Antropologia visual, performances y hermenéutica.
Experiencia de ver, escuchar y participar en Huautla de Jimenez,

(Oaxaca, México)

Gabriel O. Alvarez!

Este articulo aborda los siguientes temas: la antropologia visual como estrategia
metodoldgica para la observacion participante en el trabajo de campo; las performances
como actualizacion de la tradicion; la perspectiva de la antropologia, compartida, como

préctica de la traduccion cultural. 2

El proyecto Mazatecos: chamanismo y politica, tuvo entre sus propositos
comprender y traducir la tradicion mazateca, privilegiando el anélisis de rituales y
performances. Este grupo, localizado en la sierra mazateca, entre los estados de Oaxaca,
Puebla y Veracruz, fue mundialmente conocido a partir de la divulgacion de los rituales
con “niflos santos” realizados por Maria Sabina. A pesar de la proyeccion de la figura de
Maria Sabina faltdé una reflexidn sobre la tradicién mazateca y el papel del chaman en
esta tradicion, su lugar en la sociedad. Durante la investigacion registramos diversos
rituales civico-religiosos en Huautla y prestamos especial atencion a la participacion de
dos chjota-chjine, -chamanes, hombres de conocimiento-: la Abuela Julieta Casimiro y el
Profesor Alfonso. Como método privilegiamos las performances, registradas con una

perspectiva de antropologia visual, participante.
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Antropologia de la experiencia y registro audiovisual

Las consideraciones de Cardoso de Oliveira (1998) sobre el quehacer del
antropologo permiten reflexionar teéricamente sobre la experiencia etnografica en el
campo de la antropologia visual. En este trabajo, Roberto Cardoso de Oliveira analiza los
diversos momentos interpretativos en la practica antropoldgica a partir de la metéafora de:
mirar, escuchar y escribir. El autor sefiala que el mirar es una mirada informada
tedricamente; el escuchar se relaciona con el proceso de fusion de horizontes de
comunicacion en el trabajo de campo; el escribir es transformar la experiencia etnografica
en una narrativa que después de publicada crea un tercer momento interpretativo cuando

llega a las manos del publico.

Algunos de los colegas que desde el campo de la antropologia visual dialogan con
este planteo tedrico, has centrado sus reflexiones sobre la cuestion imagética en el
“mirar”. En este debate propongo desplazar el eje para reflexionar sobre la practica de la
antropologia visual para el “escuchar”, el momento interpretativo que acontece durante
el trabajo de campo. Cardoso de Oliveira, cuando nos habla del “mirar”, no se refiere a
los datos sensoriales, ni a la cuestién imagética, para él, el mirar esta relacionado con la
weltanschauung de Dilthey, la vision de mundo, informada por una tradicién, en el caso
del antropologo, por una tradicion tedrica (RCO, 1988). Una tradicion tedrica, que
implica una forma de ver el mundo, una serie de cuestiones tedricas a ser respondidas en
el trabajo de campo, una forma de hacer antropologia. En Alvarez (2016) reflexioné sobre
el “mirar”, como tradicion tedrica, el estilo de hacer una antropologia compartida a partir
de la antropologia visual inspirada en las experiencias de Jean Rouch, con la cdmara

participante, la importancia del personaje y la edicion compartida.

En este trabajo me centraré en el segundo momento interpretativo, el “escuchar”.
Para Cardoso de Oliveira (1998), este escuchar se relaciona con el proceso de fusion de
horizontes de comunicacion inspirado en la hermenéutica de Gadamer y en la Idgica de
la accion comunicativa de Habermas (Cardoso de Oliveira 1998, Cardoso de Oliveira,
L.R. Cardoso de Oliveira 1996, Habermas 1989). Como sefialé en otra oportunidad el
problema de este modelo es que trabaja en el plano del discurso y no contempla otras

formas de comunicacion, como los rituales y las performances (Alvarez 2000).
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Esa dimension intersubjetiva, que implica una fusion de horizontes de
comunicacion dificilmente pueda ser realizada por medio de entrevistas y cuestionarios.
Las entrevistas, que usamos en consultorias, pueden permitir la creacion de etnografias
sucias. Una verdadera etnografia envuelve la fusion de horizontes construida durante la
experiencia del trabajo de campo, envuelve intercambios, sentimientos, empatia,

sufrimientos.

La fusion de horizontes de comunicacion se da en el plano de la experiencia. La
experiencia envuelve pensamientos, sentimientos y voluntad. La misma se relaciona con
el weltanschauung de Diltey, la imagen de mundo, que implica creencias, conocimientos,
envuelve juicios de valor y significados. La tradicion -como vision de mundo- es
continuamente sujeta a revision a partir de performances, como experiencias colectivas.
Las personas participan de la tradicién y la reevaltan a partir de las performances (Turner
1988).

Las performances como perspectiva analitica nos llevaron a tomar en cuenta
determinados elementos. Las performances son la actuacién, la exhibicién de un
comportamiento autorizado frente a un publico. Esto implica, por un lado, la competencia
comunicacional del performer. Por otro lado, la evaluacién del publico, que juzga si la
performance fue ejecutada de forma cierta. Otro punto es la experiencia en relevo, la
experiencia emergente de la performance, que envuelve intensidad, emociones, placeres,
una dimensién estética. Finalmente, y no menos importante, los marcadores de la
performance, que indican el inicio y la finalizacion de las mismas (Bauman 1975,
Langdon 2006).

La performance es estética mas es también politica. La performance envuelve
también las condiciones de acceso, que en ocasiones envuelve una estructura
institucional, criterios de inclusién. Esto envuelve también la legitimidad del actor que
ejecuta la performance y la competencia (conocimiento) y habilidad para ejecutar la
performance con suceso. Finalmente, las performances envuelven valores que expresan

lo que es importante para el grupo (Bauman y Briggs 2006).

Este punto nos coloca, como antropologos, otra cuestion, como participamos de
estas performances. Cualquier fotografo puede tirar fotos de una procesion o de una fiesta,

pero un antropo6logo que realiza observacion participante, tiene que saber quién son los
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participantes, cuales son los simbolos y sus significados. Cuando uno fotografia para el
grupo, son los participantes que nos indican a quien fotografiar: “esos son los padrinos”,
“aquel es pariente”, “ese otro tiene tal cargo”, o nos explican el significado de los
simbolos, su exégesis. Los intercambios crean vinculos a partir de los cuales participamos

del mundo social.

La experiencia de fotografiar para el grupo trae toda una serie de informaciones
que pasarian desapercibidas para un observador externo. Si el grupo nos reconoce como
su fotdgrafo, nos permite también un acceso privilegiado para que podamos realizar el
registro. Por otro lado, este envolvimiento crea contrapartidas y obligaciones y el
fotografo/antrop6logo que se incorpora como participante, tiene que acompafiar todas las
obligaciones de las fiestas 0 procesiones, que pueden durar varios dias. El observador
participante tiene la obligacion de participar y la obligacién de retribuir por medio del

producto de su trabajo, una imagen digna del grupo.

Hacer antropologia visual, en mi entender, es hacer antropologia usando los
medios audiovisuales no solo como herramienta de registro, sino como forma de
relacionamiento. El producto del trabajo del antropdlogo se hace sensible para el grupo y
permite entrar en una serie de intercambios. En la forma en que trabajamos estos

intercambios en el trabajo de campo estéa el arte de cada antropélogo.

Existe una discusion sobre el retorno del material a las comunidades, que supone
una expropiacion y restitucion de imagenes (Rocha, Ekert 2015). En mis investigaciones,
siempre que posible hice entrega del producto al grupo con el cual trabajé. Restituimos
una imagen digna, una narrativa en la que el grupo se sienta representado a partir de un
horizonte de creacion de una antropologia compartida. EI tema en este apartado no es la

restitucidn, sino como nos relacionamos con las personas a través del registro audiovisual.

No se puede usar la cdmara como un arma. Las personas se incomodan al ser
apuntadas con la lente de la camara, por un desconocido, que evidentemente no pertenece
al grupo. Uno comienza a fotografiar y después devuelve el producto para las personas
del grupo. Cuando las personas comienzan a ver los resultados preliminares y los
resultados comienzan a ser interesantes para el grupo se abren las puertas para diferentes
ciclos de intercambio. Son los intercambios que generan relaciones sociales y nos

permiten un didlogo mas profundo.
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Fueron varios ciclos de intercambios que me abrieron la puerta para diversos
aspectos de la tradicion mazateca. El interés en la filmacion de las peleas de gallo me
introdujo en el grupo de los galleros de Huautla. EI méas afortunado de todos fue con la
abuela Julieta. Ella me pidi6 para que registrase la mayordomia del Sefior de las Tres
Caidas, en la cual ella seria la hermandad principal. Como intercambio yo le pedi que me
ensefiara como era el trabajo tradicional con “nifios santos”, como ella lo habia aprendido
con su suegra, Dofia Regina. Este intercambio me abrid las puertas para dos campos
importantes, uno el sistema de cargos religiosos y sus performances, el otro, el
conocimiento del linaje sobre los rituales con nifios santos. Acomparié a la abuela Julieta
a lo largo de toda la mayordomia del Sefior de las Tres Caidas, asi como varias otras
mayordomias que hacen parte de la religiosidad mazateca. Por otro lado, este intercambio
me abri6 también las puertas para los rituales con nifios santos y pase a auxiliar a la abuela
en mas de una oportunidad. Este intercambio cre6 otro, en el cual todas las mafianas
bajaba desde el barrio de La Cruz para lo de la abuelita en el centro. En el camino
compraba un pan calentito para tomar un café de olla con la abuela Julieta, mientras

comentabamos los rituales de la noche anterior y otras conversas.

La performance tiene que ser “escuchada” para ser interpretada. Podemos
fotografiar o filmar estas performances a partir de la observacion directa, como
fotografos, méas para comprenderla tenemos que adquirir la competencia comunicativa y
esta solo se logra a través del “escuchar” orientado por la buisqueda de fusion de
horizontes de comunicacion. Necesitamos conocer la tradicion para interpretar los
simbolos de las performances. Las performances son la tradicion puesta en escena, nos

habla a partir de la manipulacién de simbolos.

Turner (1975) define el simbolo ritual como la menor unidad que mantiene las
propiedades del ritual. Entre sus caracteristicas destaca la polisemia y la polarizacion de
sentidos. Los simbolos, en las performances son objetos manipulados pelos actores
sociales. Estos objetos-simbolos permean las diferentes performances tradicionales,
tienen una gramaticalidad explorada en el filme. Los simbolos tradicionales, sus
performances, pasan de generacion en generacion, son menos susceptibles de

manipulacion que el discurso de una entrevista.

Una vez que tenemos el material bruto comenzamos el trabajo de edicion durante
el trabajo de campo. En este primer momento realizamos los cortes y esbozamos una
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narrativa que testamos una y otra vez con los mazatecos que participaron en el proyecto.
La performance tiene una duracion que no puede trasladarse mecanicamente para el
pablico. Debemos realizar una traduccion, llevando en cuenta una compresion del tiempo
con la menor perdida de sentido. Los comentarios sobre los clips presentados en el campo
introducen también una dimensién reflexiva. El publico mazateco comentd, agregd
informaciones, mostrd aprobacion, realizé criticas, corrigio al antropologo video-maker

a partir de la interpretacion que hacen del material audiovisual.

Trabajamos cada clip como una unidad de sentido en la que intentamos sintetizar
la performance registrada en el trabajo de campo. Estos clips fueron testados a partir de
la exhibicion, primero en el campo y después en la academia, para realizar ajustes, ver

donde reforzar el sentido o traducir un simbolo mediante alguna frase escrita en el video.

Después de trabajar los clips individualmente, pasamos a montarlos para crear una
narrativa. En este caso, iniciamos por rituales individuales, -rituales de pedimiento y
rituales con “nifios santos”, para pasar después para performances colectivas: fiesta de los
muertos, mayordomias, marcha de reyes, la faena, informe de gobierno y terminamos con

las elecciones.

Estas performances, manipulan simbolos, que se bafian de sentido en la tradicion
mazateca. En este caso, la fotografia gana sentido a partir del conocimiento de la tradicion
cultural, una mirada informada, tedricamente, mas principalmente a partir de la
experiencia. En la experiencia, en el registro desde una posicion participante, podemos
realizar un ejercicio de traduccién a partir de la narrativa audiovisual. La performance
necesita de traduccién. En el caso del film editado lo resolvi por medio de legendas,
sintéticas, que orientan la interpretacion del espectador. Estas reflexiones apuntan a la
necesidad de construir una trama que envuelva el video con: los problemas teéricos de la
investigacion; la contextualizacion del material a partir de la exegesis nativa; y la
evocacion del trabajo de campo. Los clips ganan otra dimensién interpretativa al ser

explicitados los problemas tedricos confrontados con la experiencia del trabajo de campo.

La fotografia / video nos permitieron registrar la manipulacién de objetos
simbolos, que tienen que ser interpretados y traducidos para un publico mas amplio. Esta
traduccion se da en el plano del discurso, o en un lenguaje natural, ni matematizado, ni

imagético. Esto me llevé a pensar en la necesidad de agregar una voz que agregue
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informacidn, en lenguaje natural. La voz del antrop6logo, no como narrador omnisciente,
sino como narrador experiente. Una narracion que agregue informacién aprendida a
partir de la experiencia de campo, del proceso de fusion de horizontes de comunicacion

a partir de la convivencia y la participacion.

En la segunda parte de este trabajo presentaremos el material dividido en clipes y
realizaremos una contextualizacion a partir de las referencias tedricas y de la experiencia
del trabajo de campo. Por una cuestion de economia de tiempo con el lector seré sintético,
una vez que cada uno de los apartados mereceria un capitulo en si mismo, (que estan en

elaboracion). Al mismo tiempo me extenderé lo necesario para hacer antropologia.

Huautla, tierra de aguilas y de chamanes

Diversos motivos nos llevaron a elegir Huautla para la realizacién del trabajo de
campo. Tanto por problemas teéricos como por la historia de la ciudad, Huatla se presentd
como el lugar indicado para trabajar el tema del chamanismo, en el contexto de una

tradicion cultural y su relacion con la politica.

Mircea Eliade [1951] fue el primero a sistematizar los relatos sobre chamanismo
para delimitarlo como un fenémeno especifico diferente de la religion. El enfoque prestd
especial atencion al chamanismo como forma de éxtasis religiosos, que envuelve los
suefios y en ocasiones el consumo de alucindgenos. El marco analitico privilegio la figura
del chaman, que a través de sus viajes en el inframundo y el supramundo, opera como
intermediario con el mundo de los seres sobrenaturales con propdsitos especificos. Esta
caracteristica sirvié como marcador para diferenciar el chamanismo de otros fendmenos
religiosos como los rituales de posesion. EI chamanismo también implica entrenamiento
en las técnicas del éxtasis y el aprendizaje de una serie de conocimientos tradicionales,
técnicas, identificacion de los espiritus, genealogias, lenguajes secretos. EI chamanismo
envuelve entrenamientos para acumular poder mistico para uso personal y social. El
concepto de chamanismo se estructuro inicialmente a partir de las experiencias de grupos
siberiano. Como categoria paso a aglutinar una serie de experiencias diversas, como el
chamanismo de las tierras bajas sudamericanas y en México (Bartolomé, Barabas 2013,
Langdon 1992).
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El chamanismo no esta necesariamente relacionado con “sociedades primitivas”,
ni puede ser reducido al campo de los fendmenos religiosos. EI chamanismo también es
politico, como los registra la literatura sobre diversos grupos tupi. Diversas sociedades
que tuvieron desenvolvimiento del estado en Mesoamérica también presentan la figura
del chaman como mediador con seres no humanos, duefios del lugar. En diversas
sociedades indigenas de México, como mayas, mixtecos y mazatecos el chaman ocupa
también un lugar en la estructura politica. En la préctica, la categoria de chamanismo se
transformd en una clasificacion colonial que envolvia una serie de practicas diversas. El
chamanismo como modo performatico tiene que ser analizado al interior de las diferentes

tradiciones culturales (Bartolomé, Barabas 2013, Langdon 1993).

Los chamanes son depositarios de una serie de saberes tradicionales y de préacticas,
al mismo tiempo en que son una construccion ideoldgica de su propia sociedad. Los
chamanes son actores del texto de su propia cultura. Para Bartolomé y Barabas (2013),
una de las claves del chamanismo en México son los suefios. Los suefios entendidos como
una realidad paralela, como un estado de conciencia con alto valor emocional y afectivo.
El suefio es considerado como un estado liminar que da acceso a otra dimension de la
realidad. Una temporalidad paralela que sobrepone presente, pasado y futuro, un espacio
habitado por seres extrahumanos como los duefios del lugar. Los autores sefialan como
otra de las caracteristicas del chamanismo en Mesoamérica, la transformacion del chaman
su nahual, su transformacidn en poderoso animal que recibe poderes de los duefios del
lugar. El chamén es el responsable por la relacion entre los hombres y las entidades no
humanas. Como sefialé Barabas (2006) esta relacion, marcada por diversos rituales esta
orientada por la légica del don, en que los hombres realizan sus ofrendas a las entidades
como forma de obtener reciprocidad. Los duefios del lugar son entidades territoriales,
seres extraordinarios, por veces se manifiestan en forma antropomorfa. Son entidades
ambivalentes, que tanto pueden beneficiar como perjudicar a quienes se adentran en sus
dominios. Son cultuados en cuevas especificas en las montafias, en nacientes de agua y

accidentes naturales (Barabas 2006, Bartolomé Barabas 2013).

En la década de 1960 el interés por el chamanismo fue renovado a partir de las
publicaciones de Carlos Castaneda ([1968] 2001) sobre Don Juan y de la publicacién de
los trabajos de Wason (1957) sobre Maria Sabina. Estos trabajos despertaron el interés de

jovenes de sectores medios que exploraban estados de conciencia alterados en la época.

321

lluminuras, Porto Alegre, v. 19, n. 46, p. 314-350, jan/jul, 2018.



Antropologia visual, performances y hermenéutica...

En tanto que el personaje de Don Juan aparece como un difuso chaman yaqui, Maria
Sabina y sus rituales con “nifios santos” ganaron una concretitud cuando se reveld que
fueron registrados en Huautla. Nadie conoce a Don Juan, pero millares viajaron a Huautla

para experimentar los nifios santos (Langdon, 1992).

Algunos autores afirman que los mazatecos son una sociedad chaménica
(Bartolomé y Barabas 2013, Barabas 2006, Manrique 2013). ¢ Pero qué es ser chaman en
Huautla? EI chamanismo en Huautla es multifacetado. La traduccion méas préxima para
la categoria colonial de chaman seria la categoria nativa de chjota-chjine, persona de
conocimiento. Inchaustegui, nos habla de tres tipos de chjota-chjine: el maestro, el que
cura y el que ensefia. ElI maestro es el que participaba del consejo de ancianos y a partir
de la interpretacion de las fuerzas sobrenaturales, los chikones, establecia lo que tiene que
ser realizado por la comunidad. Los que curan por su vez se dividen de acuerdo a las
técnicas que emplean, los que trabajan los nifios santos, los que hacen limpias con huevos,
los que confeccionan los bultos sagrados, los que hacen lectura de velas, los chupadores,
los hueseros. Los que ensefian, finalmente, es una caracteristica de todos ellos, una vez
que la traduccion de chjota-chjine literalmente significa hombre de conocimiento. Creo
que esta tipologia de Inchaustegui nos llama la atencion para diversos aspectos de la labor
de los chjota-chjines y que los mismos no son excluyentes. Otra categoria que también
estaria incluido seria la de teej e, el brujo, aquel que utiliza este conocimiento para hacer
el mal al irritar las entidades para indisponerlos con sus victimas (Barabas 2006, Boege
1988, Inchaustegui 1977, 1994, Manrique 2010, 2013).

La organizacién tradicional de los mazatecos contaba con un Consejo de
Ancianos, compuesto por los hombres que habian pasado por todo el sistema de cargos.
Este consejo de ancianos indicaba el presidente, que era confirmado en asamblea.
Frecuentemente el principal del consejo de ancianos era un chjota-chjine (Boege
1988:225, Neiburg 1984, Garcia Dorantes 1996). Cuando pregunté por el tema a la
abuelita, ella respondi6: “el consejo de ancianos trabajaba con mucho copal y muchas
velas”. El consejo de ancianos, como indica Boege (1988), al evocar lo sagrado, envuelve

los antepasados, muertos.

El chamanismo hace parte de la identidad de Huautla. No fue dificil contactar
diversos “chamanes” durante el trabajo de campo. Realicé diversas ceremonias que
incluyeron limpias, rituales de pedimiento y rituales con nifios santos con mas de una
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decena de chjota-chjines. Por una limitacion natural, uno no puede desdoblarse, se acaba
priorizando una u otra familia, con la cual establecemos un intercambio méas profundo.
En el caso especifico de esta investigacion focalicé en dos chjota-chjines que presentan
caracteres diferentes y permitieron explorar diversos aspectos del chamanismo en

Huautla: el profesor Alfonso y la Abuela Julieta.

Uno de los chjota-chjine que acompafiamos durante el trabajo de campo es la
abuela Julia Julieta Casimiro. La abuelita, tiene mas de 80 afios, fue contemporanea de
Maria Sabina y es una de las chamanes mas prestigiosas de Huautla. Fue una de las
primeras, junto con Maria Sabina, a abrir los rituales con nifios santos para los giieros —
como son llamados los blancos en la regién. - La abuela Julieta tiene reconocimiento
internacional y es una de las 13 Abuelas del Mundo, Consejo que retne chamanes de
diversas partes del mundo y que tiene el apoyo, reconocimiento de la ONU (Scafer 2012).
Por su centralidad, y por el vinculo que desarrollamos con ella, describiremos esta

experiencia con mayor profundidad en otro trabajo sobre chamanismo.

El otro chjota-chjine, profesor Alfonso tiene 55 afios y participa de la vida politica
del municipio. El estudi6 en las escuelas del INI y de joven consigui6 empleo como
profesor. Se especializo en el area de historia y es casado con la profesora Beatriz, hija
de un expresidente de Huautla. El profesor Alfonso fue regidor de Educacion y Cultura,
en el momento de la investigacion era: asesor del regidor; presidente de la Comisién
Pueblo Mégico; participa de la vida politica de Huautla; es Secretario General del Partido
de la Revolucion Democrética, PRD. EI mismo me repitié en mas de una oportunidad que
tiene 55 afios y esta hace 35 afios en el camino del conocimiento. Durante la fiesta de los
muertos, cuando visitamos el pantedn de su familia me indico el timulo de su madre y
me confidencid: “fue ella que me inici6 en el camino del conocimiento”. A partir de ahi
él fue aprendiendo con diferentes chjota-chjines tradicionales, que viven en las sierras, a
varias horas a pie por senderos de montafa. Las entrevistas que me concedio fueron
extremadamente didacticas y salia de las mismas, literalmente, con bibliografia abajo del

brazo.

En el video iniciamos con la presentacion de un ritual de pedimento y la
invocacion del ritual de los nifios santos. Los rituales son una puerta de acceso a la
cosmologia del grupo. Ritual y representaciones son dos caras de la misma moneda
(Leach 1966, 1996, Tambiah 1985, Barabas 2006). El ritual de pedimiento en el nindon
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Tokoxo indica algunas de las caracteristicas de esta civilizacion agricola. Entre las mismas
podemos indicar el uso del cacao como moneda tradicional, uso del copal y velas, la
orientacion a partir de cinco puntos cardinales, el quinto es el que indica el eje

inframundo-supramundo, la existencia de los duefios del lugar.

Para los mazatecos, todo lugar tiene duefio y uno tiene que pedir permiso a los
duefios del lugar. Los rituales permiten la construccion de una relacion dadivosa con las
entidades. Uno tiene que pedir por las plantaciones realizadas y agradecer por los frutos
que va a colectar. Con este motivo se encienden velas y se paga con granos de cacao. El
copal comunica y purifica, lleva nuestras ofrendas y deseos. Durante el ritual de
pedimientos ofrecimos un guajolote. En la exegesis nativa, el guajolote seria nuestro

interprete “porque habla muchas lenguas”.

Estos rituales suponen una cosmologia. Para los mazatecos, el mundo seria como
una mesa con pilares en los cuatro puntos cardinales. El eje Este-Oeste, marca el lugar de
ddénde venimos, donde el sol aparece como metafora que indica el camino del Este, con
el nacimiento para el Oeste, con la muerte. Cabe notar que los muertos son enterrados con
los pies para el este y la cabeza para el oeste. El quinto eje conecta el supramundo con el
inframundo. El supramundo esta compuesto por 13 mesas, que son una metafora de los
niveles recorridos a lo largo de la vida. Estos niveles aparecen representados en el arco
del altar de los muertos, que estd adornado con 13 ramos de cempasuchil. Los diversos
niveles del supramundo estarian habitados por los santos y angeles, siendo que en el 13
se encuentra el padre eterno con un guajolote que danza sobre una mesa de plata.
Inchaustegui sefiala que la figura del padre eterno es prehispanica y que no debe ser
confundida con la representacion catélica (Inchaustegui 1977). El inframundo esta
formado por siete pisos o andares. Este inframundo esta poblado por los chikones, los
duefios del lugar y por el mundo de los muertos. Existen portales que conectan estas
dimensiones. Estos portales son los altares, los cementerios, las montafas, en especial las
cuevas en las montafas (Barabas 2006). El ritual de pedimiento fue realizado en una de

las cuatro cuevas el cerro de la adoracion.

Durante el ritual con nifios santos se invocan los santos catdlicos -del
suporamundo- los cuatro puntos cardinales y lugares de poder, se nombra diferentes
montafias, como cerro de la Adoracion, cerro Rabon, entre otros. En estos casos los
lugares son una forma de invocar los duefios del lugar, el cerro de la Adoracion, con el
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chikon Tokoxo, el cerro Rabon, chikon Chjo’on n"da vj'’e, esposa del chikon
Tokoxo, también conocida como la vieja Isabel. La cueva de las Regaderas es la residencia
del chikon Chato, representado como mitad hombre y mitad chivo; el chikon Njao Naé,
del viento, cultuado en la cueva del chivato; el chikon Mangui, duefio de debajo de la
tierra, guardian del mundo de los muertos. Para los mazatecos, asi como para otros grupos
mesoamericanos, los muertos no van al cielo, ellos habitan en el inframundo. Los muertos
emprenden el camino hacia el mundo de los muertos que demora siete afios, pues son

siete los niveles del inframundo.

La fiesta de los muertos en Huautla sera abordado con mayor detalle en otro
articulo, en elaboracion. Cabe destacar que esta fiesta coincide con la época de la cosecha,
un periodo de abundancia, donde el intercambio de alimento entre familias, entre vivos y
muertos, crea una performances de la cosmologia mazateca. Los altares de muertos, las

veladas en el pantedn y los huehuentones expresan la vision de los mazatecos.

Los altares tienen comida y bebida para alimentar el alma de los muertos, que
regresa del inframundo, pues llegan con hambre y sed después de viajar por los siete
niveles del inframundo. Las velas son como bastones que dan soporte a los espiritus, para
los muertos son ofrecidas 13 velas, o maltiplo de 13, lo que transforma as veladas en el
cementerio en un cielo de velas. Durante la fiesta de los muertos son realizadas veladas
en el pantedn, el dia 1 de noviembre para el alma de los que murieron nifios, el dia 2 para
los adultos y los viejos. Las veladas son realizadas a la tarde hasta el atardecer y durante
la noche hasta la madrugada.

Los huehuentones (del nahual huehue= viejo), o chajma (en mazateco: gente del
ombligo), representan el espiritu de los ancestrales, este festejo comienza el 27 de octubre,
dias antes de la fiesta de los muertos (Miranda 2004, Barabas 2006). Esta performances
de los huehuentones, es abierta con un ritual en el panteon, al mediodia del 27 de octubre.
Esa noche, los diversos grupos de huehuentones salen del pantedn, y se dirigen a la iglesia
en una procesion encabezada por las hermandades. Las hermandades, en Huautla, son la
parte femenina de la iglesia, las mujeres que cuidan de los diferentes santos y participan

de las mayordomias.

Una de estas hermandades estaba representada por la abuela Julieta. El profesor

Alfonso, como politico envuelto en el proyecto Pueblo Magico acompafio toda la
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performance. Después de la misa en la iglesia, los huehuentones se dirigen al palacio de
gobierno, donde reciben la autorizacion de las autoridades. Las danzas se inician en la
presidencia y se dispersan por las diversas callecitas de Huautla, visitando los altares de

los muertos.

Fui convidado a participar de un grupo de huehuentones y recorri las calles de
Huautla performando un huehuenton. Las personas nos paraban en la calle, pedian
mausicas e nos ofrecian comida y bebida a cambio. A menudo nos convidaban para entrar
en casas que no estaban en el trayecto del grupo, para cantar y danzar frente al altar de
muertos. Después de bailar y recibir alimentos, la danza de agradecimiento, que expresa
la alegria de los viejos por la recepcion, retribuyendo la comida y bebida en esa larga y
festiva jornada. Como huehuentdén dancé, bebi y comi en esas performances. En
determinado momento, con un pan de muertos en la mano, me di cuenta que la comida
que recibimos es la misma que esta presente en los altares de muertos. “Claro guero, si

representamos los espiritus de los viejos” me dijo un colega del grupo.

El carécter colectivo de estas performances, con miles de personas participando
dan un caracter social de destaque a estas actividades. Los huehuentones, los altares, los
cuetes para saludar a los muertos son una performance que coloca en escena la
cosmologia mazateca. Queremos evitar aqui el falso dilema de las culturas auténticas.
Toda tradicion se modifica, inclusive para permanecer siendo la misma. La performance
hace sensible la tradicion, nos permite registrarla. No podemos esperar que la tradicion
permanezca inalterada cuando mudan las condiciones tecnoldgicas y materiales.
Bartolomé (2008) y Barabas (2006) colocan esto en términos tedricos al afirmar que los
pueblos indigenas de México pasaron por un proceso de reconfiguracion étnica, en el cual
una tradicion mesoamericana, pre-hispanica fue reconfigurada por la colonia con la
introduccién de la iglesia y el municipio castellano, que fueron reinterpretados a partir de

la tradicidn pre-existente.

Una sociedad que tiene una cosmologia orientada por la division entre el
supramundo y el inframundo, habitado por duefios del lugar, chikones y muertos,
contempla el lugar social del chaman como mediador con las entidades no humanas. En
el caso de Huautla, ese lugar se desdobla, con los rituales individuales y con performances

colectivas en un plano politico. El buen vivir mazateco se orienta por la relaciones
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dadivosa, el intercambio con las familias, el intercambio con los muertos, con los

chikones, los duefios del lugar (Barabas 2006).

https://youtu.be/Fb18H8B35HwW

Huautla y sus transformaciones

Bartolome y Barabas (1999) proponen el concepto de configuraciones étnicas para
describir la dinamica que modeld los grupos indigenas en México. Los autores sefialan
que el substrato tradicional mesoamericano sufrié transformaciones con las imposiciones
religiosas y politicas durante el periodo colonial y su integracion al estado nacional. Entre
las imposiciones coloniales, el catolicismo y el sistema de cargos, inspirado en el
municipio castellano del siglo XV1I fueron reinterpretados por las poblaciones indigenas

a partir de la tradicion mesoamericana (Barabas, Bartolomé 1999, Barabas 2006).

Antes de la conquista espafiola los mazatecos sufrieron la dominacién azteca. Las
tradiciones mazatecas hablan de 12 familias, localizadas espacialmente en los diferentes
barrios de Huautla. Posiblemente esas familias fueron la base sobre la cual los aztecas
organizaron los calpulli, clanes cdnicos con una serie de obligaciones, entre ellas el
trabajo comunitario (Aguirre Beltran, apud Fabregas 1997). Con la Colonia se impuso el
modelo del municipio, colaborando con la fragmentacion interna de los grupos y el

refuerzo de las identidades locales.
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Los sistemas de cargos, o cargo system, fueron largamente discutidos en la
antropologia. Para Wolf, el sistema de cargos estaba en la base del campesinado mexicano
como grupo corporado, cerrado al exterior. El sistema de fiestas era visto como un
mecanismo nivelador, que consumia el excedente y evitaba la acumulacion. Otros autores
apuntaron a que el sistema en realidad operaba realizando una transferencia de recursos
de los campesinos para los comerciantes y la iglesia. Una de las principales caracteristicas
del sistema es el deber de ocupar diferentes cargos en servicios laboriosos para poder
asumir puestos mas altos a partir del reconocimiento de su desempefio. Lo que diversos
actores sefialaron es la orientacion comunitaria de los sistemas de cargos y la importancia
que tienen las fiestas y ceremonias (Chance, Taylor 1985, Gonzalez de la Fuente, Ifiigo,
Salas Quintanal, 2012, Guardino 2000 Wolf 2003).

El sistema de cargos combina una serie de obligaciones civico-religiosas, que las
personas desempefian a lo largo de su vida. En la juventud ejercian el cargo de topil o
mensajero. Todos los hombres tenian la obligacion de participar de las faenas anuales
organizadas por el municipio. Entre los cargos religiosos estaba el cargo de mayordomo,
con la obligacion de organizar las fiestas para cultuar el santo a la moda mazateca. Los
cargos politicos eran los de regidores y presidentes del municipio. La asamblea se
presenta como el érgano soberano. Tradicionalmente existia entre los mazatecos el
consejo de ancianos, formado por los principales de las diferentes familias, aquellos que
habian pasado por todo el sistema de cargos. El consejo de ancianos tenia un importante
papel politico-religioso para definir los rumbos politicos y elegia el presidente, que era

confirmado en asamblea.

Bartolomeé (XXXX) sugiere prestar atencion a como el sistema de cargos envuelve
una nocion de persona, de buen vivir. Nuestro interés se centrara en como estpos sistemas
de cambios son performados en la actualidad, lo que implica analizar también los cambios

enfrentados por la sociedad mazateca.

Sobre ese Huautla de antes de 1960, la abuelita Julita cuenta que su hijo mas viejo,

Jorge, -hoy con 60 afios- iba descalzo a la escuela hasta los cinco afios. En Huautla no
habia camiones ni automoviles, todo era a pie 0 en lomo de burro. Para entrar y salir de
Huautla eran utilizados los “caminos reales”, senderos en la montafia que eran recorridos
a pie o con burros y el trayecto demoraba méas de un dia para llegar en Tehuacan, en la
zona de la cafiada y dos dias 0 mas para Tuxtepec en la mazateca baja. En esa época las
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principales diversiones eran las corridas de caballos y las luchas de gallos. Las

mayordomias marcaban las obligaciones religiosas.

Huautla, que era una villa mazateca de 8.000 habitantes a 1.700 m de altitud,
aislada, a la que solo se llegaba a pie o lomo de burro pasé por importantes
transformaciones a partir de la década de 1960. Uno de los actores centrales en esta
transformacion fue la creacion del Centro Regional del INI, fundado por Carlos
Inchaustegui en 1960. Los informes describen las acciones ejecutadas para la
implementacidn de acciones en las areas de salud e higiene; educacion; infra-estructura,
como construccion de caminos, energia eléctrica, agua corriente; organizacion de

cooperativas de productores de cafe.

Inchaustegui, en sus informes, describe ese Huautla de casa de adobe y piso de
tierra. Las cabafias no tenian sanitarios y el agua era transportada desde el rio por medio
de burros. En sus informes reclama de la dificultad de encontrar una vivienda adecuada
para el funcionamiento del Centro del INI, y las dificultades para transportar los
materiales de construccién. El presidente municipal y algunos pocos mazatecos eran
bilinglies. La mayor parte de la poblacion era monolinglie, solo hablaba mazateco.

(INI/Inchaustegui).

A partir de la década de 1960, los trabajos de Wasson colocan Huautla en el centro
del debate de sobre chamanismos y alucindgenos a partir de la descripcion de los rituales
de Maria Sabina (Feinberg 2003, Garcia Cerqueda 2014, Wasson 1957). Con la
divulgacion de los trabajos de Wasson, millares de hippies fueron a Huautla en busca de
experiencias psicodélicas, inclusive astros del rock como John Lennon, los Rolling
Stones, Led Zepelin, Jim Morrison segun cuentan los populares. En esa época Huautla
tenia una pension y el Hotel Olimpico. Frente a la resistencia de la poblacién local los
hippies acampaban en Puente de Hierro, a 11 km de Huautla, cerca de las cascadas y de
la cueva del chato. Algunos mazatecos iban hasta puente de hierro para vender productos
para los extranjeros (Alcantara 2015, Garcia Cerqueda 2014). Dofia Julieta en esa época
era conocida como Mama Julia y bajaba a vender camisas bordadas, miel y nifios santos.

Muchas veces eses intercambios no envolvia dinero.

Doria Regina, suegra de la abuelita Julieta también trabajaba con los nifios santos,

inclusive fue con ella que Inchaustegui y su esposa experimentaron por primera vez los
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“nifios santos”. Omar, uno de los hijos de la abuela Julieta, cuenta Wasson llegd en
Huautla procurando Dofia Regina, mas que el presidente municipal llevd los
investigadores con Maria Sabina. La abuela Julieta fue una de las primeras a abrir los
rituales para los muchachos, esos guieros que venian de tan lejos para experimentar los

nifos santos.

Entre 1967 y 1974, las autoridades expulsaron los hippies y el ejército creo retenes
para impedir la llegada de extranjeros en Huautla, solo los mazatecos podian pasar. A
pesar de los retenes, muchos hippies encaraban largas caminadas para llegar a Huautla.
Esta restriccion fue levantada a inicios de la década de 1980 (Garcia Cerqueda 2014
Feinberg 2003).

Otras mudanzas, en el campo politico, acompafiaron estas transformaciones. En
Huautla el consejo de ancianos entrd en crisis en la década de 1970, cuando la poblacion
se polariza entre el PRIy el PPS y la ciudad pasé a decidir el acceso a los cargos civicos
por medio del sistema de partidos politicos. En Huautla un sistema de cargos bien
amarrado hasta la década de 1970 comenz6 a ser erodido. Este sistema envolvia cargos
civico-religiosos. Con la introduccion del sistema de partidos politicos, por un lado se
rompid formalmente con la relacidn entre cargos civicos y cargos religiosos, por otro lado
se erosiond el Consejo de Ancianos. Con la introduccién del sistema de partidos, la
polarizacion llevo primero a una division del Consejo de Ancianos, con un Consejo del
PRI y un Consejo del PPS. Posteriormente las decisiones pasaron para el sistema de
partidos con la desarticulacion de los consejos. Por otro lado, el sistema de cargos estaba
apoyado en los hombres del municipio, con su aflojamiento, las mujeres ganaron
participacion en el escenario politico. Los sistemas de cargos tradicionales no permitian
la participacion de las mujeres en los cargos de gobierno. En los sistemas normativos
internos en la actualidad, las mujeres tienen mayor participacion y han desempefiado

cargos politicos antes reservados a los hombres (Dalton 2003).

A pesar de los cambios, existen ciertas continuidades, las tradiciones mudan para
permanecer las mismas. A pesar de los cargos no estar firmemente amarrados como en el
pasado, en Huautla contintdan existiendo cargos religiosos con las mayordomias y sus
fiestas, asi como cargos politicos, que son performados siguiendo un calendario

tradicional. Nuestro interés se centrara en la performances publica de los cargos.
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https://youtu.be/bymb4S4ciYk

Las mayordomias.

En Huautla los cargos religiosos y los cargos civicos son actuados en
performances publicas. En esta seccion analizaremos las performances de los cargos
religiosos. Las mayordomias para los mazatecos, envuelve una forma tradicional de
entender el poder: estar al servicio de la comunidad. Esto se hace evidente en las
mayordomias y en la importancia que dan a la convivencia como forma de cultuar al

santo.

Existe en Huautla todo un sistema de mayordomias. A lo largo del afio son
realizadas las mayordomias de los diferentes santos de la iglesia, entre los que podemos
mencionar San Juan Evangelista, patrono de Huautla; de la Virgen de Guadalupe;
natividad de Maria; San Pedro; Santa Cruz; San Isidro Labrador; el Sefior de las Tres
Caidas entre otras. Existen también varias mayordomias de la Santa Cruz, de la virgen de
Juquilla, el Cristo Negro y otras realizadas en las iglesias de las distintas comunidades y
poblados.
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La mayordomia es la forma que tienen los mazatecos de adorar el santo. La misma
incluye la liturgia, procesiones, limpias y purificaciones, la convivencia y la fiesta. La
mayordomia, asi como las procesiones, supone un momento liminar, mas la liminaridad
tiene una estructura (Turner 1974). Centrémonos en las mayordomias relacionadas con la
iglesia de Huautla. La organizacion de las mayordomias revela una estructura formada
por el consejo parroquial; las hermandades (de mujeres) y los mayordomos. El concejo
parroquial, con el consentimiento de los padres y del ayuntamiento designa a los
mayordomos Yy distribuye las diferentes hermandades. Las hermandades son la rama
femenina de esta organizacion. Las hermandades son las mujeres, una docena, que se
organizan para cuidar de los diferentes santos, asi cada una de las hermanas cuida del
santo que le es designado por el consejo parroquial. EI consejo designa también a los

mayordomos que participaran de la mayordomia anual.

Durante el trabajo de campo pudimos observar las fases preliminares y la
mayordomia propiamente dicha. En la fase preliminar son designados los mayordomos
en la iglesia, donde reciben el titulo. Después acontecen las reuniones de organizacion.
Registramos la reunion que ocurrié en la casa de la Hermandad. Una vez acertados los
detalles de la organizacion de la mayordomia, tiene lugar la publicidad, donde los
mayordomos recorren el pueblo para colocar los carteles con la programacién. Ellos van
acompariados por una banda de vientos y aprovechan la ocasion para pedir donativos para
la fiesta. Durante este periodo previo se organizan también otras actividades para colectar

dinero, como rifas, vendas de comida, peleas de gallos.

La mayordomia se inici6 con la visita de las hermandades a la casa del mayordomo
principal para adornar la cruz. En esta oportunidad, las hermandades se encuentran en la
iglesia y se dirigen en procesion a la casa del Mayordomo primero, donde los
mayordomos las esperan con un arco de carrizo adornado. Las Hermandades llegan y
comienzan a elaborar los ramos de flores en forma de cruz que adornaran el altar. El
Mayordomo coloca la primera cruz de flores en el altar, después las diferentes
hermandades pasan a adornar el altar, cada una colocando su ramo de flores. A
continuacion los mayordomos encienden las veladoras, que son colocadas frente al altar
y se reza el rosario. Después del rosario se comparte la comida entre los presentes, unos
tamalitos que encierran el intercambio entre hermandades, mayordomos Y el santo. Esta

todo pronto para la labra de velas que acontecera al dia siguiente. Un dia antes se realiz

332

lluminuras, Porto Alegre, v. 19, n. 46, p. 314-350, jan/jul, 2018.



Gabriel Alvarez

la matanza, donde los mayordomos abatieron dos cabezas de ganado para ser consumidas

durante la fiesta.

La labra de cera si inicia con la primera misa del dia. Ese dia, después de la
ceremonia religiosa, el mayordomo recibié un crucifijo que después de la misa fue
Ilevado, en procesion, a la casa del mayordomo. Una banda, tocando dianas, acomparia el
cotejo, que es anunciando con cohetes. Al llegar en la casa del mayordomo, fueron

recibidos con una lluvia de pétalos de flores.

Las velas de cera virgen de abeja tienen un significado especial para los
mazatecos. Estas velas son usadas en procesiones religiosas y en rituales tradicionales.
La vela tiene el simbolismo de la luz, que sirve para orientar los espiritus. Durante rituales
chamanicos son usadas cuatro velas en cruzero que simbolizan los puntos cardinales. Una
quinta vela es colocada en el medio para simbolizar el quinto punto cardinal, que conecta
supramundo e inframundo. Para trabajar con los muertos son usadas 13 velas de cera de

abeja.

La convivencia, la masica, la comida compartida con el santo y con el pueblo es
la forma como los mazatecos cultuan al santo. En la cocina las mujeres que participan
de la mayordomia preparan la comida. En un lugar un poco mas resguardado, es realizada
la labra de cera. En la casa y en la calle se montan mesas para recibir al pueblo. Una banda

de musica suena de fondo. La comida es servida por los mayordomos.

Después de la labra de velas, que seran distribuidas el ultimo dia de la
mayordomia, se inicia el culto con la imagen milagrosa. EI culto al Sefior de las Tres
Caidas, se origin6 en Otatitlan y se celebra también en Santa Maria Ixcatlan (Barbas 2006,
Carcia Dorantes 1996). En 1943 vecinos de Huautla encomendaron una réplica de la
imagen para la Catedral de la ciudad. El presidente municipal de la época no queria la
imagen por temor de que deje a Huautla sin lluvia, porque el culto proviene de una ciudad
de la zona de la Cafada, caliente y seca. “Tuvieron que ir a Oaxaca, a hablar con el
obispo, para traer la imagen a la iglesia” —cuenta abuela Julieta. La imagen del Santo,

es una réplica, tamafio natural de Jesus, caido, con la cruz, rumbo al calvario.

Vestir al Santo. La concentracion se realiza en la casa del mayordomo principal.
Encabezados por la Hermandad, los mayordomos parten en procesion para la iglesia

cargando las ropas nuevas para el Santo. Después de la misa, reciben la bendicién del
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padre y retiran la imagen de la vitrina en que esta expuesto cotidianamente. Con profunda
fe y reverencia, tocando la imagen milagrosa, cambian las ropas del Santo y de la réplica.
Se forman largas filas de fieles para tocar el santo. Unos llevan ramas de plantas
aromaticas, utilizadas para limpias y purificaciones, otros llevan algodén, para curar los
enfermos. El contacto con la imagen actla por contagio, las personas tocan al santo para
impregnar su poder milagroso. Después de renovar las ropas, la imagen es colocada en
un altar de destaque y la réplica, algo menor, pasa a ser objeto de culto durante el
novenario. Barabas (2006) llamd la atencion para las religiones étnicas, cuando los
simbolos catolicos son interpretados a partir de traciones mesoamericanas mas antiguas.
En esta interpretacion los santos se bafian de sentido a partir de los duefios del lugar. El
culto a las entidades territoriales esté en la base del culto a los santos patronos.

Durante el novenario, la imagen, precedidas de estandartes es llevada en procesion
por las calles de la ciudad. Durante nueve dias la imagen sale de la iglesia después de la
misa y es llevada en procesion a la casa donde serd realizado el Rosario. Después de la
adoracion el santo retorna a la iglesia para volver a salir en procesion después de la
liturgia. En las casas es recibido con comida y bebidas, tamales, pozole, caldos. Una
banda de musica acompafia la procesion por el espacio publico de la ciudad. A medida
que avanza el novenario aumenta el nimero de participantes. Los ultimos a recibir el
santo son la casa de la hermandad, donde tiene lugar una convivencia antes de que el
santo parta para la iglesia y la casa del mayordomo principal, donde se encierra el culto

con una gran fiesta.

La convivencia es el momento liminar de la fiesta. La casa y la calle se transvisten
para recibir al santo y al pueblo. Abundante comida es compartida con el santo y los
participantes. En la casa de la abuelita fueron preparados 250 kg de pollo con mole y
centenas de tamales. Pasd un millar de personas, campesinos, cargadores del mercado,
feriantes, profesores, autoridades municipales. Las personas llegan y van hasta el santo
para realizar su purificacion, después van a las mesas para compartir la comida. Toda la
familia colaboro para el suceso de la fiesta, inclusive conto con apoyo financiero de un
amigo de la familia. Cuando la abuela Julieta recibio el cargo de la hermandad, consulto
a sus hijos antes de aceptar la responsabilidad. La decision fue tomada con el apoyo de

sus seis hijos que viven en Huautla y participaron del trabajo sirviendo a los participantes.
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Después del novenario hay una noche de vigilia y una gran fiesta pablica, con
fuegos artificiales. Una gran torre de fuegos fue montada frente a la iglesia, una
manifestacion del arte popular mexicano. Toritos soltando fuegos corretean entre el

publico en la plaza. Esa es una noche de fiesta en homenaje al santo.

Después del novenario es realizado el via cruci, con la imagen original,
recorriendo las diversas estaciones distribuidas en la casa de vecinos de Huautla. En esta
oportunidad la imagen es acompariada por los padres y una multitudinaria procesion con
fieles de diversos origenes. Barabas (2006) apunta el caracter multiétnico del culto y su
importancia para la creacion de redes territoriales. Nuestra observacion reveld también
que el nucleo duro de la organizacidn —consejo parroquial, hermandades y mayordomos—

son mazatecos y parte del culto durante la liturgia tiene que ser realizado en la lengua.

La mayordomia del Sefior de las Tres Caidas fue una gran performance en que los
cargos religiosos fueron actuados y deben ser actuados por mazatecos. La entrega de los
mayordomos y las hermandades, de servir al pueblo como forma de servir al santo
envuelve un tipo de poder, de entrega por el otro. ElI poder como el ejercicio de la
capacidad organizativa delegada por la comunidad.

El catolicismo es interpretado a partir de la tradicion mesoamericana. No es
extrafio que en una lectura de la biblia un chamén interprete que cristo fue un gran
curador. Para los mazatecos no existe contradiccion entre chamanismo y catolicismo. En
el caso analizado, la hermandad principal fue performada por la Abuela Julieta, la chaman
maés conocida de Huautla. A continuacion veremos que los cargos politicos también son

performéaticamente actuados.

https://youtu.be/tmOEejCaK4l
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Performances de los cargos politicos.

Toda sociedad performa el poder por medio de ceremonias y rituales. Las
performances tienen un caracter estético mas también son un acto politico, tienen que ser
ejecutadas por la persona que ocupa una posicion determinada (Bauman, Briggs 2006).
A pesar de las mudanzas en el sistema de cargos civico-religiosos, en Huautla, continGan
existiendo los cargos y los mismos son performados en ceremonias que aparecen inscritos
en el calendario agricola-ritual mazateco: la marcha de reyes; la faena; informe de

gobierno (Garcia Dorantes 1996).

La marcha de reyes es una performance que entrelaza los cargos civicos y
religiosos. Al finalizar la mayordomia del Nifio Dios, en el dia de Reyes, la imagen es
Ilevada en procesidn a la iglesia. Esta procesion es encabezada por el presidente municipal
y los regidores. Las autoridades participan, cargando sus bastones de mando. Estos
bastones, en la tradicion mazateca, simbolizan el apoyo del consejo de ancianos (Boege
1988). Después de la misa, el presidente municipal realiza un discurso en la iglesia, en el
que pide unidn para trabajar por el bien comun y que reine la paz en el municipio (Garcia
Dorante 1996). Después de la misa es repartida la rosca de reyes y juguetes para los nifios.

Esta marcha representa el inicio del ciclo de gobierno.
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Tradicionalmente en Huautla el presidente municipal era designado por el consejo
de ancianos, confirmado en una asamblea y el cargo tenia una duracion anual. En 1953 la
duracién de los cargos civicos paso a ser de tres afios (Garcia Dorantes 1996). Durante el
periodo en que el PRI tuvo hegemonia en el sistema politico mexicano, el sistema
tradicional se articulo con el sistema de partidos. EI candidato indicado por el consejo de
ancianos era inscripto en la lista del PRI, conciliando la indicacion del consejo con las
formalidades del sistema politico nacional.

Este sistema entrd en crisis en la década de 1970 con la polarizacién politica que
dividio el consejo de ancianos: un consejo de ancianos del PRIy otro consejo de ancianos
del PPS. EIl Partido Popular Socialista, de inspiracion comunista, que era oposicion al
Partido de la Revolucién Institucional. Algunos relatos apuntan que Inchaustegui fue

quien promovio o apoyo el PPS en Huautla.

A pesar de las mudanzas en el sistema politico, tanto en la duracién del mandato,
como en la forma de acceso al cargo, la marcha de reyes es performada anualmente. El
registro de la performance en el video indica que el baston de mando es el simbolo
dominante de la marcha. Puede estar ausente algin regidor o su suplente, pero los
bastones estan presentes, cargados por algin auxiliar. Los bastones representan la
autoridad construida con el apoyo de los ancianos. Antiguamente era el Consejo de
Ancianos quien entregaba el baston de mando a las nuevas autoridades, hoy son los

expresidentes.

La segunda performance registrada en el video es la faena, el trabajo colectivo
XA-BAZEN. El trabajo comunitario es una tradicion prehispanica que adquiri6 diversas
formas en México. En algunas localidades de la ciudad de Oaxaca la participacion de los
vecinos es obligatoria, o pode ser dispensada mediante algin pago en dinero. En Huautla
existen diversas faenas, como por ejemplo las que son convocadas para limpiar el barrio
antes de las fiestas; para limpiar el mercado, realizada por los que mantienen sus puestos
en la feria; la faena para limpiar el panteon antes de la fiesta de los muertos. En este video
focalizamos la gran faena anual que se realiza a inicio de afio para limpiar los linderos del
municipio. La primera faena, registrada en el video, limpia el lindero con Chilchotla, una

segunda faena limpia los linderos con Mazatlan.
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En Huautla, la faena moviliza millares de mazatecos. El simbolo dominante es la
concha, el sonido del caracol que convoca la poblacidn, para el trabajo colectivo. En otros
contextos, el sonido de la concha también indicaba el llamado para la guerra. El dia de la
faena, antes de la salida del sol, se reunen los hombres que participaran del trabajo.
Después de un pan con café se organizan los dos grupos. El que va primero, con los
machetes, y el que le sigue con las azadas, limpiando. Los grupos avanzan
coordinadamente, al sonido de conchas y cuernos que marcan esta jornada de trabajo

comunitario.

Durante la faena, prevalece la fusion entre el pueblo y las autoridades, todos tienen
que participar y demostrar empefio en el trabajo. En ese hormiguero humano se mesclan
autoridades, vecinos de la ciudad de Huautla y los caracterizados de las comunidades.
Tradicionalmente, participar de la faena era una de las condiciones para participar del
sistema de cargos. La movilizacién y participacion en la faena, también expresa el apoyo
de los ancianos para las autoridades que estan en los cargos civicos. Si los bastones de
mando representaban el apoyo de los linajes, ese compromiso se hace sensible con la
participacion de los hombres de la familia en la faena. Boege (1988) sefialo que sin el
apoyo de los cabezas de los linajes no seria posible movilizar la poblacion para participar
de la faena.

El ciclo anual de performances del sistema de cargos politico se cierra con el
informe de gobierno, realizado a finales de diciembre. En esta performance el lugar
central es ocupado por las autoridades, que prestan cuentas de las realizaciones de afio
fiscal frente a la asamblea formada por los ciudadanos, tanto de la ciudad, como de las
agencias municipales en la parte rural. En la abertura se saluda la presencia de
expresidentes en la plaza. En su informe, como en una prestacion de cuentas frente al
pueblo, el presidente enumera las realizaciones en las diversas areas de gobierno. La
vestimenta, el bastdn de mando, marcan la oposicién entre el pueblo y el ocupante del
cargo, que tiene su performance evaluada por sus realizaciones. Este momento también

comporta las performances de la oposicion.

En su discurso el presidente enumer6 los caminos construidos, las escuelas, las
obras de la red de agua, y la politica de desarrollo anclada en la tradicion mazateca. En
este punto gano destaque el proyecto Pueblo Magico, programa de la Secretaria de
Turismo que incluyd la ciudad en un nuevo proyecto turistico. Este programa pretende
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proyectar Huautla como polo de turismo mistico y religioso. El comité es presidido por
el profesor Alfonso. La abuela Julieta fue prestigiada en el discurso del presidente, lo que

inicia la importancia del lugar social del chaman en la sociedad mazateca.

El informe de gobierno aparece como a performance de una asamblea, un
simulacro, si comparado con las asambleas tradicionales de los indigenas mexicanos, que
pueden durar dias. A pesar del caracter de simulacro, son también una oportunidad para
que la oposicion performe su papel. Durante el informe de gobierno registramos también
un protesto de los partidarios de MORENA, que no incluimos en la versién final del clip

por cuestiones de tiempo y narrativa.

Es innegable que acontecieron cambios importantes en el sistema politico. A pesar
de estas transformaciones los cargos fueron performados en un idioma simbolico
tradicional. Los simbolos/objetos, como bastones, conchas, velas, tienen un valor estético
y un significado politico. La manipulacién de estos simbolos/objetos permite comprender
las performances de los cargos. Las ceremonias, por su vez, expresan diversas
dimensiones del ejercicio del cargo. No es gratuito, que el presidente inicie ciclicamente
su mandato como mayordomo y se iguale a la poblacién en la faena. Esta actitud contrasta
con la asamblea, el informe de gobierno, cuando empufa el baston de mando para dar

cuenta de las realizaciones, una prestacion de cuentas a la poblacion.

Sobre la participaciéon de Dofia Julieta y del profesor Alfonso, podemos destacar
por un lado la participacion de Alfonso en el grupo politico de la presidencia. El ya ejercio
el cargo de corregidor y en el momento del trabajo de campo, era presidente del Comité
Pueblo Mégico. En relacion a la Abuela Julieta, destacamos que fue citada en el discurso
del presidente durante el informe de gobierno, lo que confirma la importancia de la figura
del chamén para la identidad de Huautla. Cabe sefialar que durante el trabajo de campo
acompariamos diversos homenajes a la Abuela Julieta, lo que refuerza su importancia en

el espacio publico.

https://youtu.be/bVRnNRcXRIlg
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Las elecciones para la presidencia municipal

Las elecciones marcan la principal mudanza politica. A lo largo del texto
enumeramos algunas de las mudanzas en el sistema de cargo, como la duracion de los
mandatos, la introduccion del sistema de partidos politicos y la polarizacion que llevé a
la disolucion del Consejo de Ancianos. En Huautla, las elecciones por el sistema de
partidos politicos son realizadas desde 1971. En las cabeceras y en varios de los distritos

contindan organizando el gobierno de acuerdo a los usos y costumbres.

Esta opcion gana un nuevo contexto cuando en 1995 el estado de Oaxaca reconoce
el derecho de los pueblos indigenas a organizar su gobierno de acuerdo al sistema de usos
y costumbres, hoy conocido como Regimenes Normativos Internos. Las poblaciones
indigenas de México distribuidas en diversos municipios con poblacion mayoritariamente
rural estan gobernados por lo que se denomina como Sistemas Normativos Internos o
“usos y costumbres”. El gobierno por Sistemas Normativos Internos consiste en un
sistema tradicional, de influencia hispanica, incorporado y resinificado por las
poblaciones tradicionales. Esta forma de organizacion reconoce el sistema de cargos por
el que pasan los habitantes del poblado y las asambleas como 6rgano soberano (Barabas

2006, Bartolomé 2006, Brissac 2008 Canedo 2008).
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El sistema de usos y costumbres fue reconocido oficialmente en el estado de
Oaxaca en el afio de 1995. Entre los municipios mazatecos 13 eligieron mantener el
sistema de cargos y 8 eligieron el pleito electoral por el sistema de partidos politicos
(Brissac 2008). El sistema de usos y costumbres en el caso de los Mazatecos, estaba
organizado en torno de un consejo de ancianos, que habian pasado por todo el sistema de
cargos. En el caso de Huautla, este sistema entro6 en crisis al ser polarizado por el sistema
partidario, creando un consejo de ancianos del PRI y otro del PPS, lo que llevd a su
posterior disolucion (Brissac 2008, Bartolomé 2006:87). En cuanto a la relacion con otras
esferas de poder, como el gobierno estadual o federal, Bartolomé sefiala que las mismas
estan marcadas por la ambivalencia entre el caciquismo, analogo al coronelismo brasilefio

y la procura por autonomia por parte de las comunidades (Bartolomé 2006).

El hecho de Huautla no adherir a la reforma politica abierta para las poblaciones
indigenas abre diversas cuestiones. ¢Los huautlecos son menos indigenas por haber
mantenido el sistema de partidos politicos? La respuesta es una rotunda negativa. Huautla
es un centro urbano de una civilizacion tradicional campesina. Como agrupamiento
urbano enfrenta nuevos desafios que intenta resolver en sus propios términos simbélicos.
A pesar de Huautla ser una ciudad de més de 30.000 habitantes, es en la region de Huautla
donde mejor se conserva, por tradicion oral, el calendario agricola tradicional, es donde
las mayordomias tienen mayor participacion de la poblacion (Carrera-Garcia et al 2012;
Carrera Gonzales, van Doesburg 1992; Miranda, Alvarado 1999). Antes de juzgar a partir
de un deber ser, nos preguntamos: ¢en qué idioma habla el sistema de partidos en

Huautla?

Acompafiamos el proceso electoral en 2016. EI mismo fue polarizado entre el
candidato de la situacion, del PRD/PAN vy la oposicidn que se aline6 con el candidato de
MORENA. Otros candidatos del PRI, del PT y de MILPA, agrupacién independiente
también participaron del pleito. En el video focalizamos el cierre de campafia de los dos
principales partidos, mas performances similares a las registradas también fueron

ejecutadas por los candidatos de los otros partidos politicos.

La principal diferencia entre los candidatos estaba dada en el plano del discurso,
con el candidato del PRD/PAN invocando la unién y el trabajo colectivo, encuanto que
el candidato de la oposicion criticaba la suntuosidad de la mansion construida por el
presidente municipal e insinuaba desvio de recursos. Cabe destacar que ambos centraron
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sus discursos en valores tradicionales, el trabajo colectivo y la austeridad. Otra diferencia
fue que en cuanto el candidato de la oposicion centrd sus esfuerzos en la poblacion
urbana, el candidato de la situacion foco sus esfuerzos en el pueblo de las agencias, las

poblacién campesina tradicional.

Priorizamos la performances por sobre el discurso, por entender que la
performances nos es solo estética, ella es politica y tiene una intertextualidad que se apoya
en los simbolos tradicionales. Ambas campafias cerraron con una marcha civica. La
marcha se transformé en una demostracion publica de apoyo por parte de los electores,
esto se hizo més evidente cuando los mazatecos asistian las filmaciones y comentaban la

participacién de los que estaban registrados en el video.

Las marchas civicas tuvieron un recorrido similar, se iniciaron en el plano de
salida, la carretera que lleva al nindon Tokoxo y se dirigieron hacia la plaza frente al
palacio municipal. Al trabajar estas performances en la edicion, se destacan aspectos
simbolicos, presentes en también en las otras performances analisadas. La marcha civica
con las mujeres abriendo el camino, asi como las procesiones religiosas con las
hermandades; las mujeres vistiendo los huipiles con los colores clasicos de Huautla; el
caracol, como llamado al trabajo colectivo y al combate; el discurso en la plaza, mismo
lugar en que se realiza el informe de gobierno, la presencia de antiguos presidentes, que
ecoan el consejo de ancianos. Las performances de la campafia de los partidos politicos
envuelven objetos simbolos presentes en las performances tradicionales, simbolos de una

tradicion cultural, que se transforma, para permanecer mazateca.

No consegui registrar, mas fui informado que los candidatos realizaron rituales de
pedimento en el nindon Tokoxo. El presidente comentd en una conversa informal, que en
la época de las elecciones paso dos meses sin mantener relaciones sexuales, debido a “los
trabajos”. Los rituales de pedimento, asi como los rituales con nifios santos envuelven

restricciones sexuales, uno debe mantener el cuerpo limpio.

Después de las elecciones subi el nindon Tokoxo y encontré algo extrafio entre las
ofrendas en la cueva. Entre las ofrendas, que tienen un padrén producto de la performance
ritual, aparecieron algunas como simbolos invertidos. En la cueva habia una ofrenda en
que los granos de cacao estaban dentro de un saco plastico y con excrementos de perro

depositados encima del saco. Entre las velas me llamé la atencidén unas veladoras
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invertidas. Las veladoras no podrian ser encendidas, el cacao no se disolveria, no llegarian
al Tokoxo. Esos simbolos eran un indice de brujeria. Esta lectura fue confirmada en
conversas en el patio de la abuela Julieta y en la casa del profesor Alfonso. La brujeria,
los Teej e trabajan haciendo un ritual invertido, en nombre de la persona que quieren
perjudicar. Desaconsejan hacer eso, porque a largo plazo, todo tiene un precio, no se

puede jugar con los duefios del lugar.

Durante la camparia, el profesor Alfonso, como secretario general del PRD ocup6
un lugar central, al lado del candidato de la alianza del partido. El fue responsable por la
movilizacién de millares de campesinos mazatecos de las agencias. Acompafio al
candidato durante toda la performance, envolviendo su familia. Su esposa realizé uno de

los discursos mas emocionantes en el palco.

La abuela Julieta estaba atenta al debate politico. A sus ochenta afios acudié a las
urnas para depositar su voto. Ella se puso feliz cuando el presidente, ahora como
candidato a diputado se refirio a ella en su discurso, como una de las abuelas del mundo,
representante de México en el Concejo Mundial de las 13 Abuelas. Un reconocimiento
de su prestigio en una performances politica, la identidad de Huautla estéa entrelazada con
la figura del “chaman”. Coloco el término entre aspas porque los resultados de esta

investigacion revelan una multiplicidad de papeles desempefiados por los “chamanes”.

La observacion a lo largo del afio, nos permitié identificar que los candidatos del
PRD/PAN y MORENA participaron de las performances que tradicionalmente eran
condiciones de acceso al sistema de cargos: la faena y la mayordomia. Esto indica que, a
pesar de las transformaciones con la introduccion del sistema de partidos politicos, la
politica, en Huautla es actuada con simbolos y performances mazatecas. A pesar de las
mudanzas en la tradicion, las estrategias performaticas emplearon simbolos tradicionales
y su gramatica. Si conseguimos entender este despliegue de simbolos conseguimos

“escuchar” las performances, comprender los mazatecos y su vision de mundo.

https://youtu.be/cel4jvkXgHc
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El video hizo sensible la tradicién por medio del registro de las performances, mas
necesitd de la voz experiente, que colocamos como contexto. Esta voz fue construida con

una mirada tedrica y escuchada, balbuceada en el trabajo de campo.

Retomamos la metafora de Cardoso de Oliveira. ElI mirar se relaciona con el
problema tedrico, con el mirar informado por la tradicion antropolégica. El escuchar no
se da en el plano del discurso, se da en el plano de la experiencia. El saber intersubjetivo

no es intersubjetividad pura, es una intersubjetividad mediada por la experiencia.

El video antropoldgico implica mucho més que el haber estado alli. La
antropologia como arte de la traduccién cultural implica que el antropdlogo tiene que
aprender los simbolos de una tradicién cultural por medio de la experiencia y traducirlos

para un publico mas amplio.

Las performances registradas y editadas con técnicas de audio y video aparecen
como una narrativa susceptible de diversas camadas de significados. Los simbolos, sean
palabras, objetos, ofrendas ganan sentido al interior de una tradicion cultural, mas tienen

una intertextualidad que permite trasmitirlos para un publico mas amplio.

Existe una continuidad entre rituales, ceremonias y fiestas, todas ellas son

performadas, actuadas, envuelven discursos, emociones, simbolos, envuelven el cuerpo
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de los participantes. Trabajar estas performances con los recursos de la antropologia
visual permitié abordar la materialidad de los simbolos, como los objetos-simbolos son
manipulados durante las performances, como orientan redes de relaciones sociales. Al
mismo tiempo, enfrentamos las limitaciones del video para realizar una traduccion mas
profunda de estos simbolos, por lo que en la segunda parte de este trabajo recurrimos a
un estilo hibrido, un ensayo antropolégico-videogréfico en el que articulamos el discurso

escrito y el video para traducir la tradicion mazateca para un publico mas amplio.

Las tradiciones son actualizadas en las performances, lo que permite diluir el
problema de la autenticidad. Feinberg (2003, 2006) analiza las diferentes formas de
invocar el pasado entre los mazatecos. En su trabajo compar6 el discurso de Garcia
Dorante, que invoca el caracter tradicional campesino de los mazatecos, con el discurso
de Juvenal sobre los hippies en los afios dorados de Huautla. Ambos son igualmente
auténticos. La tradicion es viva, se transforma. A modo de ejemplo, la mdsica tradicional
de los casamientos mazatecos, “La flor de naranjo”, tiene autor y esta histéricamente
datada, fue escrita por José Guadalupe Garcia Parra en 1910. La tradicional mayordomia
del Sefior de las tres Caidas es realizada en Huautla desde 1944. Alcantara (2015) afirma
que el neo-chamanismo se inicié cuando Wasson experimento los nifios santos con Maria
Sabina. Compartimos con Langdon (2007) la critica el uso de la categoria neo-
chamanismo como forma de estigmatizar diversas practicas chamanicas como no
tradicionales. De acuerdo con la autora debemos encuadrar estas practicas como otras

modalidades de chamanismo.

Existen diversos chamanismos. A nivel individual encontramos una gran variacion
en la ejecucion de las performances chamanicas. En Huautla el chamanismo fue
representado a partir de la figura de Maria Sabina. En el ambito pablico la Abuela Julita
performa esa representacion del chaman. En la tradicion mazateca el chamanismo
también es politico, en el sentido de participacion en el sistema de gobierno, el profesor
Alfonso representd este papel. En la tradicion mazateca existen diversas representaciones
del chamanismo. Mas que preguntarnos sobre el falso dilema chamanismo vs neo-
chamanismo, debemos preguntarnos por la intertextualidad del chamanismo en Huautla.

Este tema sera desenvuelto en un préximo trabajo.
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