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    Presentación
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    En el marco de los trabajos de reestructuración de la sala etnográfica Culturas del Golfo de México del Museo Nacional de Antropología (2016-2019), los miembros del equipo curatorial llevamos a cabo numerosas estancias de trabajo de campo en comunidades teenek, totonacas, otomíes, nahuas y tepehuas de los estados de Hidalgo, Veracruz, Puebla y San Luis Potosí. Durante estas salidas registramos diferentes procesos de producción, así como distintas expresiones rituales y de vida cotidiana que consideramos características de las culturas que habitan y dan vida a la Huasteca, a la Sierra Norte de Puebla y al Totonacapan.


    Gracias a este trabajo de investigación, las colecciones etnográficas de los pueblos teenek, tepehua y totonaco se incrementaron considerablemente, llenando importantes vacíos de cultura material, cuyo resguardo nos permitirá actualizar centenarios procesos de producción que con el paso del tiempo han incorporado nuevas tecnologías, iconografías, materiales, usos, etc. Un porcentaje importante de estos materiales estarán en exhibición en la nueva sala Culturas del Golfo de México, mientras que el resto permanecerán resguardados en el Acervo Etnográfico del mna, el archivo de la cultura material de los pueblos indígenas mexicanos más relevante del país.


    De manera paralela a los trabajos de investigación museológica, el equipo curatorial consideró importante reflejar editorialmente fragmentos de la investigación etnográfica que sirve de sustento al guion curatorial y, por ende, a los diferentes módulos que dan cuerpo y sustancia a la sala. El presente volumen, coordinado por la doctora Imelda Aguirre, es resultado de nuestra preocupación por trascender los gruesos cristales de las vitrinas del museo. Con la publicación de A vuelo de gavilanes. Etnografías entre los teenek de San Luis Potosí, el área de investigación etnográfica del mna hace una valiosa aportación a los estudios del pueblo huasteco, refrendando así su compromiso por investigar, conservar y difundir el patrimonio cultural me­xicano.


    Leopoldo Trejo Barrientos

    Curador de la sala etnográfica Culturas del Golfo de México

    del Museo Nacional de Antropología, inah

  


  
    Introducción


    ————•————


    Imelda Aguirre Mendoza1


    Los teenek son el único pueblo de origen maya en la Huasteca que hace unos 3 500 años, y tras múltiples oleadas migratorias, terminaron asentándose en la costa del Golfo (Ruvalcaba, 1999). Desde la lingüística, Kaufman (1976) propone que los también llamados huastecos tienen su origen en los Cuchumatanes, en los altos de Guatemala. Para Lorenzo Ochoa (2013) es factible pensar que los primeros hablantes del idioma huaxteco arribaron al norte de Veracruz hacia finales del segundo milenio antes de la era cristiana, llegando más tarde otros grupos que previamente experimentaron una separación del idioma cabil, cuyos hablantes fueron localizados en Chicomuselo, Chiapas.


    Algunos de estos núcleos poblacionales continuaron sus desplazamientos hacia San Luis Potosí y Querétaro, conformando un grupo distinto a los dos existentes en Veracruz,2 diferenciado, entre otros aspectos, por su variación dialectal y su apropiación de elementos culturales procedentes de los grupos chichimecas del norte, con los que aún mantienen vecindad.


    En la actualidad, la población teenek de San Luis Potosí se distribuye principalmente entre los municipios de Aquismón, Tanlajás, Ciudad Valles, Huehuetlán, San Antonio, Tancanhuitz de Santos y Tamuín. En dicha entidad, el teenek es la segunda lengua indígena mayoritaria, contando con 99 464 hablantes (inegi, 2010).3


    La cultura teenek potosina ha sido estudiada desde distintos ángulos. Puede considerarse que el primer acercamiento a la escritura del teenek lo efectuaron los evangelizadores. Así, el agustino Juan de la Cruz escribe en 1571 su Doctrina christiana en la lengua guasteca co[n] la lengua castellana: la guasteca correspondiente acada palabra: de guasteco: segun q[ue] se pudo tolerar en la frasis: de la lengua guasteca. Después el misionero franciscano Seberino Bernando de Quirós (1711) redacta Arte y vocabulario del idioma huasteco. Luego, en 1767, el párroco de la diócesis de Tampamolón, Carlos de Tapia y Zenteno, publicó su Noticia de la lengua huaxteca. Dando un salto en la historia, se consideran como investigaciones pioneras las efectuadas por Rudolph Schuller (1924a), las cuales nos hablan de aspectos etnolingüísticos y mencionan un conjunto de características distintivas del pueblo teenek.


    Son de referencia obligada las pesquisas llevadas a cabo por Guy Stresser-Péan entre los años 30 y 60 del siglo xx, en particular aquellas dedicadas al palo volador de Tamaletom y a la descripción de varios aspectos históricos, de la organización social y la cosmovisión de los huaxtecos precolombinos. Algunos de estos trabajos fueron compilados por Guilhem Olivier (2008) en la obra titulada Viaje a la Huasteca con Guy Stresser-Péan.


    Sobre el tema de la cosmovisión entre los antiguos huastecos también se debe hacer mención de los trabajos efectuados por Lorenzo Ochoa (2007) y Gerardo Gutiérrez (1996-1999), por Artemio Arroyo et al. (2006) y Jazmín Caraveo (2015), este último, realizado desde la arqueología, toma como eje de análisis un conjunto de figuras que indican el culto a la fertilidad existente en los pueblos de la región. Asimismo, se encuentra el análisis que realizó Gerardo Familiar (2013) sobre esculturas de ancianos encorvados.


    Desde la etnohistoria, Marcela Hernández (2000b) elaboró una tesis de licenciatura cuyo tópico central fue la ritualidad agrícola ligada a nociones de vida y fertilidad. El tema de la ritualidad, ahora en relación con las danzas conocidas como Tsakam son y Pulik son, se puede observar en un texto de César Hernández (2010). Claudia Rocha (2018) aborda la historia de la Danza del Volador teenek, realizando un estudio diacrónico en el que se habla de sus posibles orígenes hasta los tiempos recientes, en que fue declarada patrimonio cultural intangible del estado de San Luis Potosí. En tanto que el mundo de los curanderos y sus saberes han quedado documentados en los trabajos de David Flores Magón (2009), Patricia Gallardo (2000, 2007, 2008) y José Bardomiano Hernández (2007, 2012a).


    La mitología y la cosmología teenek son tratadas en las investigaciones de Ángela Ochoa (2000, 2003) e Imelda Aguirre (2018, 2017). La injerencia que tienen los muertos en esta sociedad es analizada por Ana Bella Pérez (2006, 2012) y también por Imelda Aguirre (2008) en su tesis de licenciatura sobre conceptualizaciones de la muerte y los rituales funerarios practicados por una comunidad de la Sierra Gorda.


    Registros de la tradición oral teenek se encuentran en las compilaciones de Nefi Fernández y María Clementina Esteban (1997), Juan Bautista (2007), Anuschka van’t Hooft y José Cerda (2003), y en la tesis que José Antonio Galarza (2014) realizó sobre el performance de los relatos en la comunidad de San Isidro, Tampaxal. En cierta medida, el trabajo de Oresta López (2010) abona al tópico mencionado, ya que toma como puntos de interés las historias de vida de los maestros teenek.


    La construcción del territorio es discutida por Ana Bella Pérez y Lorenzo Ochoa (2013). En este mismo sentido contribuyen Pedro Urquijo (2010), al exponer la connotación ritual del paisaje, y Julieta Valle (2003b), al referir algunas simbolizaciones del territorio teenek.


    La tenencia de la tierra y las transformaciones agrarias han sido el foco de los estudios que Gerardo Hernández (2007, 2012) ha efectuado como parte de sus tesis de maestría y doctorado. En cuanto a la organización y el aprovechamiento de los recursos naturales, en particular de los recursos hídricos, encontramos las pesquisas que Juan Osorio (2011, 2015) ha llevado a cabo en sus tesis de licenciatura y maestría.


    En el campo de la etnobotánica destacan las investigaciones que Janis Alcorn (1984a, 1984b) realizó en el municipio de San Antonio, y, en tiempos recientes, el trabajo que Erandi Rivera (2013) hizo en los solares de Tancuime, Aquismón. En cuanto a la alimentación teenek, ésta ha sido tratada por Margarita Ávila et al. (1998) y Diana Ortega (2011), quien hizo su trabajo de campo en la comunidad de El Aguacate, Aquismón. La producción de piloncillo como una actividad que dota de identidad a una comunidad es explorada por Patricia Moctezuma (2006). El trabajo del piloncillo a través de la organización familiar también atrajo la atención de Alba Rubí Rodríguez (2009).


    Los temas de las identidades, la construcción de género y la organización social son tocados en la tesis de Gabriela Cañas (2009) sobre juventud indígena y vida cotidiana en el ejido de Santa Cruz. Por su parte, Lucía Villegas (2011) redactó una tesis de maestría sobre las madres solteras y el parentesco en Tancuime, Aquismón. Otro estudio sobre mujeres es el de Paloma Paredes (2015), quien realizó una tesis doctoral del empoderamiento femenino a partir de la subvención de programas gubernamentales. Claudia Rocha (2013, 2014) ha discutido el papel de las mujeres en algunas actividades “tradicionales”, tal es el caso del bordado. Asimismo, desde la antropología y la historia del arte, se ha ocupado de analizar el quexquemetl (dhayemláb) teenek a través de su iconografía.


    Por último, en el campo de la lingüística figuran las investigaciones de Leonardo Manrique (1989), Barbara Edmonson (2001, 2004), Gerardo Gutiérrez (2003) y Lucero Meléndez (2011, 2013), quienes, entre otras cosas, discuten la separación y las articulaciones entre el teenek y el resto de los idiomas mayas.


    Hasta este punto he referido un vasto conjunto de trabajos que se han realizado en comunidades teenek potosinas. Dicho balance nos permite trazar los principales ejes en los que los investigadores han enfocado su labor, al tiempo que nos advierte sobre las lagunas existentes. En todo esto, son las instituciones estatales, seguidas de las nacionales, las que más han contribuido al conocimiento de la cultura teenek mediante la generación de tesis, libros derivados de éstas, compilaciones y artículos especializados.


    Los temas que han sido mayormente tratados son la tradición oral a través de varias compilaciones y el estudio de la ritualidad agrícola, involucrando la música y la danza como actos de petición y propiciación pluvial. Por sobre todas las obras son de reconocer como literatura obligada las escritas por Rudolph Schuller, Guy Stresser-Péan y Janis Alcorn, pues no sólo se trata de trabajos pioneros en los campos de la etnolingüística, la botánica y las sociedades teenek de manera general, sino que proporcionan registros minuciosos relacionados con diversos aspectos sociales, económicos, políticos y cosmológicos, que en algunos casos continúan vigentes.


    Asimismo, hay temas que aún requieren un abordaje más amplio y son grandes pendientes para la investigación en el contexto teenek de San Luis Potosí, tal es el caso de la migración, siendo ésta una de las principales actividades económicas de los indígenas de la región, quienes periódicamente se emplean como jornaleros agrícolas en los campos de Tamaulipas, Veracruz y Sinaloa, entre otros puntos, y como mano de obra doméstica e industrial en ciudades como Valles, Monterrey y San Luis Potosí.


    A los faltantes se les suma el tópico de la violencia y sus implicaciones en las comunidades teenek, cuya región se encuentra próxima a ciudades y estados disputados por el crimen organizado, entre ellos Ciudad Valles y varios municipios de Veracruz y Tamaulipas.


    De la misma manera, se necesitan estudios que den cuenta de los movimientos indígenas que de manera reciente se están articulando en oposición a un conjunto de proyectos de carácter extractivo, como la imposición de gasoductos o la amenaza de fracking en algunos de los municipios de la Huasteca potosina.


    Siendo conscientes de los aportes y de los pendientes, esta obra surgió de la necesidad de examinar la producción académica existente sobre los teenek de San Luis Potosí mientras se trabajaba en la reestructuración de la sala etnográfica Culturas de la Costa del Golfo del mna, proyecto encabezado por Leopoldo Trejo Barrientos. Conocer las investigaciones que hasta el momento se habían realizado acerca de este pueblo nos llevaría a evidenciar los aspectos medulares —tanto materiales como inmateriales— de la cultura teenek a lo largo del tiempo.


    Aunque pareciera que los trabajos antropológicos con poblaciones teenek potosinas son vastos, no son comparables con la abundante producción que se ha generado respecto de otros pueblos indígenas de la Huasteca, tal es el caso de los nahuas y los otomíes, quienes se destacan por su exuberante vida ritual.4 En tanto que grupos como el teenek han sido caracterizados como una cultura con cierto aislamiento geográfico, de ritualidad un tanto discreta —en comparación con los pueblos arriba citados—, sin sistemas de cargos bien articulados, entre otros aspectos que los han relegado a un segundo plano de interés dentro del quehacer antropológico.


    Existen obras5 que se han dado a la tarea de reunir investigaciones realizadas en la Huasteca durante las últimas dos décadas desde los ámbitos de la antropología, la historia, la etnohistoria, la lingüística y la arqueología, en comunidades indígenas y campesinas, pero hasta el momento no se contaba con un trabajo especializado que pusiera en diálogo aportaciones etnográficas recientes, que registraran únicamente a los teenek de San Luis Potosí.


    La Huasteca potosina enfrenta una compleja realidad que pone en riesgo la integridad del territorio y de los pueblos indígenas que ahí habitan, por lo cual es indispensable recurrir a etnografías de reciente creación que den cuenta de aquello que prevalece y de las transformaciones que experimentan las comunidades ante esta situación. En la última década esta región ha sido impulsada por dependencias gubernamentales y organizaciones de variada índole como destino propicio para practicar el turismo de aventura, aprovechando sus abundantes recursos naturales. Nacimientos de agua, ríos, cascadas, cuevas y sótanos son promovidos como espacios favorables para llevar a cabo deportes extremos. Mediante el turismo se pretende estimular la economía y atenuar los rezagos de gran par­te de las localidades.6 Sin embargo, no se repara en las consecuencias que estas prácticas traen consigo en la conservación del medio ambiente y la irrupción que esto representa en la dinámica de las poblaciones.


    Con el incremento de turistas en masa también se han agudizado los perjuicios ecológicos. Asimismo, tomar al turismo como panacea para el desarrollo no ha resuelto los problemas de “marginación” que viven los indígenas y los campesinos de la Huasteca potosina, por el contrario, se ha creado una mayor desigualdad entre los prestadores de servicios y quienes viven al margen de la actividad turística; las comunidades que saben ofertar de mejor forma sus “costumbres y tradiciones”, preservando unas e inventando otras, se han favorecido económicamente más que aquellas que no portan los trajes tradicionales, ni les interesa hablar teenek frente a los extraños, y por lo tanto, quedan excluidas de los supuestos beneficios del turismo (Aguirre, 2016: 201).


    Además del turismo, hay otras prácticas que amenazan con explotar los recursos naturales y violentar la vida de las comunidades. Ejemplo de ello es la introducción de gasoductos y termoeléctricas,7 el represamiento del río Coy, la posible extracción de gas del subsuelo —mediante la técnica conocida como fracking—, actividad que mantiene en alerta a gran parte de los municipios de la Huasteca potosina y cuya resistencia ha llevado a erigir movimientos y colectivos de oposición.


    En medio de las políticas extractivas de los recursos naturales, que a su vez fragmentan a las comunidades sembrando discordias entre sus integrantes mediante la manipulación de un conjunto de intereses económicos y políticos, la tradición se erige como un nodo de resistencia que rearticula la organización local. A lo largo de este libro se muestra cómo los curanderos y otros especialistas rituales siguen siendo sujetos con una amplia injerencia entre las comunidades teenek de San Luis Potosí; su saber influye en la toma de decisiones y en la preservación de conocimientos fundamentales acerca del mundo. Observamos que la música y la danza son indispensables para el funcionamiento de la ritualidad y del amplio espectro de relaciones sociales entre las poblaciones. De la misma manera, se ponen en discusión los cambios que han experimentado los bordados teenek y sus técnicas tras el fenómeno del marketing y la producción en serie. Con las transformaciones que responden a los influjos de la modernidad también se aprecia una constante e inacabada redefinición sobre lo que significa ser teenek, ahora en contextos urbanos, tal es el caso de los migrantes que trabajan en la zona metropolitana de Monterrey.


    El libro se encuentra, en gran medida, integrado por artículos derivados de tesis sobresalientes elaboradas en la última década desde distintas vertientes de la disciplina antropológica, en instituciones como la Universidad Nacional Autónoma de México (unam), la Escuela Nacional de Antropología e Historia (enah), la Universidad Autónoma de la Ciudad de México (uacm), el Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropología Social (ciesas) y el Colegio de San Luis.


    “Terapéutica de la defensa. El hacer de los curanderos teenek en la Huasteca potosina”, es un artículo que se desprende de la tesis de doctorado en Antropología de Imelda Aguirre Mendoza. ¿Cuál es el poder de los curanderos en el mundo teenek? Es una de las cuestiones que la autora se plantea resolver. En el texto se observará que los curanderos tienen por cometido fundamental la defensa de los espíritus y, con esto, el restablecimiento de la fuerza vital de las personas. La terapéutica que los curanderos emplean para lograr la defensa esta integrada por un conjunto de prácticas en donde figuran los sueños, las adivinaciones, las succiones, las limpias, las palabras y los discursos rituales. Como se verá en esta obra, el papel de los curanderos es de crucial importancia para el desenvolvimiento de la ritualidad teenek en su conjunto y su injerencia atraviesa todos los planos de la vida en las comunidades de la región.


    Varios de los artículos de este libro están dedicados al tema de la música y las danzas, lo cual denota un reciente interés por el tópico y una prolífica producción de trabajos al respecto. Jocelyn Vázquez Toledano nos ofrece un interesante estudio del rabel, proponiendo una persistencia entre las formas y las nomenclaturas del rabᾱb procedente de la Europa occidental y el rabel de la Huasteca potosina en la actualidad. Este artículo, que se deriva de una tesis de licenciatura en Arqueología, documenta el proceso de manufactura del instrumento, las herramientas empleadas y su importancia para la ejecución de las danzas conocidas como Tsakam son y Pulik son. El trabajo en cuestión resulta de gran relevancia considerando las lagunas que existen respecto del tratamiento de los instrumentos musicales ejecutados por los teenek, ofreciendo un análisis diacrónico.


    El artículo “Etnografía de la música y la danza en dos comunidades teenek potosinas” fue escrito por Ana Luz Minera Castillo a partir de la información obtenida para su tesis de licenciatura en Arte y Patrimonio Cultural. Este trabajo ofrece un conjunto de datos monográficos que aportan al conocimiento de Tamaletom, comunidad del municipio de Tancanhuitz, y de Tanjasnec, comunidad de San Antonio. El texto nos presenta una etnografía comparativa entre las danzas que se bailan en Tamaletom y en Tanjasnec, logrando resaltar componentes compartidos y aspectos que marcan diferencias, aun entre dos comunidades teenek. La autora plantea que la música y la danza constituyen elementos del patrimonio cultural dignos de ser protegidos, preservados y valorados.


    En su texto, Luis Ernesto Ibarra de Albino nos brinda un ejercicio etnográfico realizado en una estancia de investigación que formó parte de los veranos de la ciencia promovidos por la Universidad Autónoma de Querétaro. En “Perder el miedo. Ritual de consagración al capitán de la Danza de Gavilanes en Tamaletom, Tancanhuitz de Santos, S. L. P.”, el autor describe la ceremonia con la que se preparan el capitán y los voladores para obtener “protección” a lo largo de la danza. Con el ritual, la manzana (tecomate) del palo volador, adquiere un conjunto de atributos que la dotan de intencionalidad y con esto se establece un vínculo inextricable entre el artefacto y el capitán. Existen etnografías que de manera general han abordado la danza de los voladores teenek, pero no hay descripciones sustanciosas sobre el ritual de consagración del capitán y las implicaciones de esta acción. Por ese motivo, el trabajo de Luis Ernesto Ibarra constituye una contribución notable para la comprensión de dicha danza.


    
      [image: ]


      Figura 1. Ubicación de las principales comunidades de trabajo. Elaboración: Blanca Arzate (2019).

    


    “Tsakam ts’een. Fiesta a la vida” es un texto escrito por Joel Lara González como producto de su tesis de maestría en Antropología Social. Lara presenta una etnografía detallada sobre el género dancístico conocido como Tsakam son. A partir de la danza, el antropó­logo realiza un análisis semántico sobre diferentes puntos del territorio y del cuerpo, temas que entran en relación con instrumentos co­mo el arpa, la cual cobra agencia durante el ritual. Nos encontramos an­te una investigación novedosa en la que los instrumentos adquieren connotaciones de persona, una atribución que ha sido poco explorada en las etnografías vinculadas con la música y las danzas de la Huasteca potosina. La danza, como menciona Joel Lara, connota alegría, y así se produce la vida desde la óptica teenek.


    El artículo de Manuel Alfonso Martínez Treviño, titulado “Alabel Dwchee. Lo artesanal, lo artesanable y el paradigma de las artesanías indígenas teenek”, se deriva de su tesis de maestría en Antropología Social. Martínez reflexiona sobre la producción artesanal que transita entre los usos tradicionales y los usos comerciales. En todo esto son fundamentales las políticas de Estado respecto de lo que puede con­siderarse “artesanal” y “auténtico”, tomando como referente un pa­trón de consumo mestizo y urbano. En consecuencia el autor advierte que nos encontramos ante un fenómeno de producción que ha trascendido lo artesanal y se ha constituido como un tipo de industria indígena. Este trabajo coadyuva a visibilizar la injerencia que han tenido las políticas gubernamentales en la producción y venta de cierto tipo de artesanías, así como en la proliferación de un conjunto de técnicas que les resultan más rentables que otras.


    El último texto de esta obra es de Jorge Arturo Castillo Hernández, quien nos presenta un análisis sobre la identidad de migrantes teenek residentes en el área metropolitana de Monterrey. “Los procesos de identificación entre migrantes teenek de la Huasteca potosina en Monterrey” es un artículo que se desprende de la tesis de maestría en Antropología Social del autor. Dicho trabajo toma como protagonistas a un grupo de migrantes originarios de la comunidad de Tanleab, municipio de Huehuetlán.


    El trabajo es un aporte para el estudio de la migración en la Huasteca potosina, ya que presenta registros etnográficos sensibles y cercanos obtenidos en la comunidad de origen de los interlocutores y en los puntos de destino en Monterrey. Jorge Castillo discute la identidad mediante un conjunto de categorías y de interacciones situadas en los espacios domésticos y en los vecindarios donde los indígenas se relacionan con “los patrones” no indígenas, y en espacios de confluencia intercultural, tal es el caso de la Alameda de Monterrey, en donde se acentúan un conjunto de diferencias y semejanzas entre “los otros y nosotros”. El autor considera que la identidad sólo se puede comprender a partir de la interacción, aspecto que permite registrar cómo los sujetos se definen y se ubican en determinado espacio.


    En suma, en cada uno de los textos que integran el libro se privilegia a la etnografía como el método y el contenido central. El aporte fundamental consiste en proporcionar al lector descripciones sustanciosas, generadas a partir del trabajo de campo realizado particularmente en comunidades con población teenek, recuperando datos de larga duración que bien pueden contrastarse y compararse con los obtenidos de manera reciente.


    
      
        1 Doctora en Antropología por el iia-unam.

      


      
        2 Una de las variantes dialectales veracruzanas es la que Kaufman llamó “huasteco de Otontepec”, hablado también en Chontla y Chinantla (Campbell y Kaufman, 1985: 188). Por su parte, Ana Kondic se refiere al teenek de Chontla como “huasteco del sur­este”, “huasteco de San Francisco” o “huasteco de la Sierra de Otontepec” (2012: 35-36). Esa misma variante es llamada “teenek del oriente” en el Catálogo de Lenguas Indígenas Nacionales del inali (2009), hablado en los municipios veracruzanos de Cerro Azul, Chicontepec, Chinampa de Gorostiza, Chontla, Citlaltépetl, Ixcatepec, Naranjos, Amatlán, Tamalín, Tancoco, Tantima y Tepetzintla. En esa fuente se menciona que el “teenek del centro” es el hablado en los municipios veracruzanos de Platón Sánchez, Tantoyuca y Tempoal. En tanto que el teenek potosino es denominado como teenek de occidente.

      


      
        3 La población náhuatl representa una mayoría con 141 323 hablantes. Asimismo, el inegi reporta 179 teenek hablantes de la variante potosina en Querétaro. En Veracruz hay 52 660 hablantes de teenek en las variantes reportadas, dentro de los cuales por lo menos 12 000 pertenecen a la variante del teenek oriental (Kondic, 2012: 37).

      


      
        4 Trabajos como el de Galinier (1990) sobre los otomíes, Sandstrom (2010) sobre los nahuas y, más recientemente, el de Trejo et al. (2014) sobre nahuas, otomíes, totonacos y tepehuas.

      


      
        5 Muestras de ello son los trabajos coordinados por Pérez (2013, 2007); Valle, Prieto y Utrilla (2012); Ruvalcaba, Pérez y Herrera (2004); Pérez y Ruvalcaba (2003).

      


      
        6 De acuerdo con el catálogo de localidades de la Secretaría de Desarrollo Social (sedesol), gran parte de las comunidades de la Huasteca potosina se encuentra en un grado de marginación “alta” y “muy alta”, tomando en consideración aspectos como el analfabetismo, la carencia de energía eléctrica, agua entubada, infraestructura y otros ser­vicios públicos. Véase <http://www.microrregiones.gob.mx/catloc/contenido.aspx?refnac= 240030052>, consultado el 14 de junio de 2017.

      


      
        7 Al respecto podemos citar el caso del gasoducto que se pretendía construir entre los municipios de Axtla y Matlapa, a cargo de la empresa española Iberdrola, y cuyas obras fueron frenadas en 2017 luego de que las comunidades ganaran un amparo por no haber sido consultadas. Dicha empresa fue también la responsable de la construcción de la termo­eléctrica en el ejido nahua de Cuixcuatitla, en el municipio de Tamazunchale. Véase <http://www.proceso.com.mx/497910/comunidades-la-huasteca-potosina-ganan-amparo-contra-gasoducto>, consultado el 18 de marzo de 2018.

      

    

  


  
    Terapéutica de la defensa.

    El hacer de los curanderos teenek

    en la Huasteca potosina


    ————•————


    Imelda Aguirre Mendoza


    En las comunidades teenek de la Huasteca potosina es común que la mayoría de los adultos y los ancianos tengan conocimientos de herbolaria y otros recursos propicios para tratar distintos malestares y enfermedades. No obstante, hay quienes sobresalen por los amplios saberes que tienen sobre el mundo, la vida, la enfermedad, la ritualidad y la muerte, ellos son identificados propiamente como curanderos, personas distinguidas por los integrantes de su comunidad debido a su sabiduría, condición que les permite ser los guías de diversas prácticas rituales. En Tamapatz, comunidad ubicada al suroeste del municipio de Aquismón, los curanderos tienen por principal acción la “defensa”, ellos son los que defienden a las personas de toda clase de males. Pero ¿en qué consiste exactamente esa defensa?, ¿cuál es el poder de los curanderos en el mundo teenek? Este texto tiene entre sus propósitos dar respuesta a dichas interrogantes.


    VIGILANTES DE LO BUENO Y VIGILANTES DE LO MALO. ENTRE CURANDEROS Y BRUJOS


    De acuerdo con el curandero Mateo, hay dos clases de vigilantes en el mundo: los vigilantes de lo bueno y los vigilantes de lo malo. Los primeros son los curanderos (ilalix), encargados de velar por el bienestar de las almas y de ayudarles a recuperar la fuerza en caso de perderla. Los vigilantes de lo malo son los brujos (dhiman), sujetos que, por el contrario, envían enfermedades e infortunios que menoscaban la fuerza vital de los seres humanos.


    Guy Stresser-Péan mencionaba que los antiguos huastecos “tenían fama [principalmente entre los mexicas] de magos e ilusionistas” (2008: 130), entre ellos existían una gama de especialistas destinados a la curación.1 El ilalix era referido como “el que conoce y aplica las hierbas” y el “ziman” era el brujo o el hechicero (Tapia Zenteno en Ochoa y Gutiérrez, 1996-1999: 138-139). Rudolph Schuller (1924) indica que a principios del siglo xx era común que este último fuera de suma importancia en su comunidad, de manera que ocupaba los principales cargos políticos, quizá porque su poder actuaba en todos los ámbitos de la misma.


    El curandero, como señala Janis Alcorn, también puede ser categorizado como aquel que “da la medicina” (1982: 235), ya que su nombre precisamente se deriva de la palabra ilal (medicina). Alcorn encontró que en otras comunidades teenek al curandero igualmente se le conoce como tsalpath, “una persona muy inteligente”, término asociado semánticamente con tsápláb (fuerza), que se define como “la inteligencia de una persona, sus habilidades, su personalidad, su manera particular de aprendizaje, su aptitud para el aprendizaje de determinados tipos de conocimiento y en última instancia su sabiduría” (1982: 68). Aunque en Tamapatz el curandero es únicamente denominado con el término de ilalix, ahí también se caracteriza por sus cualidades para “dar medicina”, para curar y para restablecer la fuerza del espíritu debido a su inteligencia y a sus facultades para pensar. En estos términos puede decirse que la fuerza vital del curandero se expresa, entre otras cosas, en sus facultades epistémicas.


    Alcorn señala que en otras comunidades teenek a los curanderos también se les llama thit’om, palabra derivada de thi’lal, término que alude la acción de “calentarse o secarse junto al fuego”. Así, la autora deduce que “curarse puede ser traducido como ser calentado” (Alcorn, 1982: 235), argumentando que el poder del curandero está asociado con el calor, lo cual concuerda con lo encontrado en Tamapatz, donde, como se verá más adelante, la fuerza que posee cualquier sujeto se verifica en sus cualidades térmicas. Es común que los indígenas de la región caractericen a la fuerza como un componente de propiedades “calientes”, entre más fuerza contiene un cuerpo, más calor transmite, caso contrario ocurre cuando alguien se encuentra débil. Estas premisas entran en relación con teorías mesoamericanas más extendidas acerca de la producción de calor y del equilibrio entre lo frío y lo caliente. Por ejemplo, Anath Ariel de Vidas encontró con los teenek veracruzanos que “cuando falta una parte del ch’ichiin [espíritu] desaparece una parte del calor interno en el individuo, es decir, de su vivacidad” (2003a: 254). En el caso de los nahuas de la Sierra Norte de Puebla, Marie-Noëlle Chamoux argumenta que también existe una relación entre “fuerza” y “formas de calor” (2011: 174). Danièle Dehouve propone que entre los tlapanecos de Guerrero, “la finalidad del sacrificio es que los hombres tengan fuertes [o calientes] su sangre, su corazón y su aliento, un tríptico metafórico que figura la fuerza de las autoridades y, por consiguiente, en todos los habitantes de la comunidad” (2010: 506), estableciendo también una asociación entre lo fuerte y lo caliente.


    De esta forma, el curandero tiene por misión restaurar el calor (fuerza) de la persona. ¿Cómo lo logran? Esto es algo que referiré más adelante, antes será conveniente saber cuáles son las propiedades de la fuerza en los curanderos, las cuales le permiten configurarse como un administrador de fuerzas.


    LO DADO Y LO APRENDIDO


    Tanto los brujos como los curanderos “se hacen”, como dice la gente de Tamapatz, mediante las mismas circunstancias. En su constitución como especialistas intervienen factores semejantes, una parte importante de éstos corresponden al orden de lo dado y otra parte son del ámbito de lo aprendido. Es importante precisar que utilizo estas categorías de acuerdo con la propuesta wagneriana sobre lo dado y lo construido. Ambas posiciones, como Roy Wagner indica, mantienen “una relación dialéctica, una relación al mismo tiempo de inter­dependencia y contradicción” (2010: 96). En lo que sigue veremos cómo operan dichas categorías en el caso teenek.


    Corresponde a lo dado “la fuerza de su corazón”, que les permite a estos especialistas rituales sortear las dificultades de su ocupación. Doña Abundia dice que la fuerza del corazón de los curanderos es quizá más potente que la del resto de los hombres, es por este motivo que ellos pueden hacerle frente a la enfermedad y comunicarse con distintos seres para restaurar la fuerza vital de los hombres que peligran de muerte.


    Además de esa fuerza vital especial, los curanderos y los brujos cuentan con “buena mano”, es decir, poseen un talento singular que les ha conferido el poder de sanar o de dañar al resto de los hombres. Tanto la fuerza como el talento vienen dados por “el destino”, como menciona doña María: “eso viene de su signo, ahí ya viene que va a curar o que va a embrujar, lo trae de su fecha de nacimiento”. Para esta anciana y para gran parte de mis interlocutores, se es curandero o se es brujo porque así se nace, para ello se articula un conjunto de factores entre los que se encuentran la fuerza del día de su nacimiento, así como la herencia que se recibe de sus antepasados, quienes generalmente desempeñaban la misma actividad. En Tamapatz se habla de días débiles (kícháj bíl) y de días fuertes (kícháj tsapik), los primeros identificados con el lunes, el sábado y el domingo. Los días fuertes, por su parte, corresponden al martes, miércoles, jueves y viernes. Quienes nacen en un día débil tienden a ser personas sin fuerza, no tienen éxito suficiente en el trabajo, lo que se manifiesta en la carencia de buenas cosechas, su salud se ve mermada constantemente, son vulnerables a embrujos, pues no tienen la fuerza necesaria para soportar este tipo de adversidades. Por el contrario, los nacidos durante un día fuerte gozan de buena salud, son resistentes a espantos, a seres malignos y todo tipo de peligros, y son trabajadores afortunados.


    Don Juan —quien para el año 2020 cuenta con 70 años— menciona que si bien él comenzó a curar después de que su hija se enfermó, esto ya lo traía en “la fuerza de la sangre”, pues tanto su bisabuelo como su abuelo fueron curanderos. La explicación de su poder, a partir de sus antepasados, le confiere legitimación entre los integrantes de su comunidad. Él piensa que uno de sus hijos cuenta con el mismo poder, pero “le falta edad” para ser capaz de desarrollarlo. De acuerdo con don Juan y con otros curanderos, al menos se debe contar con 30 años para asumir tal “compromiso”, a esa edad la mayoría de los hombres de la comunidad ya encabezan una unidad doméstica, participan activamente del trabajo en colectivo, han asumido algún cargo, pero, sobre todo, ya cuentan con la fuerza y los conocimientos suficientes para hacer frente a las actividades propias del ilalix.


    Aunque la capacidad para ser curandero o brujo ya viene dada, ésta puede ser potencializada mediante un conjunto de conocimientos que se van adquiriendo a lo largo de la vida. Varios de los especialistas declaran haber “aprendido” de libros y de las enseñanzas de otros especialistas que fungen como sus maestros. Ejemplo de esto es don Damián, quien aunque reconoce que eso de ser curandero “ya venía en su destino” también tuvo que aprenderlo de “un libro”.2


    Con don Mateo ocurrió algo parecido, cuenta que su abuelo fue curandero, aquel anciano le trasmitió a él y a uno de sus hermanos “la fuerza para curar”. Dicha potencia comenzó a activarse en su juventud cuando otro especialista le prestó un libro “para estudiar”. Don Mateo dice que a lo largo de su vida ha estudiado diversos libros, entre ellos los de oraciones, de los cuales ha aprendido rosarios, novenarios y todo tipo de rezos. Siendo un curandero experimentado, don Mateo re­conoce que existen otros “con más poder”, a los que consulta cuando no encuentra remedio para cierta enfermedad o problema. Uno de ellos se encuentra en Tancuime, localidad ubicada al suroeste de Aquismón, en donde, dice don Mateo, “hay otro [curandero] más grande y manda anotado como si fuera una receta todo lo que se tiene que hacer y también sabe decir si [la persona] se va aliviar o no”.


    ENTRE EL BIEN Y EL MAL


    Aunque los curanderos y los brujos “se hacen” de una forma común, son sus fines lo que los diferencian. De acuerdo con doña Clementina, los curanderos “son los buenos” porque sanan enfermedades, en cambio, el brujo, decía, “ese no te va a curar, sólo va a hacer maldad”. Don Plácido, su suegro, piensa algo parecido, para este anciano los brujos son “hombres malos”, practicantes de “magia negra”, aquella que daña a las personas, en cambio, los curanderos son los que saben “curar”. Pero, como se verá enseguida, esta oposición entre el curandero y el brujo no es del todo estable y resulta más compleja de lo que hasta aquí se observa, a tal punto que puede llegar a diluirse. Muestra de ello es que a Gallardo —quien realizó una tesis sobre el curanderismo y la brujería en la Huasteca potosina— se le dijo que los brujos “son curanderos con conocimientos en las plantas medicinales”, las cuales utilizan “para hacer daño a las personas” (2000: 133). En este sentido, don Mateo comenta que con “la magia negra” también se puede curar, aunque es posible que no se tengan los mismos resultados, ya que ésta originalmente tiene como fin causar daño.


    El caso de don Mateo es ejemplar en cuanto a la estrecha distancia que existe entre un brujo y un curandero. Cuando conocí a este hombre —en el año 2009—, me contó que comenzó a curar 20 años atrás y que mucho de este poder se lo debía a la herencia de su abuelo, quien, como ya lo mencioné, también había sido curandero. Tuvieron que pasar cinco años más para que don Mateo me revelara que antes de ser curandero se había dedicado a la brujería. Así pues, don Mateo me contó que, cuando era joven, alguien que pretendía iniciarlo en los menesteres de la brujería le prestó un libro “para estudiar la magia negra”, él no recuerda el nombre de tal libro, pero menciona que se trataba de “un libro viejo”, “con muchas palabras para los ángeles malos, para el Diablo”. Después todo fue desgracia, su esposa enfermó, “se desfuerzó” —como él dice— , y estuvo “tres años tirada en la cama, sin poderse levantar”. Don Mateo continúa:


    Un día me dormí tantito, me ganó el sueño, me acosté junto con la enferma y tantito me ganó el sueño, unos diez minutos, cerré los ojos y lo vi que se paró el Diablo, rojo. Se subió por aquí en mi nuca, me agarró mi cabello y me dijo: “responde”. Yo no respondí, yo pensé: “no voy a contestar”. Y que se brinca el Diablo y que se pone aquí en mi frente y me dijo: “está es tu suerte”. Que me despierto, después llamé a mi mamá y vino aquí a cuidarme, buscó hierbas y me curó, y me sané. Ya después que lo entrego el libro, que lo devuelvo al dueño, un viejillo que vive allá cerca del centro, allá está viviendo todavía.


    Desde allí, como tenía un catecismo que me ha dejado mi papá, un catecismo antiguo que tenía unas oraciones en latín,3 lo tenía yo guardado. Entonces agarro yo ese catecismo para estudiarle, entonces ya lo estudié mucho, estudié yo puras oraciones, compré más libros de rezar, ya después yo me pegué a rezar, empecé a practicarle los rosarios, los novenarios, todo (comunicación personal, 17 de abril de 2014).


    Don Mateo piensa que en aquellos años su esposa se enfermó y él veía al Diablo en sus sueños porque se estaba preparando en la magia negra. Ante los infortunios narrados, don Mateo decidió cambiar “su suerte”, alejarse de la brujería y oficiar como curandero.


    El caso de este hombre muestra que, en realidad, es muy difusa la oposición que suele plantearse entre los brujos y los curanderos, pues existen casos como éste, donde los primeros pueden devenir curanderos o viceversa, ya que al final, ambos son sujetos con una fuerza y una preparación similar, sólo que canalizada hacia diferentes fines. Mientras unos se especializan en quitar fuerza, otros trabajan para restablecerla. En ese sentido, es posible que en determinadas situaciones algunas personas consideren a alguien como un curandero, mientras que otras lo vean como un brujo.


    El lugar de ambos especialistas es únicamente posicional. En estos términos lo que realmente resulta imperante son las relaciones que ellos articulan con otros existentes.4 Dichas relaciones son en realidad las que se encargan de colocarlos como brujos o como curanderos ante determinados contextos. Por tal motivo, en lo que sigue se explica quiénes son esos existentes con los cuales se relacionan los brujos y los curanderos.


    LOS AUXILIARES


    Hay una gama de existentes que son apreciados como auxiliares por los especialistas rituales, los cuales conforman una suerte de sistema en el que la relación con uno u otro lleva a desarrollar un campo con posibilidades diferenciadas. A dichos auxiliares “se les da de comer”, dice don Mateo, con ofrendas, a algunos de ellos se les invoca con palabras y oraciones. A cambio éstos los apoyarán con la fuerza necesaria para concretar sus propósitos de infortunio o de sanación. En lo que sigue primero me referiré a los seres que fungen como auxiliares de los brujos, luego exploraré las relaciones que los curanderos entablan con existentes capaces de trabajar para recuperar la fuerza en los espíritus. Es preciso señalar que hay seres (como los muertos) que tienen la capacidad para auxiliar tanto en “lo bueno” como en “lo malo”, lo cual los coloca en una posición inestable.


    Es sabido que los brujos tienen por principal cómplice al Diablo. De acuerdo con el curandero Damián, la voracidad de este ser es tanta, que quienes acuden a él deben alimentarlo constantemente mediante ofrendas que llevan a lo alto de los cerros. Don Damián explica que las ofrendas para el Diablo deben ser constantes, ya que de lo contrario éste terminará tomando la fuerza que necesita de la vida de quienes se disponen a “hacer tratos” con él. Así, se puede plantear que la imperiosa necesidad de darle de comer al Diablo se encuentra motivada por el temor de ser enfermado por éste, teniendo como consecuencia más severa la pérdida de la vida.


    Don Dolores explicaba que otros de los auxiliares a los que recurren los brujos son santos como San Cipriano5 y la Santa Muerte. El primero “sirve” para lanzar potentes hechizos que atrofian la capacidad de pensar y actuar —en síntesis, la fuerza vital— de las personas. A la Santa Muerte se le realizan toda clase de peticiones malintencionadas que tienen por cometido afectar a la gente. La devoción hacia la Santa Muerte en la región se ha podido advertir desde hace aproximadamente 15 años y con el tiempo ha ido prosperando, ya que a ella no sólo acuden los brujos, sino cualquier persona que la conozca y quiera “hacer mal” a alguien más. Hay quienes han conocido a la Santa Muerte mediante libros de oraciones dedicados a ésta, los cuales son de fácil acceso en los mercados locales, igualmente hay quienes han sabido de ella cuando emigran hacia ciudades del norte del país —como Monterrey— o por lo que ven y escuchan en programas de radio y televisión.


    Los muertos son otros auxiliares importantes tanto de brujos como de curanderos, ya que se consideran como seres capaces de “trabajar” para el bien o para la desgracia de la gente. Para “ocupar sus favores”, los brujos se desplazan hacia el camposanto, desde ahí intentan contactarlos obsequiándoles tamales como alimento.


    En cuanto a los curanderos, éstos tienen a Jesús como auxiliar principal. Los especialistas de Tamapatz reconocen que éste fue el primer curandero de la comunidad, por ello piden “su apoyo” para curar a los enfermos. A Jesús se le alimenta con las ofrendas que se disponen al momento de efectuar distintos rituales terapéuticos. Don Mateo cuenta que “Jesús fue un hombre que curaba a muchos enfermos, cura a los ciegos, a los mudos, a muchas personas, al que no puede caminar, al que no habla, al que no mira. Nada más le pregunta a algún enfermo: ¿estás enfermo? sí, estoy enfermo —respondían—. Bueno —decía— ahora ya no estás enfermo, al poco rato ya anda, al otro día ven personas que no veían, el mudo ya habla, al otro día lo ven y ya hablan”.


    Don Mateo comenta que Jesús les legó a los curanderos la capacidad para “quitar enfermedades”. De acuerdo con este ilalix, es Jesús quien le ha permitido “saber curar”, ocupar su fuerza —aludiendo con esto a su sabiduría— para restablecer la fuerza vital de otras personas.


    Otros auxiliares de los curanderos son santos a los que se invoca para los más variados fines. Por ejemplo, don Mateo “ocupa” a Santiago Apóstol para solucionar distintos problemas, él explica que éste es uno de los santos más poderosos, ya que fue uno de los principales discí­pulos de Jesús. De forma general, es común que en sus rituales acuda a los 12 apóstoles y esto es algo compartido por gran parte de los teenek de la región. San Martín Caballero es otro de los santos que más “ocupa” mientras realiza curaciones de diversa índole, entre ellas las que deben ser tratadas a causa de la brujería, pues, además de considerarlo como un “protector de los pobres”, lo describe como uno de los más fieles “soldados de Cristo”, hecho que le ayuda a “ganar la batalla” contra el Diablo y los brujos. Algo similar ocurre con San Miguel Arcángel, santo patrón de Tamapatz, que suele ser invocado por don Mateo y por el resto de los curanderos del lugar, por ser “el jefe del ejército de Dios en su combate contra el demonio”. De tal suerte, el arcángel les resulta efectivo para la lucha que los curanderos emprenden para cuidar a los espíritus de las asechanzas del Diablo.


    Don Mateo menciona que todos estos santos son ayudantes, porque únicamente se ocupan —desde mi punto de vista, como si fueran herramientas— para la realización de determinados trabajos. Así, existe toda una gama de santos disponibles para tomarlos como ayudantes e intercesores ante Dios y Jesús, según se requiera.


    Para don Dolores son poderosos ayudantes San Juan Bautista6 y el Santo Niño Doctor. A ellos acude en gran parte de los rituales terapéuticos que dirige. Este curandero me contó que el primero es un mensajero de Jesús, mientras que el segundo es un sanador por excelencia.


    Entre otros auxiliares importantes, que son transmisores y potencializadores de fuerza, se encuentra Mámláb (Trueno), descrito por don Mateo como “un gobierno de los anteriores, un hombre que gobierna y salva de problemas, libra de males”. También está el Pulik Pay’lom, existente equiparado al Dios católico, pero también al sol. De acuerdo con doña Catarina, “Pay’lom es Dios, es el que nos da la luz. Es como la luz que nace al otro día, ya viene el sol, ya viene la luz, pero nos da luz a todos, no a uno. Es kícháj [día], también es el día o sol” (Aguirre, 2018: 127). El Pay’lom es el creador de la luz y de los días, a él se le pide para que los espíritus no caigan en el mundo oscuro que domina el Diablo. Cuando la gente de Tamapatz habla de este ser asociándolo con las ideas difundidas por la Iglesia católica, lo denominan como el Padre Eterno,7 deidad que se encuentra al mando de un conjunto de santos y ángeles.
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            ESPECIALISTAS RITUALES Y SUS AUXILIARES
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            San Cipriano


            Santa Muerte


            Muertos
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            Dios


            Mámláb (Trueno)


            Pay’lom (Sol-Padre Eterno)


            Tsabál (Tierra)

          

          	
            Apóstol Santiago


            San Martín Caballero


            San Miguel Arcángel


            San Juan Bautista


            Santo Niño Doctor


            Otros santos

          
        


        
          	
            

          
        

      
    


    Para lo que sigue he de centrarme en la figura del curandero, ya que es a él a quien se le confieren mayores poderes por sus capacidades de negociación entre la pérdida y la gestión de fuerza vital. Los curanderos pueden enfrentarse a los brujos y derrotarlos, y lo más importante, son los encargados de cuidar los espíritus de las personas, de restablecer la fuerza vital y de encauzar la circulación de ésta a través de un conjunto de prácticas rituales que coadyuvan a la producción de más fuerza en favor del colectivo tanto humano como no humano.


    LA DEFENSA DE LOS ESPÍRITUS


    En las comunidades teenek de la región es común que la mayoría de los adultos y los ancianos tengan conocimientos de herbolaria y otros recursos propicios para tratar distintos malestares y enfermedades. Igualmente, es usual que estas personas sepan practicar barridas y limpias8 que libren a las personas de malos aires y diversos padecimientos que traen consigo el debilitamiento de la fuerza vital. No obstante, como ya ha sido mencionado, existen quienes sobresalen por los amplios conocimientos que tienen sobre el mundo, la vida, la enfermedad, la ritualidad y la muerte, ellos son identificados propiamente como curanderos, personas distinguidas por los integrantes de su comunidad debido a su sabiduría, es decir, a su fuerza vital.


    En Tamapatz los curanderos tienen por principal acción la defensa, ellos son los que protegen a las personas de toda clase de males. Don Mateo suele mencionar que su trabajo es poner su mano para ver si puede defender a los embrujados, explica que “si la enfermedad viene por Dios ya no hace nada”, pues ha sido dada por el destino, pero si no fuera así, “tiene que enfrentarse”. De esta forma, se emprende una suerte de batalla con el brujo que ha enviado el mal, para así defender —como enfatiza don Mateo— a la persona, recuperando o protegiendo su espíritu, que sin duda está en peligro.


    Don Damián también considera que gran parte de su labor consiste en una suerte de defensa. Así que se tiene que enfrentar ante “los enemigos que hacen mal”, ante “los que espantan el espíritu”. El concepto de defensa (jek’a’), como uno de los ejes del hacer entre los curanderos, ya había sido advertido por Alcorn en su estudio pionero entre los teenek potosinos. Básicamente esta autora definió al curandero teenek como “alguien que defiende al paciente contra el brujo, quien se aprovecha de los errores de la persona para atacarla” (1982: 251).


    La defensa que realiza el curandero está relacionada con lo que ellos llaman “levantar el espíritu”. En el año 2009 don Dolores tenía 75 años, él comenzó a curar en los años 90 del siglo xx, cuando una de sus hijas enfermó, entonces acudió a varios curanderos, pero nadie pu­do sanarla hasta que él lo intentó. Cuando lo conocí, don Dolores pasaba gran parte del tiempo postrado en una cama, estaba enfermo, tosía con frecuencia y sentía “debilidad”. Decía que su enfermedad era producto de una brujería, estaba convencido de que alguien lo había embrujado porque envidiaba su conocimiento como curandero, también envidiaban el trabajo que había logrado a lo largo de su vida, reflejado en un buen cafetal, en una milpa próspera y en su oficio como cohetero, con lo cual obtenía un ingreso adicional. Don Dolores no pu­do recuperar su fuerza, como me lo dijo su esposa, y murió en el 2010. Él siempre mencionaba que una de las principales labores del curandero consiste en “levantar el alma”, decía que en todos sus años como curandero había “levantado a muchas gentes”, “gentes de la comunidad y extranjeros que venían a buscarlo”, para ello “sólo ponía las manos y con la ayuda de Dios” lograba recuperar el espíritu.


    Por esto mismo don Dolores decía que curar consistía en “levantar el alma”, en “levantar a las personas”, ya que consideraba que si alguien enfermaba era porque su espíritu se había caído o lo había abandonado, entonces él, como curandero, tenía que devolverlo a la coronilla de la cabeza, para que así el afectado recuperara su fuerza vital.


    Para comprender lo anterior es necesario anotar que el espíritu es denominado ts’itsin o ejattalaab. El primer término puede traducirse como ave y el segundo, de acuerdo con Ariel de Vidas (2003a: 252), se deriva de ejat: vivo, despierto, “el alma del corazón”, mientras que el ch’ichiin (variante dialectal de ts’itsin) es el “alma del pensamiento” el espíritu de un individuo.


    El ejattalaab se encuentra identificado con el corazón, el cual es caracterizado como un contenedor de fuerza vital. Por su parte, el ts’itsin se describe como un ave que sobrevuela la cabeza de las personas y se mantiene en movimiento. Así pues, parte importante de la defensa que emprenden los curanderos consiste en recuperar el espíritu, levantándolo, erigiéndolo hacia la parte superior de la cabeza. Los ilalix de Tamapatz defienden a las personas que buscan su protección poniendo en marcha un conjunto de recursos y procedimientos que a continuación se detallan.


    LA TERAPÉUTICA DE LA DEFENSA


    Los recursos terapéuticos a los que recurren los curanderos de Tamapatz y de algunas comunidades vecinas pueden ser considerados como una suerte de armas que despliegan para defender a los espíritus. Como parte de éstas encontramos aquéllas en las que prevalecen las cualidades que les han sido dadas por “su destino”, entre las que destaca la comunicación con los espíritus y con un conjunto de existentes a través de los sueños, así como las visiones obtenidas a partir de varios métodos de adivinación, los cuales se configuran como fuentes de conocimiento, al mismo tiempo que coadyuvan a formular un diagnóstico sobre el estado del espíritu a defender. También están los recursos que permiten intervenir de manera integral en la persona para la erradicación de determinados males y enfermedades que ocasionan detrimento en su fuerza vital, entre éstos se encuentran métodos como la succión de distintos objetos arraigados en el cuerpo, las limpias9
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