarriga Attias, 1975:31).

Relatos como éste demuestran que hasta en la cultura actual mexicana, a pesar de ser
patriarcal, una mujer puede ganarse gran respeto y autoridad al hacer brillar el viejo
clamor de las mujeres por la curacion espiritual.

CONCLUSION

Sin duda, seria un error concluir en este articulo que las curas ritualizadas eran en el Gni-
co contexto en el cual las mujeres del México antiguo podian llegar a ser prominentes.
De tiempo en tiempo, aun ahora, en las practicas mexicanas indigenas uno encuentra
costumbres propiciatorias, que son muy probablemente sobrevivencia de las funciones
importantes que las mujeres practicaban en los tiempos pre-coloniales. Uno de estos
ejemplos se encuentra en un tipo especial de curanderas conocidas como graniceras en la
region volcanica cerca de la ciudad de México; su funcion especial es el control de la Thu-
via, el granizo y el relampago. A pesar de que muchos graniceros son hombres, las autorida-
des mas altas son mujeres y esta posicion es heredada por linea materna (Viesca, 1984).
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Sin embargo, he escogido enfocarme en las mujeres curanderas en este articulo por dos
razones: porque la evidencia de su importancia precolonial es fuerte y porque sus rastros
perviven en el México actual. Los registros mitologicos y etnograficos demuestran que los
rituales curativos han sido practicados en México desde los tiempos prehispanicos. Como
curadoras, las mujeres eran —y siguen siendo— lideres en la comunidad y en la religion.
La evidencia etnografica también indica que las curadoras mexicanas pre-coloniales eran
en su mayoria mujeres, como sucede actualmente entre las espiritualistas, que predomi-
nan en la jerarquia del templo. Atin mas, no sélo habia un alto nimero de muijeres sanado-
ras, también parece que habian alcanzado altas posiciones en autoridad.

En las antiguas cosmovisiones de Mesoamérica y en las practicas curativas con-
temporaneas, en donde su influencia todavia es fuerte, la medicina ha sido un arte de
intercambio con la divinidad. Requiere una gran capacidad de inmersion en la divi-
nidad y un relevante dominio de las sabidurias. Esto implica tener la habilidad para
iluminar los misterios ocultos y el poder de intervenir en destinos inciertos para re-
ordenarlos y darles armonia. Las mujeres que en México guian los rituales curativos
y enfrentan las necesidades de quienes las rodean, son sacerdotisas que se posicionan
entre la vida y muerte, entre lo sagrado y lo profano.

Nortas

! Este articulo fue publicado originalmente en inglés en el libro titulado Unspoken Worlds, coordina-
do por Nancy Auer y Rita M. Gross. pp. 253-263, editorial Wadsworth, Australia, Canada, Uni-
ted Kingdom, United States. 2001. Por la importancia del analisis que realiza la autora y porque
el libro mencionado esta agotado, se incluye en este nimero del Anuario del CESMECA-UNI-
CACH. La traduccion es de Delia Martinez y Mercedes Olivera (Nota del comité editorial ).

* Mesoameérica se extiende desde cerca de la mitad de las tierras altas del centro de México
y la frontera occidental con Estados Unidos, incluye la frontera entre México y Guatemala
y alcanza partes de El Salvador, Honduras y Nicaragua. La informacién concerniente a la
medicina popular y cosmologia aplica a esta region asi como al norte de México e inclusoa la
poblacién méxico-americana que conserva estas influencias.

* “Curandera/curandero” son los términos utilizados para referirse a estos curadores populares.
Pero como la mayor parte son mujeres, en este articulo usamos el femenino.

* Consultado en la traduccion al inglés hecha por Andrews and Hassig (1984).

> Tal como argumentan Gruzinski (1988) y Ruiz de Alarcon (1984).

® Tal como menciona una mujer llamada Maria Sabina, de la Sierra Mazateca, en el surefo
estaco de Oaxaca, en mi articulo “Cognitive Structures and Medicine” (Marcos 1988: 95).

" Véase también el ejemplo de esta practica en Ruiz de Alarcon (1984: 259).
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