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i bien dentro de los estudios nahuas la concepcién del cuerpo
y de la persona dificilmente se aprehenden sin la nocién de
entidades animicas propuesta por Alfredo Lépez Austin en el
caso de los nahuas antiguos, y seguida por Alessandro Lupo e Italo
Signorini entre los nahuas de la zona oriental de la Sierra Norte de
Puebla, el caso de los nahuas de Pahuatldn' dista de la triada animi-
ca planteada para unos y otros.? Entre los nahuas del 4rea occidental
del norte de Puebla, en particular en el distrito de Huauchinango,
Marie-Noélle Chamoux ya ha advertido que en esta parte de la sierra

* Direccién de Etnologia y Antropologia Social, INAH.

1 De las 34 localidades que actualmente se ubican en el municipio, donde habitan poco
maés de 20 mil personas, cerca de 6 mil se encuentran distribuidas en los cuatro pueblos
nahuas, concentrdndose mayoritariamente en Xolotla y Atla, y en menor medida en Atlan-
tongo y Mamiquetla. Las localidades mds pobladas, Atla y Xolotla, miran de frente y al norte
para Pahuatldn y al rio San Marcos, en tanto que en el otro lado de la cordillera, Mamique-
tla y Atlantongo miran al sur rumbo a Naupan. Bernardo Garcia Martinez (Los pueblos de la
Sierra. El poder y el espacio entre los indios del norte de Puebla hasta 1700, 1987) distingue tres
principales zonas en la Sierra Norte de Puebla: aparte de la noroccidental de habla ndhuatl,
la cual se encuentra vinculada con la cuenca de México, considera la oriental de habla ndhuatl
y antecedentes olmecas, y la septentrional, de tradicién totonaca y ajena a las influencias del
centro.

2 Yolia, tonal e ihiyotl para los nahuas antiguos y yolo, tonal y ecahuil (‘binomio animico’)
e ihiyotl para los nahuas contemporaneos de la parte oriental de la Sierra Norte de Puebla.
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encontramos una concepcién que se distingue del caso prehispani-
co y del drea oriental, por no convenir con esta triada, sino por dar
la preeminencia a un componente, el fonal, y por otorgar especial
relevancia a una fuerza, el chikawalistli.

Para los nahuas de Pahuatldn existe s6lo una entidad animica
que conocen indistintamente como itonal (con el prefijo de pose-

"z

sién que es indispensable)* o ianimantsin, préstamo del espafol “dni-
ma” que se le ha agregado la marca ndhuatl del reverencial (-fsin).’
Cada persona nace con un itonal, el cual es posible identificar en el
corazén y en las extremidades superiores del cuerpo, en particular
en la palma de la mano, pero también en la mufieca y en la articula-
cién del codo, e incluso en la axila. Cuando una persona estd sana,
se localiza el itonal en la palma de la mano, pero si se encuentra con
una salud deteriorada éste se va subiendo cada vez mds hasta llegar
a la axila, signo de que ya no es posible recuperarlo.®

3 Marie-Noélle Chamoux, “Persona, animacidad, fuerza”, en Johannes Neurath Maria
del Carmen Valverde y Pering Pitrou (eds.), La nocién de vida en Mesoamérica, 2011. Entre los
antropélogos que han puesto atencién en la nocién de fuerza, ademds de Chamoux, se
encuentra Catherine Good (“Ejes conceptuales entre los nahuas de Guerrero: expresién de
un modelo fenomenolégico mesoamericano”, en Estudios de Cultura Ndhuatl, nam. 36, 2005),
quien ha centrado su interés en ciertas categorias del ndhuatl como acceso a la cosmovisién
de los nahuas del Alto Balsas. Recientemente Bruma Rios (“Danza y vida. Una etnografia de
las danzas devocionales en San Miguel Tzinacapan”, tesis de licenciatura, 2010) ha explorado
el concepto chikawalis en relacién con la figura del danzante y su adquisicién de fuerza.

4 Sé que los investigadores prefieren referir al fonalli o al tonal, no obstante he optado
por itonal no sélo por una cuestiéon gramatical dado que el prefijo de posesién es indispensable,
sino porque ademds de que asi lo utilizan generalmente los nahuas; ademds, el prefijo marca
una distincién entre el tonalli concebido como alter ego en otros pueblos indigenas y se
distingue del vocablo fonali en referencia al sol.

5 Para la notacién del ndhuatl sigo el “alfabeto fonético préctico”. Este alfabeto ofrece
rigor y coherencia en el registro de los fonemas propios de cada variante lingiiistica, ademds
de que posibilita el trabajo comparativo y dota de autonomia a las lenguas vivas y presentes
enrelacién con el llamado “nahuatl cldsico”. Decisién que se deriva de las clases y orientacién
de Leopoldo Valifias; no obstante, cualquier error o imprecisién en el registro, anélisis y
traduccién de los vocablos es exclusivamente mio. En el caso de otros autores respeto la
grafia en ndhuatl que ellos utilizan.

¢ A partir de una investigacién que he llevado a cabo entre los nahuas de Pahuatlan
desde 2005, primero como parte del Proyecto de Etnografia de las Regiones Indigenas de
Meéxico del INAH, en el cual ademds de las lineas de investigacion ahi planteadas desarrollé
de manera paralela un proyecto en mis estudios de posgrado en la ENAH y en la UNAM
centrado en el estudio de los aires (yeyekame), duefios (itekome) y santos a través de la narrativa
y la actividad ritual. En ese momento distinguf que estas entidades se vinculaban con dos
temas fundamentales: por una parte con la comida y los mantenimientos y, por otra, con los
procesos de salud y enfermedad. Al ingresar como investigadora titular en el drea de
antropologia médica de la Direccién de Etnologfa y Antropologia Social del INAH en 2010,
cada vez adquirié mayor relevancia el tema del cuerpo, y tuve la oportunidad de confirmar
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Explican los nahuas que ante la pérdida del alma, uno de los
males méds comunes y mds temidos en la comunidad, como es el
espanto o nemotilis, el itonal se encuentra en el lugar mismo en el cual
se dio el susto, o bien, por efecto de una brujeria el itonal se encuen-
tra donde se hizo el dafio. Ante este hecho surge la siguiente pre-
gunta: si por un susto o una brujeria el alma estd fuera del cuerpo,
entonces, ;qué es ese pulso que se localiza en el cuerpo, ya sea en el
codo o en la axila como signo del itonal? Es decir, si ianimantsin estd
fuera del cuerpo, de kan iteko (“donde estd su duefio”), como dicen
los nahuas, ;por qué la persona logra recuperarse o vivir algunos
meses antes de morir?

Parto del principio de que la respuesta habrd que indagarla en
relacién con el chikawalistli, cualidad, o mejor dicho, accién y proce-
so, que en los datos etnogrdficos obtenidos entre los nahuas de
Pahuatldn se presenta, por una parte, como una expresion del itonal
y, por otra, como un constituyente del cuerpo. Para los nahuas una
persona puede nacer con yolchikawak o “corazén fuerte”, es decir, se
puede nacer con una fuerza ya dada o “definitiva”, coincidiendo con
Chamoux, pero hay otra fuerza que se adquiere por el “proceso tem-
poral” o “resultado de la existencia”; un chikawalistli que estd vincu-
lado al crecimiento de la persona, y considero también al proceso de
socializacién y relacién con el entorno. Si bien hay personas que
nacen con yolchikawak, en general el cuerpo de los recién nacidos no
cuenta con el suficiente chikawak, por lo que son especialmente vul-
nerables, de la misma manera en que para una persona enferma su
fuerza es particularmente exigua.

De tal modo, y en relacién con la pregunta anterior, si el itonal no
estd en el cuerpo, sugiero que lo que se encuentra es el chikawalistli,
aunque de manera limitada; y ante la insuficiencia de la fuerza de
los bebés, ésta se va consiguiendo en el devenir. De lo cual se deri-
va la siguiente proposicién: si bien hay un cuerpo y un itonal dado,
hay otro aspecto adquirido, vinculado al itonal, que se preserva con
el tiempo y el cuerpo que se constituye socialmente a través del
chikawalistli.

no sélo la importancia que tenfa la relacién del itonal con el chikawalistli para comprender la
concepcién que los nahuas tienen de los aires, duefios o santos, sino para acercarme a los
procesos de salud y enfermedad, y més atin a su propia nocién de persona. Interés que se
vio reforzado con la lectura de otras etnografias que ya habian identificado la relevancia de
la nocién de fuerza.
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Para dar cuenta de esta condicién, a la vez dada y adquirida,
propongo partir de una perspectiva relacional con base en tres ni-
veles de andlisis: 1) el itonal como componente fundamental de la
persona nahua, 2) la constitucién social del cuerpo a través del
chikawalistli, y 3) las relaciones extrahumanas en la conformacién y
deterioro del cuerpo. La finalidad de contemplar estos tres niveles
es ofrecer una mirada acorde a la perspectiva de los nahuas, quienes
si bien prestan atencién a la dimensién individual al preocuparse
por el estado personal, sus respuestas y explicaciones no se agotan
en este nivel y se prolongan a lo social y lo extrahumano. Para los
nahuas, en efecto, tanto la conformacién de la persona como el esta-
do de salud y enfermedad son, preponderantemente, relaciones
sociales, las cuales empiezan con las relaciones de parentesco y se
extienden a la comunidad a partir del sistema de cargos y, mds atin,
se prolongan a las entidades sobrenaturales. Por lo tanto, es funda-
mental identificar los vinculos que constituyen a la persona nahua,
vinculos, debe subrayarse, que van més alld de lo humano y se pro-
longan a los no humanos.”

La corporeidad del alma

La etnografia mesoamericana ha recurrido a la distincién entre en-
tidades y centros animicos para explicar la constitucién de la perso-
na a partir de los conceptos propuestos por Alfredo Lépez Austin
en la obra clasica Cuerpo humano e ideologin. De manera que se ha
distinguido, por un lado, la energia animica y, por otro, las partes
del cuerpo en que reside esta fuerza; distincién que ha permitido

7 Entre las categorias desarrolladas en el marco de las ontologias (enfoque con especial
presencia en la actual discusién tedrica en la antropologia) se encuentra la de humanos y
no humanos, las cuales si bien demarcan una distincién, dan cuenta de una interioridad
compartida y de un complejo vinculo entre ambos. En contraste con lo que el pensamiento
occidental ha demarcado, esto es, una misma naturaleza y la cultura como la distincién por
excelencia, para otras sociedades, lo que se comparte entre humanos y no humanos es una
humanidad de origen y la cultura como una forma de vida comin. Manejo de manera
indistinta entidades sobrenaturales o seres no humanos (que por cierto utilizara Malinowski
mucho antes que los ontologistas), considero que mds que preocuparnos por utilizar una
categoria u otra, habrd que poner atencién en los propios términos y relaciones que los nahuas
de Pahuatlédn identifican. En ese sentido, comparto el interés relacional de las ontologias,
pero no me adhiero a esta corriente; podré aludir a la relacién entre humanos y no humanos
con el fin de encontrar las propias formas de interaccién de los nahuas, pero sin pretender
encontrar una ontologfa animista o analogista o un posible perspectivismo.
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identificar una multiplicidad de entidades animicas dentro y fuera
de la unidad que constituye el cuerpo humano desde la perspecti-
va de los pueblos indigenas.?

No obstante la pertinencia de, y lo prolifica que ha sido, tal pro-
puesta conceptual, entre los nahuas de Pahuatldn observamos una
modalidad que en buena parte se distingue de este modelo propio de
los antiguos nahuas. En efecto, en esta poblacion serrana ademds
de no ser nitida una diferenciacién entre una dimensién y otra (la
energfa animica y las partes del cuerpo), tampoco es ostensible una
pluralidad de centros y entidades animicas. Por un lado, 1o que en-
contramos es una marcada corporeidad del alma, es decir, una clara
manifestacién y localizacién corporal de aquello que anima y dis-
tingue a la persona y, por otro, la identificacién de una entidad ani-
mica pero divisible en una porcién del organismo humano, que va
del corazoén a las extremidades superiores del cuerpo.’

Ciertamente, para los nahuas de Pahuatldn existe s6lo una enti-
dad animica que nombran indistintamente itonal o ianimantsin, la cual
se encuentra en tres porciones fundamentales del cuerpo.’’ De ma-
nera que si bien se reconoce un componente animico, éste cuenta con
tres partes fundamentales.!! Cada persona, como sugiere el siguien-
te testimonio, nace con un itonal, el cual es posible identificar en el

8 Miguel Alberto Bartolomé (“La construccién de la persona en las etnias meso-
americanas”, en Gente de costumbre y gente de razén. Las identidades étnicas en México, 2006, pp.
142-163) ha dado cuenta del impacto de la obra de Lépez Austin en la etnografia y ha pos-
tulado una deconstruccién del concepto de persona, la cual, sugiere este antropé6logo, desde
una perspectiva de los pueblos indigenas debe de apuntar a tres direcciones: las personas
fisicas, las personas sociales y las personas espirituales.

° Los nahuas de Pahuatldn denominan al cuerpo inakayo, con el prefijo de posesion i-
(que cambia segun el sujeto) y con el sufijo —yo del abstracto, por lo cual la traduccién més
cercana serfa “su propio cuerpo”. Término que muestra su cercania con el ndhuatl cldsico
tonacayo, pero con la distincién del posesivo indefinido to- que registra Michel Launey y que
Loépez Austin considera como una concepcién del cuerpo en su integridad. Michel Launey,
Introduccion a la lengua y a la literatura ndhuatl, 1992, pp. 95-96, y Alfredo Lépez Austin, Cuerpo
humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos nahuas, 1996, p. 172.

10 A diferencia de otros casos, como el de los nahuas de la Sierra Negra también del
estado de Puebla, donde Laura Elena Romero (Cosmouvisién, cuerpo y enfermedad. El espanto
entre los nahuas de Tlacotepec de Diaz, Puebla, 2006, p. 112) ha encontrado dos “componentes
inmateriales”, totonal y toanima, entre los nahuas de Pahuatldn se encuentran asimilados el
itonal y ianimatsin. También es ostensible la distincién entre el uso del pronombre posesivo
en primera persona del plural fo- y de la tercera persona del singular i-.

1 Al respecto, Evon Z. Vogt (Ofrendas para los dioses, 1983, pp. 37-38) advirti6é que entre
los zinacantecos el ch’uleles es un “alma innata” ubicada en el corazén de cada persona y
se halla también en el torrente sanguineo. Es colocada por los dioses ancestrales y tiene trece
partes que son divisibles.
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corazoén, las manos y los brazos: “Nada mds hay un itonal pero se
representa en tres partes, como dios, yolotl, tlakpak de ikmakpak
iwanimolik. Nuestro tonal mayor es el corazén, se llama itonal de
niyolo, es nuestra alma grande, mayor, y el itonal de imawan, de los bra-
zos, porque si el tonal mayor afecta al de los brazos se muere, aunque
sea una sola persona. Sélo hay itonal de corazén y de los brazos”.!?
El centro animico del itonal se localiza en el corazén, al que se
alude como “itonal mayor”, el cual se prolonga a las extremidades
del cuerpo (que sin nombrarlo asi, podriamos inferir que constituye
la parte menor del itonal), en particular en la palma de la mano, en
kan imakpak, pero también en la mufieca o tlakpak de ikmakpak, y
en la articulacién del codo o kan imolik, e incluso en la axila o iseyekak.
Como enuncia la misma nahua al respecto, es posible identificar el
estado de salud de una persona a partir de la localizacién del itonal:

Aqui tenemos una energia como el corazén, aqui en las manos, aqui
en el codo, en la mano se llama kan imakpak, tlakpak de ikmakpak, ompa
kani molik, ompa kani iseyekak. Tenemos tres partes importantes de nues-
tra alma, si la llega a perder, si pierde energia puede morir, porque si
del codo kani molik avanza hasta kani iseyekak la persona se muere por-
que kan iseyekak estd en contacto con el corazén y si lo ataca kan iseyekak
le da como impacto al corazén y se llega a perder la vida.’®

Esta entidad, que en castellano he escuchado nombrar como
“alma-corazon”, tiene la cualidad de ser “finisima”, por lo que puede
salir del cuerpo no sélo por un espanto o por un acto de brujeria,
sino lo hace frecuentemente durante el suefio, razén por la cual se
llegar a afirmar que el “suefio es un peligro” porque se recorren
tierras dificiles o lejanas y el itonal puede ser comido por un duefio,
un aire o un animal, e incluso tener un accidente y ser retenido du-
rante el camino. No es extrafio, entonces, que del suefio una persona
amanezca asustada, enferma o con el alma extraviada.

Lo que se deriva de estos testimonios es que la ubicacién del
itonal va mds alld de una localizacién para el diagnéstico del estado
animico, aspecto particularmente registrado por la etnografia, la
cual ha puesto énfasis en esta practica como una de las mds recu-
rrentes por los médicos tradicionales entre los pueblos indigenas.

12 Entrevista a Bernardina Martinez, Atla, Pahuatldn, 8 de septiembre de 2009.
13 Idem.
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Esta ha dado cuenta del hecho de que a través de la captacién del
pulso, regularmente en la mufieca, se percibe el comportamiento
del alma y, por tanto, el estado de salud de la persona, sobre todo a
partir de su fuerza, velocidad o temperatura.

No obstante, quisiera advertir que los datos etnograficos sugie-
ren de manera adicional que entre las extremidades superiores del
cuerpo y el corazén no sélo es posible tener un signo del estado de
ianimantsin, sino es ahi mismo donde reside; por eso la acentuada
preocupaciéon de que se encuentre fuera del cuerpo, de kan iteko,
“donde estd su duefio”. Explicacién que dista considerablemente de
la concepcién occidental, la cual ademads de formular un marcado
dualismo entre el cuerpo y el alma, postula una inmaterialidad del
alma, aun incluso ante la evidencia de expresiones animicas en el
cuerpo. En cambio, desde la concepcién de los nahuas, ademds de
que es notable la corporeidad del alma, gran parte de los males vy,
por tanto, del deterioro de la salud, responden al estado del itonal y,
en especifico, a su salida del cuerpo.

En particular, habrd que destacar que aun cuando una persona
recién nacida cuenta con el itonal, eso no garantiza la permanencia en
su cuerpo; al contrario, podriamos afirmar que si algo caracteriza la
existencia de la persona nahua es su vulnerabilidad —y no sélo en
los primeros meses de vida, sino a lo largo de su devenir—. De tal
modo que es por demds preciso el cuidado y preservacién de iani-
matsin ante la constante amenaza de su pérdida o, ante su ausencia,
la necesaria restitucién en el cuerpo para garantizar la vida.

Otros componentes de la persona que no son
entidades animicas

Sin duda son significativas las ausencias de entidades animicas que
encontramos en otros pueblos nahuas de la region, como es el caso
del ecahuil y el ihiyotl, o bien, el tonalli (siguiendo la grafia de Lupo
y Signorini), “doble no humano de la persona” concebido también
en la etnograffa como alter ego, ausencia que en especial llamara la
atencién de Montoya Briones pero se ha registrado su presencia en
otros pueblos de la parte occidental de la sierra, como es el caso de
Chamoux para Huauchinango.! Pero antes de referirme a estos com-

14 Marie-Noélle Chamoux, “La notion nahua d’individu. Un aspect du tonalli dans la
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ponentes, que en otros casos se identifican como entidades animicas,
habré que considerar a la cabeza, la cual en los procesos de curacién
tiene especial importancia en la restitucion del itonal.

Los nahuas son enféticos al declarar que existe un alma con dis-
tintas partes y en sus explicaciones no aparece la cabeza como uno
de los lugares en los que reside el itonal; entonces surge la pregun-
ta de por qué, al igual que la mano o los brazos, la cabeza es uno de
los puntos a los que se atiende durante el llamado del alma. Ante mi
interrogante encontré la respuesta de que se coloca tabaco y se llama
al itonal en ikuakanahya e ikuayolo, en la sien y en la cabeza, porque
precisamente el alma sale del “corazén de la cabeza”, conocida co-
munmente como mollera.’® El conducto de entrada y salida del alma-
corazon es la cabeza, y hay personas con la cabeza dura y fuerte y
otras con la cabeza blanda y débil; el grado de fuerza de la cabeza
coincide con la pertenencia de un corazén fuerte o débil, yolchikawak
(nombrado también iyolotepixtik) o yolkokoxki, respectivamente.

Aunque haya personas con cabeza fuerte, la condicién humana
es nacer con la mollera blanda y en el proceso de crecimiento ésta se
fortalece, por eso uno de los principales padecimientos de los bebés
consiste en la caida de la mollera, y de manera inversa, uno de los
signos de fortalecimiento de un nifio es justamente la fortaleza del
“corazén de la cabeza”. No obstante, hay personas que aun de adul-
tas tienen su cabeza débil, y por tanto son las méds vulnerables a que
el itonal salga de su cuerpo.

Junto con la cabeza y el corazén se encuentra la sangre, iyeso en
ndhuat], en la cual también se encuentra un signo de la condicién de
una persona. Existe una correspondencia, de tal modo que una per-
sona fuerte tiene su sangre espesa y “muy roja”’, en cambio una
persona débil tiene su sangre débil y “amarillenta”, tetsawak iyeso, y
yek kosatl iyeso en ndhuatl. Razén por la cual, para protegerse del mal

région de Huauchinango, Puebla”, en D. Michelet (ed.), Enquétes sur l'amérique moyenne.
Meélanges offerts a Guy Stresser-Péan, 1989, pp. 303-311; José de Jestis Montoya Briones, Atla.
Etnografia de un pueblo ndhuatl, 1964, p. 175.

15 El tabaco, que tiene fuerza caliente, se coloca en distintas partes del cuerpo de la
persona y se llama al itonal: se empieza con la mano y brazo derechos, primero con la palma
de la mano, seguidamente de la mufieca, la articulacién del codo y la axila; se hace lo mismo
con el lado izquierdo. Después en la mollera (ikuayolo, “corazén de la cabeza”) y en la sien
derecha e izquierda (ikuakanahya). Este procedimiento se debe llevar a cabo por quince dias,
con excepcién de los dias martes y viernes, considerados ahmo kuale (no buenos). Si el alma
sali6, en el lugar donde fue el dafio se debe pegar con una vara dos veces siete (ome chikome)
y ordenar la vuelta del ifonal con su duefio.
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de ojo, por ejemplo, se encuentra la practica generalizada entre los
nahuas de utilizar, entre otras cosas, listones y amuletos de color
rojo, ya que su cualidad de proteccién reside en su “fuerza caliente”.

El ihiyotl se ha postulado como una de las entidades animicas de
la persona. Lopez Austin estableci6 al respecto que el centro animi-
co de esta entidad se encuentra en el higado y que en este 6rgano,
ademds de ser fuente de energfa, reside la vida, el vigor, las pasiones
y los sentimientos de la persona, y especialmente que lo distingue
el aliento.!® Por su parte, Signorini y Lupo sin ofrecer cuantiosa in-
formacion, lo identifican también con el higado, sugieren que es el
aliento vital que anima al hombre y que su principal funcién es in-
fundir vida al individuo.”

Entre los nahuas de Pahuatldn encontramos no ihiyot! sino iyiyok,
esto es, lo que Lépez Austin o Signorini y Lupo identificaron como
sustantivo con el aboslutivo -#/, en el caso que nos ocupa tiene una
marca adjetiva —k, lo cual sugiere que para estos nahuas occidenta-
les el iyiyok no corresponde propiamente a una entidad, sino a un
calificativo o determinativo del estado del higado, el cual nombran
iyeltapach. Considero que es importante esta distincién lingiiistica
puesto que corrobora la explicacién que ofrecen los nativos al res-
pecto, quienes si bien traducen este vocablo al espafiol como “alien-
to”, declaran que es expresion del estado interno de una persona,
sobre todo si se encuentra enferma. En este sentido, no se puede
afirmar que el iyiyok sea una entidad independiente, mds bien en el
caso de los nahuas de Pahuatldn el término parece apuntar a la cua-
lidad del higado, y por tanto al estado de salud de la persona.

La sombra, que ademds de identificarse como una entidad ani-
mica muestra una especial complejidad entre los nahuas orientales
de la Sierra Norte de Puebla, en el caso de los nahuas de Pahuatldn
adquiere relevancia sobre todo si advertimos ciertos contrastes entre
los vivos y los muertos: si lo que distingue a los primeros es su calor,
lo que diferencia a los muertos es su estado frio. En este caso también
encontramos un dato lingiifstico para corroborarlo, en la variante
nahua de Pahuatlédn frio se dice sewa, y la palabra sombra (sewalotl)
presenta la misma raiz. En este sentido la sombra de los muertos,
isewal mihkime, es considerada una propiedad distintiva de los muer-
tos que se distingue precisamente por ser un aire de temperatura

16 Alfredo Lépez Austin, op. cit., 1996, pp. 250-260.
17 Italo Signorini y Alessandro Lupo, Los tres ejes de la vida, 1989, pp. 79-80.
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fria o sewa, la cual es particularmente nociva para los vivos, como se
lee en el siguiente relato:

Ahora me cont6 otro muchacho, dice, [...] no sofié, yo lo vi derecho,
estamos moliendo, estd arreando uno la yunta el trapiche y el otro en
el trapiche y otro estd metiendo la cafia [...] El estaba arreando la yun-
ta, echando vuelta, moliendo la cafia, eran como las diez de la noche o
las once y de repente veo ahi una sombra, se dice sewalotl, era mi papa
montado en un burrito, un burrito pinto, lo vi bien, y un de repente,
me dicen ahi viene tu papd, ya muerto, qué triste, pero ese muertito se
acuerda cémo trabajaba, eso nunca se olvida, es triste. Me cont6, es mi
papé, ahi venia, siempre quiere algo, qué querr4, alguna ofrendita, ese
muchacho me conté, siempre quiere su refinito, su cigarrito, a echar
como aire, yano es cristiano, es como aire, cdmo va a ser como nosotros
platicando [...] Los difuntos son yeyekatontli, son viento, un de repente
como que huele a sahumerio, eso si, como que pas6 algun difunto, va
a morir algtin vecino, o viene una mosquita bien verde, una mosca de
esas grandes, pero se presenta de algtin de repente, no todo lavidal...]
la mosca verde es el alma del difuntito.’®

Es importante observar que la sombra es lo que el itonal para los
vivos, quienes su temperatura normal es cdlida; incluso se podria
afirmar que el “alma-corazén”, con esa cualidad “finfsima” que lo
caracteriza, con la muerte de la persona se torna en ese aire frio pro-
pio de los difuntos.

En relacién con el tonalli Marie-Noélle Chamoux ha identificado
y analizado distintas acepciones, entre las cuales se encuentra la
asociacién con un conjunto de palabras estrechamente vinculadas
como calor, sol, dia o tiempo; otro grupo de significacién apunta a
las nociones de destino, doble, sombra o cardcter, las cuales a su vez
dejan ver la asociacién con un cardcter innato del individuo dado
por su relacién con un dmbito no humano a partir de un doble o un
alter ego de origen animal pero también mineral o meteorolégico.”
El tonalli en si, siguiendo la distincion cldsica que hiciera George
Foster en relacién con el nahualismo,? entre el destino compartido
y las caracteristicas compartidas entre un animal y una persona, y

18 Eladio Dominguez, Atla, Pahuatldn, 3 de noviembre de 2008.
1 Marie-Noélle Chamoux, Indiens de la Sierra: la comunnauté paysanne au Mexique, 1981.
20 George Foster, “Nagualism in Mexico and Guatemala”, en Acta Americana, t. 2, 1944.
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la capacidad de transformarse de ciertas personas la han registrado
desde entonces multiples antropélogos entre distintos pueblos indi-
genas de diferentes regiones del pafs, e inclusive se ha consignado
el uso del término tonalli de origen nahua en poblaciones con lenguas
diversas.

La existencia del tonalli o tona, como también se le nombra entre
numerosos pueblos indigenas y esta registrado ampliamente por la
etnografia, hace mds significativa la ausencia entre los nahuas de
Pahuatldn, ausencia que —como Montoya Briones— también desta-
cara Alain Ichon entre los totonacas del norte, en una regién no muy
lejana de los nahuas occidentales. Este antrop6logo francés propone
una explicacién y considera que la ausencia se debe a la desforesta-
cién intensiva que se ha dado en su entorno (lo cual no es tan osten-
sible en Pahuatldn); sin embargo, reconoce un posible rastro de
tonalismo a partir de la relacién que los totonacas establecen entre
el destino de un recién nacido con las estrellas y que éstas son con-
sideradas animales.?!

Este planteamiento es sugerente y apuntala lo que a continuacién
interesa argumentar: los componentes de la persona no deben con-
siderarse necesariamente como entidades animicas; en ese sentido,
considero que el término “componentes de la persona” es mds ade-
cuado para el caso que nos ocupa y nos permite considerar otras
posibilidades, como es el caso de las cualidades —como vimos en
relacién con el aliento— y nos permite distinguir procesos y relacio-
nes que también son constituyentes de la persona, como mostrare-
mos enseguida en el caso del chikawalistli.

La raiz léxica chikawa- y sus derivaciones

Entre los estudiosos de los nahuas, ademds de Chamoux, destaca
Catharine Good por el interés primordial que ha dado a las catego-
rias nativas; en especifico ha identificado conceptos clave como ejes
de la cosmovisién nahua, entre los cuales se encuentra el trabajo o
tekitl y fuerza o chikawalistli; su pertinencia va mds alld de la poblacién
del Alto Balsas estudiada por ella, y permite pensar en una base

2t Alain Ichon, La religién de los totonacas de la sierra, 1990, p. 207.

LA RELACION DEL ITONAL CON EL CHIKAWALISTLI EN LA CONSTITUCION... 125



lingtifstica compartida por los hablantes de las distintas variantes
del ndhuatl.??

El conocimiento de conceptos nativos es fundamental, y mds adn
la identificacién de categorias gramaticales, ya que a partir de esta
evidencia es posible constatar una correspondencia lingtifstica y
social. Correspondencia que no pretende establecer una determina-
cién de las categorias gramaticales sobre la visién del mundo, més
bien lo que se busca es explorar —desde la etnografia del lenguaje
y de la documentacién lingiiistica propuestos, entre otros, por Jane
Hill— la relacién entre los datos lingiifsticos, los usos de las catego-
rias en su contexto social y el conocimiento propio de los nahuas.?
Con base en este principio, asi como se debe atender a las exége-
sis nativas y a la documentacién del “lenguaje situado” desde una
perspectiva pragmadtica, es preciso el andlisis de la estructura de la
lengua.

Tomando como base este tiltimo punto, se advierte que entre las
distintas derivaciones de la palabra fuerza, registrada en diferentes
variantes del ndhuatl,®* advertimos que en el ndhuatl de Pahuatlan
se encuentran chikawa como verbo, “fortalecer”, chikawak con una
funcién adjetiva, “(algo) fuerte”, asi como chikawake con una marca
de agente, los “fuertes”. Otra derivacion es chikawalistli, vocablo que
se traduce como “el acto de fortalecer” o “fuerza” y que en términos
lingtifsticos constituye un deverbal, esto es, un sustantivo derivado
de un verbo con la marca —lis— junto con el absolutivo —#li, esto es,

22 Catherine Good, op. cit., pp. 67-90.

2 Jane Hill, “La etnografia del lenguaje y de la documentacién lingiiistica”, en John
Havilan y José Antonio Flores (eds.), Bases de la documentacién lingiiistica, 2007, pp. 140-143.

2 Marie-Noélle Chamoux, op. cit., 1981; Marie-Noélle Chamoux, op. cit., 2011; Catherine
Good, op. cit.; Bruma Rios, op. cit. Habrd que advertir las semejanzas entre el chikawalisitli y
el mang, identificacién que hiciera Bruma Rios en relacién con las danzas devocionales entre
los nahuas de San Miguel Tzinacapan. En efecto, este término panocéanico al igual que la
categoria nahua, da cuenta de un poder creador y generador, pero igualmente destructor,
quesi bien detentan ciertas personas, también se encuentra en objetos y en seres no humanos
y, mas que un concepto, da cuenta de un ctimulo de relaciones sociales. Desde mi punto de
vista es importante considerar que aquello que reconocieran Hubert y Mauss en la palabra
mand, la cual ala vez que se aplica a ritos, actores, materias o entidades y puede presentarse
como sustantivo, adjetivo o verbo al designar tanto cosas como atributos y acciones, se
corrobora en la raiz léxica chikawa- y sus derivaciones con base en un anélisis morfolégico
como punto de partida para acercarse al significado y, sobre todo, a su sentido pragmatico.
Bruma Rios, op. cit.; Carlos Mondragén, Encarnando a los ancestros en la Melanesia: la innovacion
como mecanismo de continuidad en el norte de Vanuatu, 2007; Martin Holbraad, “The Power of
Powder: Life-force and Motility in Cuban Adivination”, en Bedutung, nim. 3, 2009, pp. 42-56;
Marcel Mauss y Henri Hubert, El sacrificio. Magia, mito y razén, 2010.
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un “nombre de accién” en términos de Launey. Este término se pue-
de encontrar también sin el absolutivo —tli, es decir, chikawalis, el
cual se traduce localmente como “crecimiento”. Otra derivacién de
chikawalistli es tlachikawalistli, pero con el indefinido de objeto tla-,
que se refiere a algo donde recae la accién y se traduce como “el acto
de fortalecer algo”, pero que los nahuas traducen como “la fuer-
za del pueblo”.?

Derivaciones de la | Clase de palabra Traduccion

raiz chikawa-

Chikawa Chikawa Adquirir fuerza, fortalecer.
Vb.
Verbo.

Chikawak Chikawa-k (Algo) Fuerte.
R.Vb - Adj
Adjetivo.

Chikawake Chikawa-ke Fuertes.
R.Vb - Agnt-PI.
Agentivo.

Chikawalistli Chikawa-lis-tli Fuerza, el (resultado) del acto
R.Vb - Devb-Abs. de fortalecer.
Deverbal.

Chikawalis Chikawa-lis Crecimiento (traduccién de los
R.Vb - Devb nahuas).
Deverbal sin el absolutivo.

Tlachikawalistli Tla-chikawa-lis-tli Lo fortalecido, el (resultado)
Obj Indef-R.Vb-Devb-Abs. del acto de fortalecer algo.
Deverbal con el indefinido de | La fuerza del pueblo (traduc-
objeto. cion de los nahuas).

{Qué nos dice cada clase de palabra? Primeramente se debe re-
conocer el hecho de que la raiz léxica chikawa- tiene como origen un
verbo, por lo cual puede expresar acciones, actitudes y movimientos,

% Significado de las abreviaturas en orden de aparicién: Vb: verbo; R. Vb: raiz verbal;
Adj: adjetivo; Agnt: agentivo; Pl: plural; Devb: deverbal; Abs: absolutivo; Obj: objeto; Indef:
indefinido.
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y en su significado se enuncia la situacién, estado o cambio que
sufren los seres o entidades a los que modifica. Como verbo chikawa
“algo” tiene la condicion de posibilidad de fortalecerse y adquirir
fuerza, y en sus usos es posible corroborar que tanto un accidente
meteorolégico como una tormenta, o un fruto, cualquiera sea éste, o
una persona, puedan expresar este movimiento.

Como adjetivo, chikawak, las posibilidades son muy amplias, ya
que tanto un objeto animado como inanimado pueden presentar
como cualidad o caracteristica ser “fuerte”; tanto una piedra como
un coco, la lluvia o una persona pueden ser chikawak, sobre todo
en un sentido de que algo es fuerte por condicién. Propiedad que se
corrobora con su marca agentiva, chikawake, no obstante en el con-
texto etnografico es clara la distincion, tal cual se confirmard mds
adelante, ya que no cualquier cosa, y en especifico, cualquier perso-
na puede ser chikawake, pues no sélo se distinguen por ser “fuertes”,
sino por la capacidad de generar fuerza; esto se constata en el voca-
blo tlachikawalistli, palabra con el objeto indefinido, que deja ver la
posibilidad del acto de fortalecer algo y que los nahuas traducen
como la “tuerza del pueblo”, de la cual precisamente son depositarios
los chikawake .

La posibilidad de generar fuerza y en particular que algo sea
generado por un acto se encuentra en la marca lingiiistica -listli de
chikawalislti, donde se expresa que la fuerza que el sustantivo deno-
mina es resultado de un verbo y, por tanto, de una accién; como
categoria social en uso y contexto, da cuenta de una fuerza adquiri-
da como parte de un proceso y, como se mostrard, de un proceso de
socializacién en el caso de la persona. Esta marca deja ver una dis-
tincién fundamental entre su uso como adjetivo o deverbal, como
chikawak “algo” puede ser fuerte por cualidad o condicién; en cambio,
que “algo” sea chikawalistli es resultado de un proceso y de una acciéon
y, por tanto, da cuenta de un cambio de estado.

En ese sentido es importante advertir que en la actividad ritual,
tanto entre los nahuas antiguos como entre los nahuas de distintas
regiones del pafs, se encuentra esta marca morfolégica, es decir, el
—listli, propia de los sustantivos resultados de una accién. Considérese
por ejemplo las veintenas registradas por Sahagtn y exploradas en-
tre otros por Graulich,? el tlacaxipehualiztli, fiesta dedicada a Xipe
Totec o panquetzaliztli, celebracién ofrecida a Huitzilopochtli; o bien,

26 Michel Graulich, Las fiestas de las veintenas, 1999.
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los rituales descritos por Arturo Gémez entre los nahuas chicon-
tepecanos,? el atlatlacualtiliztli vinculado con la peticién de Iluvias,
el tlatemoliztli, rito de adivinacién para diagnosticar enfermedades o
el huentiliztli en el cual se limpia a las personas.

Otro sentido que se encuentra en la raiz chikawa- y sus diferentes
derivaciones morfolégicas es la relaciéon entre los términos de viejo,
crecimiento y vitalidad sin ser exclusivo de los humanos, ya que los
animales y las plantas también adquieren fuerza.?® En efecto, entre
los nahuas de Pahuatldn encontramos esta asociacion, la cual desig-
na que mientras mds edad y durante el proceso de desarrollo se va
acumulando fuerza y vitalidad. Asociacién que no es exclusiva de
la variante lingiifstica de esta poblacién serrana, sino que constata-
mos en el llamado nédhuatl cldsico —descrito entre otros por fray
Alonso de Molina en el siglo XvI y Rémi Siméon en el XIX. Por ejem-
plo, en el vocabulario de Siméon leemos en la definicién de chicaua
como verbo, “adquirir fuerza, hacerse viejo, envejecer” o chicauac,
con una funcién adjetiva, “fuerte, firme, sélido, valiente, avanzado
en edad, viejo, vieja”;? y en Molina, chicaua como verbo, “arreizar
o tomar fuerzas, o hacerse viejo el hombre o la bestia” y como adje-
tivo, chicauac “cosa rezia y fuerte, o persona anciana.*

Ciertamente, este nudo entre los términos en buena parte rompe
con la perspectiva occidental, la cual —al contrario de los nahuas—
establece una pérdida de fuerza y vitalidad en la vejez. Distincién
que no quiere decir que entre los nahuas no relacionen la vejez con
el deterioro de la salud —sobre todo con las personas de edad avan-
zada que ya no pueden trabajar—, pero indudablemente nos condu-
ce, por una parte, a otra forma de concepcién de la vida y en
particular a una visién distinta del status y rol social de cada grupo
de edad al interior de la comunidad. Por otra parte, también nos
lleva a pensar en la relevancia que para los nahuas tiene la fuerza
obtenida durante el crecimiento y la existencia, la cual se encuentra

% Arturo Gémez Martinez, Tlaneltolkilli. La espiritualidad de los nahuas chicontepecanos,
2002.

28 En relacién con la mazorca, y la cosecha en general, se utiliza la palabra chikawalistli,
como declara al respecto Eladio Dominguez: “Aqui hacemos nuestros célculos cuando estd
todo recio, yochika el maiz, ya estd sentli, entonces se dice ya tenemos chikawalistli, tenemos
nuestra mazorquita, frijolito, ya estd cosechando cafecito, piloncillo, ya hay una ayuda
grande”. Entrevista diciembre de 2009.

2 Rémi Siméon, Diccionario de la lengua ndhuatl o mexicana, 2006, p. 94.

30 Alonso de Molina, Vocabulario en lengua castellana y mexicana y mexicana y castellana,
2001, 19v.

LA RELACION DEL ITONAL CON EL CHIKAWALISTLI EN LA CONSTITUCION... 129



marcada lingiifsticamente y que debemos corroborar en el contexto
etnografico a partir de los testimonios, la accién ritual y las relacio-
nes sociales.

El chikawalistli: un constituyente social del cuerpo

Si bien para los nahuas de Pahuatldn la vitalidad de una persona
depende del itonal dado por nacimiento, es necesaria la adquisicién
del chikawalistli a lo largo de la existencia. Con todo y que las perso-
nas puedan nacer con una condicién determinada desde su naci-
miento, durante el transcurso de la existencia se va conformando su
identidad y su lugar en la comunidad. Condicién adquirida que no
puede explicarse si no es a partir del cuerpo y del proceso de socia-
lizacién.3!

Como sugiere la siguiente explicacion, estamos ante una dimen-
si6n dada y otra adquirida que, conjuntas, ademds de garantizar la
sobrevivencia, marcan la diferencia entre las personas:

Cuando nacemos todos tenemos itonal, los bebés tienen la fuerza de su
itonal, pero de su desarrollo no lo tiene, amo kipia neskaltilis, nineskaltilis,
porque puede mover las manos, puede chillar, aunque no tenga fuerzas
de su desarrollo, tienen fuerzas de su itonal. Hay el chikawa del itonal
pero el neskaltilis lo va teniendo mientras va creciendo, como por paso
del tiempo, cada vez va obteniendo su ineskaltilis. Los ancianos son los
que tienes mds ineskaltilis, los adultos, mayores de cuarenta a sesenta
afos, tienen mds cachi més chikawalistli. >

31 En este sentido, sin duda destaca el trabajo llevado a cabo en la Melanesia por la
antrop6loga inglesa Marilyn Strathern (The Gender of the Gift. 1988), quien ha propuesto el
concepto de “dividuo” en contraste con la nocién de individuo propia de las sociedades
occidentales para dar cuenta que la persona en el caso de los pueblos que habitan en la Me-
lanesia (en comparacién, por ejemplo de los ingleses o estadounidenses) es el conjunto de
relaciones sociales en los que participa. En ese sentido, la persona es una versién de los otros
que lleva dentro, resultado de los miiltiples vinculos que genera durante su existencia, los
cuales dependen en buena parte del intercambio, de manera que la persona no existe hasta
que entra en el circuito de la dddiva (giff) y su identidad se conforma a partir de la puesta
en relacién y el acto de dar. La gente no sélo adquiere su identidad a partir de las relaciones
en las que participan, sino también sostiene esta antropéloga que los melanesios conciben
los objetos y las personas como entidades interdependientes que participan en el intercambio.

% Entrevista a Bernardina Martinez.
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Bajo este principio, las personas se distinguen tanto por la fuer-
za provista desde el nacimiento, como por el chikawalistli (“la fuerza
resultado de la accién”) adquirido durante la existencia resultado del
neskaltilis o crecimiento, lo que hace a las personas mds o menos
vulnerables frente a las amenazas de la vida. Mientras quienes nacen
con yolkokoxki o “corazén débil” son especialmente fragiles, la gen-
te con yolchikawak de nacimiento, ademads de ser resistentes o “recias”
—como los nahuas declaran— suelen ser las personas con don para
curar o para enfermar, asi como con la posibilidad de ser nahual o
tlahuepoche, conocidos localmente como mokuepani.

Los nahuas de Pahuatlédn reconocen, junto con la vulnerabilidad
de la persona, el inacabamiento del cuerpo, lo que hace necesario un
proceso de constitucién a través del conjunto de relaciones sociales
que se acumulan durante su devenir, en especifico por medio de la
adquisicion de fuerza. La constituciéon del cuerpo inicia con la fami-
lia, contintia en los vinculos comunitarios y se prolonga en la relacién
con los seres no humanos. Sin esa integracién se hace imposible la
obtencién de un lugar social y, mds atin, se obstruye el desarrollo
previsto de una persona al dificultar incluso la misma sobrevivencia.
Es por esa razén que tanto el crecimiento de una persona como la
preservacién de la salud dependan de las adecuadas relaciones so-
ciales que se establezcan a lo largo de la vida; y de manera concomi-
tante, la incidencia de una enfermedad o el acaecimiento de una
muerte abrupta se expliquen por relaciones sociales inconvenientes.

El cuerpo empieza a formarse en el vientre materno, momento
en el cual, ademds de formarse el organismo, arranca el inicio de los
vinculos sociales, que en primera instancia penden enteramente de
la madre. En efecto, la madre es responsable de su apropiada forma-
cién, por lo cual debe tener cuidados especiales, entre los cuales uno
muy importante es no exponerse a pasar un susto, dado que puede

3 Las personas con yolchickawak desde su nacimiento presentan marcas en el cuerpo
como signos de su condicién. Quienes nacen con capacidad para curar o enfermar muestran
su don o ikuapapa: habra quienes nacen para curar, como es el caso de los tlamatkime o “adi-
vinos”, conocidos también con el nombre més genérico de Hapalewiyani (“el que ayuda”), los
cuales junto con el mapatli o huesero, parteras o musicos, al nacer se les forman seis flo-
res en el cabello; en cambio los tetlachihke, quienes se reconoce como “brujos”, especializados
en hacer dafio y enfermar, se les forman siete flores. Los nahuales es posible reconocer-
los por tener “ojos de animal”, “rojos y chiquitos”, y por nacer con siete nudos en la cabeza,
incluso catorce (es el caso del tekuani); en tanto que las Hahuepoche, identificadas actualmente
como brujas, se distinguen por una irregularidad en el cuerpo, a saber, por tener la pierna
derecha gruesa y la izquierda delgada, misma que las hace cojear.

LA RELACION DEL ITONAL CON EL CHIKAWALISTLI EN LA CONSTITUCION... 131



perder el bebé o incluso morir.3* Frente a ésta o cualquier otra ame-
naza, la mujer embarazada tiene el recurso de fortalecer al bebé
desde que estd en el vientre, a partir de los alimentos que consume
y de ciertos objetos que la acompafian. Lo afin produce lo semejante,
de manera que si toma agua de coco, un fruto chikawak por excelen-
cia, 0 come pato, animal fuerte, el bebé puede ganar fuerza. El hecho
de que no falten ajos e imagenes de santos o los patos en la vivienda
doméstica también puede ser un factor de proteccion.

En si, lo que se come es de especial importancia durante toda la
existencia, pero lo es mds en el primer afio de vida por la vulnerabi-
lidad e incompletud de los recién nacidos, razén por la que se con-
sidera que al consumir otros alimentos, ademds de la leche materna,
es signo de que el bebé esta obteniendo la fuerza necesaria para su
subsistencia. En particular se destaca el consumo del maiz, que en
palabras de una mujer nahua: “Nuestro itonal desde que nacemos
lo tenemos, aunque sea nifio pequefio, pero hay que cuidarlo desde
el momento. El crecimiento le dicen el chikawalis, pero hay que co-
mer uno [...] Hay que comer uno la tortilla, es el que dicen el primer
chikawalistli”.®

Cumplidos los cinco meses se le da el primer atole al bebé y a los
siete se le ofrece pedacitos pequefios de tortilla mojados en caldo de
pollo. Primeros consumos del maiz que son muestra de su adecuado
crecimiento; no obstante, no son suficientes para sobrevivir, ya que
mds alld de la alimentacién y de los cuidados de la madre, se hace
preciso el rito de bautismo para garantizar la vida. En definitiva, es
preciso un rito propiciatorio y una paternidad ritual que asegure su
vida y un adecuado crecimiento.

Los padrinos son depositarios de la salud del nifio, el cual es
particularmente fragil en los primeros meses de vida. Entre los na-
huas de Pahuatldn la misma significacién de itiotantsi (padrino) e
itionantsi (madrina), enunciada en la variante regional de esta pobla-
cién, da cuenta de esta connotacién, que se traduce como “su padre
religioso” y “su madre religiosa”.® Este cardcter se adquiere en el

34 Principalmente tiene que cuidarse de la Sirena, quien ademds de provocarle un susto,
tiene un gusto particular por los bebés; al grado que una embarazada al verla como mujer
en el manantial o en forma de arcoiris, de inmediato queda con el vientre vacio ya que el
bebé es extraido por Atlanchane, como se le conoce en ndhuatl a esta entidad.

% Ofelia Pérez, Atla, Pahuatldn, 9 de septiembre de 2009.

3 El prefijo tio- indica algo religioso, mismo que encontramos, por ejemplo, en tiopan
(iglesia) y tiotlahtoli (rezo).
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momento que se instituye la relacién de parentesco entre los com-
padres, y entre el padrino y el ahijado, cuando se lleva a cabo, mu-
chas veces de manera consecutiva, el ritual local del “Lavado de
manos” y la ceremonia catdlica, ambos orientados a garantizar el
fortalecimiento del bebé.?”

De manera andloga que a los padrinos de bautismo, a los padri-
nos de santo —de las imagenes del santoral que fungen como pro-
tectores del pueblo— se les otorga un grado especial de respeto
porque son depositarios de la salud y de la vida de la comunidad.
Mientras que los padrinos de bautismo aseguran la subsistencia
del recién nacido y su desarrollo, el padrino de santo viste a la ima-
gen con flor, proteccién por excelencia ante el mal aire o amo kuale
yeyekatl.3

En el contexto de los ritos de bautismo y de la fiesta del pueblo
que se lleva a cabo durante el mes de mayo, conocida localmente
como altepeilwitl, se procura el uso de la flor de mayo o kakaloxochitl
en ndhuatl. Entre las distintas flores que se emplean ritualmente, la
kakaloxochitl o flor de mayo es la especie que concentra un mayor
ndmero de atributos kuale (bueno), ya que cuenta con la fuerza que
es caracteristica de la época del afio en la que florece.®

% Maria de Lourdes Baez (EI juego de las alternancias: la vida y la muerte. Rituales del ciclo
vital entre los nahuas de la Sierra de Puebla, 2005, p. 136) ha advertido en el caso de Naupan
—donde encontramos un esquema semejante al de los nahuas de Pahuatldn en relacién con
los ritos de ciclo de vida—, que en el ritual de “Lavado de manos” a los padrinos se les
transfiere “el pecado original” con el que nacen los recién nacidos. Al aceptar el padrinazgo,
los padrinos son quienes cargan con la impureza de nacimiento y los purifican del pecado.
Marie-Noélle Chamoux (Nahuas de Huauchinango: transformaciones sociales en una comunidad
campesina, 1987, p. 137) considera al padrinazgo como una proteccién sobrenatural del nifio
y subraya el hecho de que tener varios padrinos y madrinas cuida de las enfermedades y
brujerias. En tanto que Carlos Antonio de Castro (Enero y febrero: jahijadero! El banquete de los
compadres de la Sierra Norte de Puebla, 1986, pp. 60, 95) plantea en relacién con los totonacos
que los padrinos de bautismo propician el buen crecimiento del nifio, ya que cuando estd
recién nacido es especialmente fragil ante los influjos del mal aire, pero al crecer se fortalece
y puede librar sus malas influencias.

% La identificacién de la analogia entre los ritos del bautismo y el ciclo festivo fue
resultado del trabajo conjunto del entonces equipo Sierra Norte de Puebla, coordinado por
Saul Millan (“Ritual y sintaxis ceremonial entre los nahuas de la Sierra Norte de Puebla”, en
Johannes Neurath y Maria de Lourdes Baez Cubero (coords.), Procesos rituales, en prensa),
en el marco del Proyecto de Etnografia de los Pueblos Indigenas de México. En este momento
no me refiero a otros padrinazgos, como el de matrimonio o defuncién, porque me interesa
destacar aqui el vinculo entre el padrinazgo de bautismo y de santo.

39 E]l nombre en ndhuatl de esta flor comtiinmente se traduce como “flor de cuervo”; no
obstante, a partir de la perspectiva de los nahuas de Pahuatldn se encuentran otros sentidos,
como “lo que brota” o “lo que revienta”. Si bien esta flor se encuentra en el monte, en cada
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En el contexto del altepeilwitl los padrinos de santo reciben la flor
de mayo por parte de los mayordomos, y asf inicia el padrinazgo de
santo de manera equivalente a la de un recién nacido, pero la relaciéon
se extiende atin més en el ritual: los padrinos enfloran a las imagenes
y siguen la misma secuencia como si los santos fueran sus ahijados,
con la finalidad de sacarlos en procesion y “limpiar” al pueblo del
mal aire. A su vez, los santos, quienes son portadores de la flor, de
lo kuale, cumplen una funcién semejante a los padrinos en la medida
en que son protectores y tutelares del pueblo en un momento que es
especialmente vulnerable por el necesario advenimiento de las llu-
viasy el comienzo de la siembra. Asi como los padrinos de bautismo
junto con los padres preservan el cuerpo y la salud individual, los
padrinos de santo y los mayordomos se encargan del bienestar del
pueblo, en otras palabras, son depositarios de la prosperidad de un
cuerpo social.

Tal responsabilidad recae en los “cargueros” de la comunidad,
quienes dentro de la jerarquia civico-religiosa son los encargados de
llevar a cabo las fiestas del pueblo y del trabajo comunitario.*’ Dentro
de esta jerarquia se encuentran, en orden jerdrquico, los “mayor-
domos menores”, “los mayordomos mayores”, los padrinos de santo,
los fiscales y la presidencia auxiliar (mdxima autoridad de la comu-
nidad). Asi como las personas adquieren chikawalistli participando
en el sistema de cargos, también lo producen, como sugiere el mis-
mo término de tlachikawalistli, “el acto de fortalecer algo” o, mejor di-
cho, en la perspectiva de los nahuas, “la fuerza del pueblo”. Asi como
el cuerpo va consiguiendo fuerza con el crecimiento, el pueblo lo
adquiere con la participacién de la comunidad y, en particular, con
los “cargueros grandes” o chikawake (“los fuertes”). De este modo
una persona no sélo consigue fuerza conforme avanza en el sistema
de cargos, sino también se constituye un cuerpo social, resultado

casa se procura tener un drbol por ser una especie particularmente preciada, tanto por su
belleza y aroma como por sus cualidades curativas. Aparte de ser uno de los principales
recursos para curar del mal aire, se utiliza para aliviar a los bebes del mal de ojo; inclusive
junto a las tumbas de los recién nacidos y de los nifios difuntos, conocidos como “angelitos”,
se suele sembrar un 4rbol de flor de mayo. Los nahuas declaran que “las flores son las manos
de Dios”

40 Junto con la vida en pareja y la reproduccién se procura la participacién de manera
protagénica en la organizacién comunitaria; es en este periodo de la vida cuando se produce
mayor fuerza, y a partir de este momento el chikawalistli, ademds de estar encaminado a la
procreacién y a la ampliacién de la familia, puede orientarse a la vida comunitaria al
participar en la jerarquia civica-religiosa.

134 DIMENSION ANTROPOLOGICA, ANO 20, VOL. 58, MAYO/AGOSTO, 2013



tanto de la organizacién como del trabajo en comtin, que se expresa,
como se sugiere en el siguiente testimonio, no sélo en las celebracio-
nes, sino también en las faenas, de las que se refiere como “la fuerza
del pueblo™

El tlachikawalistli da la fuerza al pueblo, y esa fuerza para ellos forman,
ellos pueden pedir la cuota para trabajar con los albaiiiles, ellos tienen
su temporada, pasando Todos Santos, mientras que pizca la gente, se
levanta su mazorquita, su frijolito, ya diciembre se cambia de otro, ya
se nivelaron, ya hay modo en que se van a ayudar, ya no van a comprar
maiz, tiene frijolito y maiz y ya pagan la cooperacién. Es lo que piensa
la gente, ya se puede cooperar, ellos dicen masewali tlakatl, todo el pue-
blo ya coopera y van pensando quién puede pedir dinero, ellos tienen
su temporadita, enero, febrero hay mds café, hay mds dinero. Son, vie-
nen siendo en ndhuatl, tlahtoanime, los que hablan, los abuelitos [...]
ellos son los que dan la fuerza, entre ellos con el presidente, el juez, le
hacen la lucha, asi lo forma el pueblito para trabajar en su comunidad.*!

Como dejara ver Roger Magazine en su estudio en Tepetlaoxtoc,
la importancia de las mayordomias, ademds de la constitucién social
de las personas, es “la produccién de la accién de los otros”.4> Aspecto
que también destacaria Good al apuntar la estrecha relacién entre
el chikawalistli y la categoria tekitl o trabajo, ya que al trabajar, y sobre
todo al trabajar de manera conjunta, se transmite fuerza: “En reali-
dad, fuerza'y chicahualiztli se refieren a la energia vital combinada con
la fortaleza fisica y espiritual que los humanos requieren para en-
frentar las exigencias de la vida. De acuerdo a esta fenomenologia
explicativa, cuando una persona trabaja transmite su fuerza a otras,
y cuando recibe los beneficios del trabajo de otro, uno recibe también
su fuerza o energia vital”.4

En el caso de los nahuas de Pahuatldn, la responsabilidad de
los cargueros no se limita a la constitucién de un cuerpo social. Los
chikawake, las personas de la comunidad que han acumulado mds
fuerza a lo largo de la existencia, y en particular a través del sistema
de cargos, son agentes fundamentales para la integridad de la comu-
nidad, pero cuando no cumplen cabalmente con el compromiso de

4 Eladio Dominguez, Atla, Pahuatldn, 8 de septiembre de 2009.

4 Roger Magazine, “La fiesta se hace entre todos. Las mayordomias y la produccién de
personas activas”, mecanoescrito, 2010.

# Catherine Good, op. cit., p. 97.
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su cargo ellos también son responsables de su malestar. De especial
cuidado es la relacién que mantienen con los santos, pues del vincu-
lo que se conforme estriba en buena parte el devenir de los nahuas:
las autoridades, los mayordomos, los padrinos y los fiscales deben
estar al tanto de su estado fisico, de su vestido y de su fiesta. De-
ben procurarlos no sélo porque son la contraparte del ahmo kuale
yeyekatl, la entidad sobrenatural mas temida, sino también porque
para los nahuas entre ellos y los santos existe una corporalidad
compartida, de lo cual se desprenden otras consecuencias:

Si los santos tienen sus deditos rotos, mal ubicados o con la ropa sucia
la poblacién estard enferma, si se le llega a quebrar un dedo en la co-
munidad habrd personas que se enfermen, para que se curen tienen
que mandar arreglar el santo, para tener cura [...] Los dedos es como
la poblacién de sus hijos que tienen, los dedos de los pies son los nifios
que habitan en el pueblo, son todos los nifios, jévenes, imapilwan, ixo-
pilwan, los dedos de los pies son como los habitantes del pueblo, son
sus hijos y si la imagen si un ratén lo llega a morder o quebrar un ojo
la persona que habita en el pueblo hay que morir porque su ojo ya no
lo tiene, lo comié el ratén o cualquier otro animalito que se mete a la
iglesia y come el santito, entonces si se come el ojo del santito es como
el ojo de la persona, es como perder a un fruto de la poblacién, porque
un santo es como nuestra madre, entonces si se le llega a poner el ojo
ya no van a seguir muriendo, si no le arreglan, dfa a dfa morirdn las
personas y se acabard el pueblo. Si una persona muri6 hay que checar
santo por santo y ver cudl santo le faltaba el ojo para llevarlo arreglar
a la ciudad o algtin municipio. Si el santo estd bien, todo el pueblo lo
estard.

De esta conexién los nahuas establecen una corporalidad de gé-
nero, es decir, las mujeres en relacién con las imagenes femeninas y
los hombres con las masculinas; incluso, ademds de hacer una iden-
tificacion de género, los dedos pequefios de los pies se asocian con
los nifios y los dedos de las manos con los adultos.

Corporalidad compartida que no sélo deja ver la constitucién de
un cuerpo fisico individual y social, sino también extrahumano. Y
aun cuando entre los nahuas de Pahuatldn no encontramos la con-
cepcién de un “animal compafiero” o tonalli, esta relacién con los

4 Entrevista con Bernardina Martinez.
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santos muestra un proceso semejante, en el sentido de que hay una
conexién e identificacién con una suerte de alter ego, de la cual de-
pende la existencia misma de la persona, en este caso de los ipilwan
(de sus hijos) de los santos. El cuerpo (la exterioridad) de los santos
—mds que un “espejo” de la interioridad de los humanos, como
sostendria Pitarch entre los tseltales,*> o bien “un dios en el cuerpo”,
como sugeriria recientemente Lépez Austin* acerca de la cosmovi-
sién mesoamericana—, lo que es patente entre los nahuas de Pahutldn
es una contigiiidad entre la corporalidad de los humanos y el de los
santos. En todo caso las personas estdn ligadas a las imdgenes en
tanto que los santos contienen a los humanos, pues ya sea su bien-
estar o malestar, “encarnados” en “su cuerpo”, se tornan en buena o
mala fortuna para sus hijos o ipilwan.”

El “dios contenido” sugerido por Lépez Austin, si es patente en
la ingestién, en especifico, a partir de la obtencién de fuerza del sol.
El caso mds representativo es la imagen del Santisimo Sacramento,
conocida con el nombre de Tlanextli (Luz), la custodia y la hostia que
dan forma al Santisimo Sacramento desde la perspectiva de los
nahuas es la imagen del sol, asimilado regionalmente a la figura
de Cristo. Esta identificacién es fundamental entre los nahuas de
Pahuatldn y ha provocado que los sacerdotes locales, a través de los
catequistas, se emperien en lograr que los nahuas dejen de represen-
tar al Santisimo Sacramento como una imagen del sol y lo tomen por
el “cuerpo de Cristo”. La insistencia parece justificada si se conside-
ra que, a partir de las representaciones de la hostia y de la custodia
que la resguarda, los nahuas han interpretado y nombrado al “cuer-
po de Cristo” como teotl (dios), lo cual se ha prestado a nuevas inter-
pretaciones, en el sentido de que ingerir la hostia equivale a “comer”
el chikawak de Cristo-Sol.

4 Pedro Pitarch, “Conjeturas sobre la identidad de los santos tzeltales”, en Journal de la
Societé des Américanistes, vol. 86, 2000, pp. 129-148.

4 Alfredo Lépez Austin, “El dios en el cuerpo”, en Dimension Antropoldgica, vol. 46,
mayo-agosto de 2009.

# Contigtiidad entre las imdgenes y los humanos que recuerda a los dioses del calpulli
prehispénico, conocidos como calpulteot! en ndhuatl, los cuales eran de las mayores expre-
siones de la cohesién social en la comunidad. Del calpulteot] se derivaba, entre otras cosas,
como apunta Lépez Austin (op. cit., 1996), el derecho sobre la tierra y los oficios, asi como la
reproduccion, la buena fortuna y la salud de los integrantes del calpulli.
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Circulacion de fuerza, comida y almas

La constitucién, pero también el deterioro del cuerpo en relacién con
los seres no humanos, va més allé de los santos y muestra una com-
plejidad que se hace preciso dilucidar. Para los nahuas, tanto los
santos y los duefios como los aires y los muertos, ademds de tener
voluntad, intencién o agencia, tienen la posibilidad de intervenir en
el estado y destino de los humanos. A estas entidades se suele con-
siderar los responsables de la salud y de la enfermedad, de la dispo-
nibilidad como de la carencia de alimentos y otros mantenimientos,
de la buena o la mala fortuna; es decir, son los garantes de aquello
que fundamentalmente ocupa y preocupa a la poblacién.

Para los nahuas de la parte occidental de la Sierra Norte de
Puebla, Marie-Noélle Chamoux ya reparé en la distincién entre hu-
manos y no humanos, al advertir que categorias nativas con las que
se alude un término y otro son las de cristiano y ahmo cristiano (no
cristiano), respectivamente. Asi pues, para esta antropéloga los na-
huas tomaron estos vocablos —formados en ndhuatl y espafiol— con
el fin de “designar a todos los seres inquietantes o divinos del mun-
do ‘salvaje-natural”.*® En si, las nociones de cristiano y ahmo cristiano
dan cuenta de dos categorias en las que se delimita una distincién
entre “nosotros” y su lugar correspondiente, a saber, “la tierra de
aqui”, y entre los “otros” y su propio dmbito, la “tierra de alld”,
denominacién que entre los nahuas de Pahuatldn se encuentra en la
nocién de okse tlaltikpak u “otra tierra”.

La categoria okse para referirse a lo no humano se constata tam-
bién en los diferentes usos que se le da a la palabra Mihktla, lugar
donde se encuentran los muertos “adultos” y “pecadores”, se le llama
también okse altepetl (otro pueblo), y cuando se pregunta por el lugar
en el que habita Itekonyolkame o el duefio de los animales, se dice alld
o nepa, en okse tlaltikpak. Mientras que una de las maneras de nombrar
en espafiol al ahmo kuale yeyekatl (mal aire) es el “otro”.

En el trabajo etimoldgico y seméntico del ndhuatl que ofrece
Sybille de Pury-Toumi,* al hacer un andlisis sobre la raiz verbal —cua
(comer) apunta una distincién sobre la nocién de okse que debe ad-
vertirse: “Todos los personajes a los que se dice fecua son nombrados,

48 Marie-Noélle Chamoux, op. cit.., 1989.
4 Sybille de Pury-Toumi, De palabras y maravillas. Ensayo sobre la lengua y cultura de los
nahuas (Sierra Norte de Puebla), 1997, p. 112.
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en una u otra parte del relato, oc se el “otro” [...] Entonces, todo lo
que puede ser vinculado en mayor o menor grado a un tecuani debe
ser considerado como la contraparte del hombre: la existencia de otro
lo es indispensable para definirse como uno.

Siguiendo a Pury-Toumi, habrd que aclarar una aparente con-
tradiccién: por un lado, una distincién entre lo humano y lo no
humano, que se marca con la distincién entre “nosotros” y los “otros”,
“cristianos” y “ahmo cristianos” o “presas y predadores”, y por el otro,
una continuidad entre los existentes en un mismo campo de relacién.
Podria afirmar, considerando estos planteamientos desde el caso de
los nahuas de Pahuatldn, que la otredad es una condicién de posibi-
lidad que vincula a humanos y no humanos, y en particular la pues-
ta en relaciéon entre ambos. La otredad se expresa en una carencia,
en el hecho de que “uno tiene lo que al otro le falta”; es un estado de
inconsistencia tanto de humanos y no humanos que hace necesaria
la dependencia entre ambos.

Los nahuas de Pahuatldn y los serranos en general, como sugi-
riera Alfredo Lopez Austin, identifican el origen y naturaleza de las
“clases mundanas” en la “sustancia divina”, representada especial-
mente por los duefios, de manera que el “depdsito y fuente general
de las semillas” que dan lugar a cuanto hay, proviene de su voluntad
y potencialidad.®® A esta concepcién del mundo en la cual a la natu-
raleza se personifica y se le confiere una intencionalidad, quisiera
destacar aqui la importancia que tiene la relacién que se establece
entre humanos y no humanos: de los vinculos que se instituyen
depende la dindmica de las cosas, de manera que si bien hubo un
tiempo en el cual se originé todo, su continuacién y permanencia
s6lo es posible por la necesaria y constante relacién entre ambos, o
mejor dicho, un intercambio o vuelta, in kuepa, desde la perspectiva
de los nahuas de Pahuatldn.

Ciertamente, toda sociedad establece relaciones de interaccion
entre sus partes, relaciones que se instituyen entre los hombres y que
entre los pueblos indigenas ostensiblemente se prolongan a las enti-
dades sobrenaturales. Desde la perspectiva de Marcel Mauss, con
base en su conocido “principio del don”, los antrop6logos han mos-
trado especialmente la interaccién como formas de intercambio al
identificar “sistema de prestaciones totales” que implican el deber
de otorgar regalos y, sobre todo, la obligacién de dar y devolver;

50 Alfredo Lépez Austin, op. cit., 1996, p. 127.
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“cambio-don” que conlleva, a su vez, un compromiso entre dos par-
tes en una relacién de reciprocidad, que si no se cumple se corre el
riesgo de mala fortuna, enfermedad o muerte.! A partir de la evi-
dencia etnogréfica de sociedades amazoénicas, Descola advierte que
la reciprocidad no necesariamente es la forma de interaccién tinica
que se establece entre humanos y no humanos, y presenta la posibi-
lidad de otros esquemas como la rapacidad, la cual se basa en el
despojo y en la venganza como modo de compensacién; otra més
serfa la proteccién, forma de interaccién que puede presentar tanto
relaciones de reciprocidad y rapacidad, e implica la dependencia
mutua entre humanos y no humanos para la supervivencia y repro-
duccién de ambos.>

Bajo este principio se complejiza lo planteado por Mauss y, sobre
todo, se plantean otras formas de interaccién que no necesariamen-
te implican una equivalencia positiva. En particular, entre los nahuas
de Pahuatldn es posible reconocer un entramado de reciprocidad y
rapacidad que invita a pensar, bajo el esquema que ofrece Descola,
en la dependencia mutua entre humanos y no humanos, que com-
prende tanto los dones como los despojos.>®

De fondo lo que se encuentra es una equivalencia entre dos com-
ponentes: por un lado la posesién o pérdida del alma o de la fuerza,
y por el otro la obtencién o falta de comida en relacién con la super-
vivencia. Sin duda la salud y la comida deben considerarse de
manera conjunta, como ha mostrado Satl Milldn en relacién con el
nahualismo al postular un modelo alimenticio, cinegético y terapéu-
tico, por lo cual plantea el siguiente principio: “Esta especie de ca-
dena alimenticia, que es mds césmica que natural, puede ilustrarse
actualmente bajo la siguiente férmula: de la misma manera que los
humanos comen animales pertenecientes a los duefios del monte,
quienes a su vez devoran almas humanas, las gallinas se alimentan
del maiz cultivado por los humanos, pero deben en contrapartida
convertirse en comida para los hombres”.>*

51 Marcel Mauss, Sociologia y antropologia, 1979, p. 167.

%2 Philippe Descola, Naturaleza y sociedad. Perspectivas antropolégicas, 2001, pp. 110-112.

53 A partir del chamanismo siberiano, Robert N. Hamayon (“El juego de la vida y de la
muerte. Apuesta del chamanismo siberiano”, en Didgenes, nim. 158, 1992, p. 70) sintetiza
claramente esta dependencia: “asi como los humanos viven de la fuerza vital y carne de
animales, asf también se supone que los espiritus de los animales devoran la carne y chupan
la fuerza vital de los humanos”.

54 Saul Milldn (coord.), op. cit., 2011, p. 3.
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Aun cuando entre los nahuas de Pahuatldn no sea didfano este
modelo, es un hecho que los hombres viven de todo aquello que
otorgan los no humanos, pues ellos son la fuente de los manteni-
mientos y éstos también dependen de lo que aquéllos le ofrecen o
toman por su propia cuenta; el adecuado intercambio y correspon-
dencia da lugar a una “equivalencia positiva”; no obstante, el incum-
plimiento, ya sea no realizar el tlakualtilistli, “el acto de dar de comer”
o no respetar el lugar del duefio, trae como consecuencia “una equi-
valencia negativa” expresada en la carencia de alimento, la pérdida
del terreno para cultivar, o en el detrimento de la salud.

Eso explica en buena parte que la mayor preocupacién de los
nahuas en relacién con los no humanos, ademds de la obtencién de
comida y de los mantenimientos, tenga que ver con la pérdida del
itonal o con el detrimento de la fuerza. Los humanos deben tener
especial cuidado del vinculo que establecen con las entidades sobre-
naturales, particularmente en el acceso a los territorios que se les
atribuye, al grado que es comuin que un nahua evite pasar por un
cruce de caminos por temor del mal influjo de un aire o yeyekatl, o
procurar que los nifios al jugar no entren a las cuevas por temor a
que su alma se quede ahi atrapada por un duefio o iteko. Si se lle-
ga hacer uso del agua del manantial o cazar en el monte, se da su
tlaxtlawili (pago) y tlasokamatilistli (agradecimiento) a la potencia co-
rrespondiente. Por el contrario, si no se respeta la competencia de la
entidad, al acceder, por ejemplo, a un cruce de caminos o a una cue-
va sin el cuidado apropiado, o se caza mds de lo debido y se llega a
contaminar el agua del manantial, seguro que la persona pierde
fuerza o chikawak y, por tanto, el adecuado pulso del itonal. De igual
manera, los nahuas deben cuidarse de la sombra o isewal de los muer-
tos, ya que es particularmente peligrosa no sélo para los humanos,
sino también para los animales y las plantas. Especialmente los
muertos mds antiguos, los wewe, son los mds peligrosos porque su
“hambre” es proporcional al dafio que pueden causar: son capaces
no sé6lo de provocar una enfermedad, sino también de causar la
muerte al despojar a la persona del itonal.

No obstante, el mayor temor se da en relacién con los yeyekame
por el poder que tienen, el cual s6lo puede ser contrarrestado por los
santos:

Cuando un yeyekat! se lleva tu tonal se muere una persona porque el
yeyekatl se aduefio del tonal, se lo lleva a su casa. Cuando una persona
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muere la persona estara rondando buscando su itonal porque dios no
le permite que vaya al cielo ni al purgatorio, lo llevara directo al diablo
porque tiene su itonal, es como un secuestrador que tiene una persona
en una foto lo lleva a la casa [...] El yeyekatl se lleva el tonal por la
brujeria, la persona le dice al yeyekat! y le dice busca a esta persona y
que sea tuya, entonces el yeyekatl lleva el tonal y se lo come, el yeyekatl
se come el itonal [...] Si el yeyekatl no comiera fonalme no tendria po-
der, por eso tiene mucho poder. Los santos no dejan que se lo lleve el
yeyekatl.®

Esta equivalencia entre el itonal y la comida se constata también
en el caso de la locura:

Cuando a una persona le dan ataques a esa persona le hicieron bruje-
ria. El tonal de él anda con el yeyekatl, anda con el diablo, como que le
va molestando el diablo, por eso anda loqueando porque el yeyekatl
tiene su tonal pero todavia no lo lleva, nada mds los anda llevando
pero no lo lleva a su casa, si un bebé crece asi loquito, desde cuando
naci6 el yeyekatl lo tiene, nada mds lo anda trayendo, a veces le da [...]
Es como un pldtano, me lo como un poquito y otra vez lo pongo donde
estaba, anda jugando con el tonal del muchacho, agarra poquito, como
con el balén, juego un poquito, juego nada mds hoy y se lo regreso a
su duefio, es asi [...] Nada mds es quitar de donde estaba pero no se
la come [...] cuando el yeyekatl ya lo quiere otra vez se lo da, cuando
estd como loquito anda como dormido, no se da cuenta, es porque el
yeyekatl trae su itonal. Se lo lleva un poquito y se lo trae un poquito. En
la brujerfa manda la persona a que se coma su yeyekatl.>

Lo que para los humanos es una enfermedad y, en particular, lo
que constituye el detrimento de la fuerza o la pérdida del itonal, para
los no humanos es comida. Estamos ante una relacién de dependen-
cia, pues si bien los humanos viven de los mantenimientos que pro-
veen estas entidades, también éstos dependen de las ofrendas que
los humanos les suministran a través del ritual y de la comida (en-
tiéndase vitalidad y fuerza) que sustraen por si mismos o por medio
del tetlachihke o brujo. Desde esta perspectiva, el origen de la enfer-
medad se personifica en la figura del “contrario” (en quien hace el

% Entrevista a Bernardina Martinez, Atla, Pahuatlén, 4 de mayo de 2010.
56 Idem.
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dario), en el brujo y en las entidades, ya sean aires, duefios o muertos.
La enfermedad es asi el resultado de una relacién nociva entre hu-
manos o entre humanos y no humanos que se expresa en el cuerpo,
ya sea en la falta de apetito, dolor o en la pérdida de vitalidad. En
ese sentido, la fuerza que hace posible la constitucién del cuerpo y
de la persona, pero también su detrimento y enfermedad, tienen un
mismo origen: la relacién entre los hombres y el vinculo entre hu-
manos y no humanos.

Glosario

Ahmo cristianos: no cristianos. Vocablo constituido por la negacién en
néhuatl ahmo, con el préstamo del espafiol, “cristianos”. Palabra que
refiere a los seres no humanos que habitan en el okse tlaltikpak, “otra
tierra”, como son los aires, duefios o muertos.

Ahmo kuale: no bueno. Término conformado por la negacién ahmo y el
vocablo kuale, “bueno”. Tiene una funcién adjetiva, (algo) ahmo kuale,
ahmo kuale tlakatl, “el hombre no bueno” o ahmo kuale yeyekatl, “aire no
bueno”. Los nahuas suelen traducir la palabra como “malo”, de manera
que asi se puede traducir estos ejemplos como “mal hombre” o “mal aire”.

Chikawa: fortalecer. Con este verbo, ademads de designar la accién de for-
talecer, se hace referencia tanto al proceso de crecimiento como de
envejecimiento propio de las entidades animadas.

Chikawak: fuerte. Este adjetivo no es exclusivo de los entes animados,
califica a multiples acciones y cosas, de manera que asf como una per-
sona es chikawak, también lo puede ser un ajo, un coco o un pato.

Chikawake: los fuertes. Con este término, que tiene la marca del agentivo
pluralizado, —ke, se nombra a las personas que ocupan los cargos prin-
cipales dentro de la jerarquia civico-religiosa.

Chikawalistli: fortalecido o fuerza. Deverbal o nombre de accién que de-
signa el resultado de la accién de fortalecer, que en el caso de las per-
sonas da cuenta del proceso de fuerza obtenida a lo largo de la
existencia.

Ianimantsin: véase itonal. Este es otro nombre del itonal, el cual estd com-
puesto por el reverencial —tsin, el préstamos del espafol, “4nima”, y
el pronombre posesivo —i.

Ikuapapa: sustantivo con marca de posesién que se puede traducir como
“sus cabellos de la cabeza”, la cual estd compuesta por el sustantivo
papatli, cabello y kuaitl, “cabeza”. Habrd que aclarar que en la significa-
cién de la palabra papatli no se alude al cabello de cualquier persona,
sino del que nace con un don y que tiene flores en su cabeza. Al res-
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pecto, Alonso de Molina traduce papatli como los “cabellos de los que
sirven a los idolos”.%”

Imakpak: muifieca. Con este término, el cual estd conformado por el loca-
tivo —ikpak, “sobre”, la palabra maitl, “mano” y el pronombre posesivo
—1i, se nombra la parte del cuerpo en que reside el tonal y cuya locali-
zacién es signo de estar en buen estado de salud.

Imapilwan: hijos. Sustantivo compuesto por la marca del plural —wan, la
palabra pili, “hijos”, maitl, “mano” y el pronombre posesivo i-. La tra-
duccién literal es “sus hijos de la mano” y alude en particular a la
asociacién entre las manos de los santos y el pueblo.

Imolik: codo. Palabra que tiene la marca del locativo —k, con la cual se
alude a una parte del brazo en la que es posible identificar que el tonal
se subi6 de su lugar apropiado, que es la mufieca.

Iseyekak: axila. Con esta palabra que tiene el localtivo —k se designa la
parte del cuerpo en la que si se localiza ahi el itonal, es signo de que
la persona estd a punto de morir.

Iteko: duefio. Sustantivo compuesto con el término tekuhtli y la marca del
pronombre posesivo en tercera persona i-. Su traduccion literal es “su
sefior” y alude a las entidades sobrenaturales asociadas a un poder y
dominio especifico. Generalmente los nahuas traducen esta palabra
como duefio, que pluralizada se encuentra como itekome, duefios.

Itiotantsi: padrino. Este sustantivo compuesto esta constituido por la pa-
labra con el reverencial tatsi, “padrecito”, tio, “sagrado” o “religioso” y
el pronombre posesivo en tercera persona, i-. La traduccién literal seria
“su padre sagrado” o “su padre religioso”.

Itionantsi: madrina. De igual manera que itiotatsi, el término itionantsi esta
constituido por la palabra con el reverencial nantsi, “madrecita”, tio,
“sagrado” o “religioso” y el pronombre posesivo en tercera perso-
na, i- y la traduccion literal serfa “su madre sagrada” o “su madre re-
ligiosa”.

Itonal: alma. Con este vocablo, compuesto por la raiz verbal, tona, “hacer
calor” y el prefijo de posesién i- y la marca del abosolutivo -/ propia de
los sustantivos, se designa a la vitalidad que reside en el corazén de
las personas desde su nacimiento y que les otorga un cardcter particu-
lar y distintivo.

Kakaloxochitl: flor de mayo. Sustantivo compuesto por la palabra xochitl,
“flor” y kakalotl, cuervo. Su traduccién literal es “flor de cuervo”, no
obstante los nahuas de Pahuatldn le otorgan sentidos adicionales
en relacién con “lo que brota” o “lo que revienta”. Ademds de que esta
flor se caracteriza por su uso ritual, también se le otorgan propiedades
curativas, en particular, para combatir el mal aire o el mal de ojo negro.

57 Alonso de Molina, op. cit., 79v.
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Kuale: bueno. Término que tiene una funcién adjetiva, “(algo) bueno” y
tiene como raiz el verbo kua, “comer”. Tanto kuale como amo kuale ade-
mds de calificar una multiplicidad de sustantivos, constituye una ex-
presion muy utilizada entre los nahuas para aprobar o desaprobar
tanto cosas como actos.

Masewali tlakatl: hombre macehual. Término compuesto por dos sustan-
tivos, tlakatl, “persona” u “hombre” y masewali. Este término refiere a
los hombres del pueblo o gente comun, en contraste con las personas
que tienen un cargo o son parte de las autoridades civiles y religiosas.

Mihktla: lugar de los muertos. Palabra compuesta por el locativo tlan,
“entre”, y el sustantivo miki, “muerto”. El miktla es el lugar al que se
dirigen los muertos “adultos” y “pecadores” después de fallecer, que
hoy dia los nahuas suelen asociar con el infierno.

Mokuepani: el que se cambia. Vocablo compuesto por el agentivo —ni, el
verbo kuepa, “cambiar” y el reflexivo mo-. Esta palabra es otra de las
formas que se utiliza para nombrar a las personas que tienen la capa-
cidad de transformarse en animales, conocidos también como nahua-
les y tlahuepoches.

Nemotilis: susto. Esta palabra tiene la marca de un deverbal —Iis, da cuen-
ta de una de las enfermedades mds comunes y temidas por los nahuas
vinculada a la pérdida del tonal.

Neskaltilis: crecimiento. Sustantivo derivado del verbo iskaltia, “crecer”,
que en su marca lingtifstica de nombre de accién, da cuenta de que el
crecimiento es resultado de un proceso y remite de manera especifica
al ser humano.

Okse tlaltikpak: la otra tierra. Este término se encuentra constituido por
la palabra tlaltikpaktli, “tierra”, y okse, “otro”, el cual hace referencia a la
tierra propia de los existentes no humanos, como son los aires, duefios
o muertos.

Sewalotl: sombra. Este sustantivo que tiene como raiz el término sewa,
“estar frio”, desde la perspectiva de los nahuas, refiere al estado propio
de los muertos, el cual puede dafiar y enfermar no sélo a las personas,
sino también a los animales y a las plantas.

Tlachikawalistli: lo fortalecido o la fuerza del pueblo. Palabra constituida
por el sustantivo derivado o nombre de accidn, chikawalistli, y el prefi-
jo indefinido —tla. Con esta palabra se designa un acto de cardcter ri-
tual que tiene como fin fortalecer al pueblo, de tal modo que los nahuas
se refieren a esta palabra como “la fuerza del pueblo”.

Tlahtoanime: los que hablan. Palabra compuesta por la marca del plural
—me, el agentivo —ni y el verbo tlahtoa, “hablar”. Este término es una
de las formas con las que se nombra a las personas con mayor autoridad
en el pueblo, los cuales suelen ser quienes ocupan los cargos en la je-
rarquia civico-religiosa.
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Yeyekatl: aire. Este sustantivo, ademds de referir a un fenémeno atmosfé-
rico, alude a una entidad sobrenatural que se distingue por su poder
y capacidad de intervenir en la vida y destino de los hombres.

Yolkokoxki: corazén débil. Este término estd compuesto por el sustantivo
kokoxki, “enfermo” y yolotl, “corazén”, y alude a las personas que se
caracterizan por ser especialmente vulnerables y de enfermarse con
facilidad.

Yolchikawak: corazén fuerte. Vocablo compuesto por el adjetivo chikawak,
“fuerte” y el sustantivo yolotl, “corazén”, el cual hace referencia a las
personas que desde su nacimiento tienen capacidades particulares que
los distinguen del resto de la comunidad, que van de la posibilidad de
enfermarse poco a tener el don para curar o ser nahual.

Wewe mihkime: muertos antiguos. Este término estd conformado por dos
sustantivos, mihkime, “muertos”, y wewe, “viejos”, con el cual se desig-
na a los difuntos que pueden entrar en contacto con los vivos a través
de su sombra o sewalotl, y que son particularmente dafiinos.
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